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Resumen

Este trabajo reflexiona sobre la relacion que se teje entre el baile de las frutas
Yuaki, el cuerpo y el territorio de la Gente de Centro. Analiza el tejido de
relaciones sociales y significados que se articulan con la realizacién de dicho
baile en el contexto urbano de la ciudad de Leticia. Tomando como referencia
el Cabildo Indigena de los Pueblos Unidos de Leticia CAPIUL se argumenta
coémo los bailes de frutas constituyen una estrategia y dispositivo de
resignificacion territorial y de cohesion del cuerpo social de esta sociedad.

Palabras clave: Gente de Centro, Ritual de frutas Yuak{, cuerpo, territorio,
tejido social, CAPIUL, Leticia.

Abstract

This work reflects on the relationship that is woven between the dance of the
fruits Yuaki, the body and the territory of the People of Center. Analyze the
fabric of social relationships and meanings that are articulated with the
realization of such dance in the urban context of the city of Leticia. Taking as
reference the Cabildo Indigena de los Pueblos Unidos de Leticia CAPIUL, it
is argued how the dances of fruits constitute a strategy and device of territorial

resignification and cohesion of the social body of this society.

Keywords: Center people, ritual of the fruits Yuaki, body, territory, social
fabric, CAPIUL, Leticia.
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Introduccidén

Este trabajo da cuenta de un proceso de investigacion que reflexiona acerca
del tejido de relaciones sociales que subyacen a la realizacion de los rituales
del baile de las frutas Yuaki de la Gente de Centro. También analiza como
este tejido de relaciones se articula en torno a la nocién de territorio en un
escenario urbano: en el contexto de la ciudad de Leticia y sus comunidades
aledafas, donde se resignifica dicha comunidad como una sociedad producto
de un proceso histoérico asociado no solo al fenémeno de las caucherias sino

a los fendmenos migratorios contemporaneos.

Asimismo, teniendo en cuenta que el fortalecimiento de sus practicas
culturales tradicionales puede ser entendido como una estrategia de
recomposicion de su cuerpo social, se complejiza la nocidn de territorio de la
Gente de Centro estableciendo una analogia entre cuerpo Yy territorio. El
territorio es materializado en el cuerpo a traves de los rituales, la alimentacion,
los cantos y la musica, las relaciones sociales de consanguinidad y afinidad,
y en general en cada una de sus conductas y comportamientos. Esto ocurre
en medio de los sucesivos cambios y transformaciones actuales de las que
son sujeto que han implicado nuevas realidades socioculturales y nuevos y

complejos patrones de residencia.

El término Gente de Centro! es un concepto supraétnico para referirse a los
grupos étnicos Murui-Muina, Andoque, Ocaina, Nonuya, Bora, Mirafa,
Muinane y Resigaro ubicados en el interfluvio de los rios Caquetd y
Putumayo, que se adopta a partir del posconflicto generado por la violencia
cauchera sucedida en el noroeste del Amazonas colombiano durante las

primeras décadas del siglo XX. Culturalmente estos grupos se autodefinen

! La elaboracion conceptual y cultural de esta categoria sera discutida en el primer capitulo
de este trabajo.



como “Los hijos del tabaco, la coca y la yuca dulce” ya que estas plantas

constituyen los elementos esenciales de su orden ceremonial.

Como consecuencia de la violencia cauchera y de la guerra con el Perd en
los afios 30, estos grupos étnicos de Gente de Centro sufren un proceso de
desplazamiento, migracion y reasentamiento desde sus territorios
tradicionales hacia las ciudades amazoénicas (Echeverri, 1997; Sanchez,
2012). Esta primera ola migratoria de los grupos de Gente de Centro desde
sus territorios tradicionales tuvo como lugar de destino diversos y dispersos
territorios ubicados tanto en el Perd como en Colombia. Son notorios los
asentamientos de Gente de Centro correspondientes a esta primera ola
migratoria en Pucuarquillo sobre el rio Ampiyacu distrito de Pebas, Peru, la
ciudad de Iquitos, asi como la ciudad de Leticia sobre el rio Amazonas
(Sanchez, 2012).

Posteriormente como resultado de varios factores acaecidos a lo largo del
siglo XX como la violencia, el narcotrafico, el conflicto armado, la falta de
oportunidades y la busqueda de servicios basicos de salud, educacion y
trabajo, en las siguientes décadas se incrementa el desplazamiento hacia la
ciudad de Leticia surgiendo constantes olas migratorias no solo de Gente de

Centro sino de todos los grupos étnicos del departamento del Amazonas.

A los grupos étnicos tradicionales Cocamas, Yaguas y Tikunas, reconocidos
como los pobladores ancestrales y duefios del territorio circundante a la
ciudad de Leticia y de esta parte del rio Amazonas, hoy en dia se le suman
Murui-Muina, Boras, Mirafias, Andoques, Muinanes, Ocainas, Nonuyas,
ademas de otros grupos como los Carijonas, Yucunas, Matapies, Macunas,
Tanimucas, Letuamas, Tatuyos e Ingas, entre otros, quienes hacen parte del

panorama étnico de la poblacién indigena de la ciudad.



En este contexto de diversidad étnica producto del desplazamiento, migracion
y reasentamiento de multiples grupos étnicos es que emerge el Cabildo de
Pueblos Indigenas Unidos de Leticia CAPIUL como una respuesta de los
procesos organizativos de la variada poblacion indigena que se desplazo y
se asento en la ciudad y que tiene como fin brindar mejores condiciones de

educacion, salud y bienestar?.

Aunque la mayoria de la poblacién perteneciente a este cabildo corresponde
a la etnia Ticuna y de la misma manera existe un gran nimero de individuos
de Gente de Tigre de Yurupari®, como por ejemplo el Mayor William Yucuna
qguien desde el aflo 2016 es el encargado de direccionar la Maloca, son la
Gente de Centro quienes han tomado relevancia politica pues, desde la
fundacion de la maloca y el cabildo, los abuelos de Gente de Centro fueron
guienes tuvieron la iniciativa de propiciar los primeros didlogos y han tomado

el liderazgo de todo el proceso organizativo.

En este contexto los bailes de la Gente de Centro y particularmente el baile
de las frutas ha sido un mecanismo y estrategia politica y cultural no solo de
la Gente de Centro sino en general para todo el cabildo de CAPIUL que
permite la cohesion del cuerpo social de esta sociedad emergente ademas

de la resignificacion del territorio en el contexto urbano.

De esta forma se pretende comprender el tejido de relaciones sociales
configurado en los contextos urbanos a partir de los rasgos de su

organizacion ceremonial, la cual determina actualmente su orden social,

2 Sobre la historia del proceso organizativo, la conformacion del cabildo y la maloca de
CAPIUL ademés de su composicién étnica se hablara con mas detalle en el capitulo 3
denominado “Territorio y CAPIUL”.

3 Gente de Tigre de Yurupari: Concepto supraétnico que abarca los grupos indigenas
asentados en los rios Miriti Parana, Apaporis y Pir4 Parana cuyo orden ceremonial esta
caracterizado por la practica del ritual de Yurupari. Para el caso de CAPIUL pertenecen
individuos de las etnias Yucuna, Matapi, Tanimuca, Letuama y Macuna.



politico y territorial que los construye como “gente™ y nos permite reconocer
las estrategias en su relacion con los otros no indigenas abriendo nuevos

caminos que redefinen las nociones de cuerpo y territorio.
Para tal fin, este documento plantea como ejes centrales las siguientes ideas:

1. El sistema de bailes a pesar de sufrir afectaciones y cambios es un
mecanismo primordial de resignificacion y cohesion del cuerpo social de la
Gente de Centro en espacios urbanos. Concebimos aqui el cuerpo social
como el objeto de analisis de la corporeidad colectiva humana entendida
como fendbmeno social y cultural, materia simbodlica, objeto de
representaciones e imaginarios, en donde nacen y se propagan las
significaciones que constituyen la base de la existencia individual y colectiva
(Le Breton, 1992).

2. El proceso de CAPIUL nos muestra claramente como mas alla de asociar
un cabildo a un espacio limitado geograficamente, nos muestra la idea de
territorio como algo mas complejo que una dimension geografica o espacial,
sino como un tejido social en donde lo que esta en juego es el mantenerse
vivos, el derecho a mejores condiciones tanto de vida, salud y educacion
como de participacion politica, que consecuentemente configuran la
construccion de cuerpos e identidades como un proceso de reconocimiento

politico y social.

Asi pues, para desarrollar las ideas expuestas, este texto se estructura en
cuatro capitulos: 1.) La Gente de Centro y el baile de Yuak#; 2.) Cuerpo como

territorio; 3.) Territorio y CAPIUL; y 4.) Baile, alianzas y territorio.

En el primer capitulo se expone quién es la Gente de Centro y se realiza una

caracterizacion del ritual del Yuaks o baile de las frutas, de su estructura y de

4“Gente” usualmente es una categoria propia usada para distinguirse y referirse a el colectivo
humano que comparte un conjunto de relaciones sociales, rasgos de identidad y solidaridad
gue los construyen y particularizan social y culturalmente como grupo étnico.



su expresion, desde un punto de vista “ideal”, es decir, descrito en los
términos a los cuales se hace referencia desde la tradicion cultural. Sin
embargo, lo que se pretende demostrar a lo largo de los siguientes capitulos
es precisamente ver cOmo este ritual y su puesta en escena en contextos
urbanos contemporaneos trascienden este modelo fijo para verlo como un
evento en constante cambio que resignifica el cuerpo social de la Gente de
Centro.

Para comprender quién es la Gente de Centro hoy en dia de la ciudad de
Leticia, el segundo capitulo plantea un recorrido histérico desde la época de
las caucherias pasando por los afios del internado hasta las migraciones
recientes y el asentamiento en la ciudad, para contextualizar sus afectaciones

cambios y transformaciones del cuerpo social.

Por lo tanto, presenta los conceptos de cuerpo Yy territorio por medio de la
exposicion de los hechos histéricos de violencia y desterritorializacion que
han marcado los cuerpos y la memoria de la sociedad de la Gente de Centro
gue constituyen las causas de sus procesos migratorios Yy
desterritorializacion. Se demuestra asimismo como esta sociedad se ha
reconfigurado a partir de mecanismos y estrategias de pervivencia para
reconstruir su tejido social, y se dan a conocer sus nuevas y diversas
realidades en los espacios urbanos en permanente transformacion, en los
cuales se resignifica la existencia de unos individuos y de una comunidad que
ha sido desterrada de sus sitios de origen para insertarse y apropiarse de un

mundo urbano que ya les pertenece.

El tercer capitulo, titulado “Territorio y CAPIUL”, abarca la nocion de
“territorio” como un campo semantico en permanente construccion, en donde
se intercambian y entretejen multiples voces, perspectivas, discursos,
conceptos teoricos y relaciones jerarquicas. También como el espacio donde
se da lugar a la materializacién de las relaciones humanas y en el cual se

configuran las relaciones sociales que se entretejen en la organizaciéon



ceremonial de la Gente de Centro, concibiéndolo como un marcador de la
historia y la memoria, con lo cual se propone analizar los cambios que este
modelo de territorializacion ha experimentado a través de la historia reciente
y que han configurado nuevos y complejos patrones de residencia siguiendo
los planteamientos de Echeverri y Nieto (2013).

Teniendo como referencia la maloca urbana del Cabildo Indigena de los
Pueblos Unidos de Leticia — CAPIUL, se abordara la idea de territorio
abarcando la complejidad de los procesos sociales que configuran este
término, en el cual la construccion de cuerpos e identidades sociales se
entiende como una estrategia de reconocimiento politico y de resiliencia
social, constituyendo dicha idea uno de los argumentos centrales de esta

investigacion.

Baile, alianzas y territorio es el cuarto y ultimo capitulo, y en él se presentan,
siguiendo las ideas de Fausto (2011), los procesos de incorporacion y de
continuidad sociocultural, como procesos de transformaciéon que estan
inmersos en un contexto historico especifico mas que como simples procesos
de aculturacion, estableciendo una perspectiva de la reproduccion social que
busca indagar y analizar la especificidad y circunstancias de las
transformaciones contemporaneas por medio del analisis del ritual, en este
caso del baile de las frutas Yuaki, y de la metamorfosis social que este

implica.

Dicho analisis se constituye en un proceso investigativo que exige una
documentacion de los cambios histéricos y de los procesos de transformacion
del ritual y de la sociedad indigena contemporanea, y que permite a su vez
entender la construccion de cuerpos e individuos por medio de las nuevas
practicas a las que se ven enfrentadas las sociedades indigenas amazonicas

en contextos de urbanizacion.

De la misma forma, se aborda la significacion que adquiere la realizacién del



baile en un contexto urbano y de permanente contacto y transformacion, y su
funcion en la construccion de un territorio social, que produce, asimismo, un
nuevo cuerpo social; y como el baile en este contexto se propone como una
herramienta politica que, a pesar de los cambios y dificultades, reconoce a la

Gente de Centro como una sociedad que se reafirma culturalmente.

Debo resaltar que estas ideas son sustentadas a partir del trabajo de campo
llevado a cabo en la maloca de CAPIUL de la ciudad de Leticia en los afios
2015 a 2017 en diferentes intervalos de tiempo y de los recorridos realizados
por el territorio ancestral de la Gente de Centro, navegando los rios Caqueta
en el afio 2015, Putumayo, Cara Parana e Igara Parana en el afio 2016 y en
los asentamientos de La Chorreray Tercera India en 2016; y de la lectura de
las investigaciones y conceptualizaciones realizadas por investigadores como
Juan Alvaro Echeverri (1997, 2005), Anastasia Candre (2012), Jorge Gasché
(2007, 2009), Luisa Sanchez (2012), entre otros, ideas que seran

presentadas a lo largo del texto.

Por lo tanto, a nivel metodoldgico, este trabajo combina de manera aleatoria
fuentes orales, histoéricas, etnogréficas, entrevistas y observacion de campo,

con diferentes escalas de profundidad.

Ademas, es necesario aclarar que este ejercicio de investigacion da lugar tan
solo a una interpretacion del universo cultural y social de la Gente de Centro
hoy en dia, de “los paisanos”, cuya finalidad es establecer una interaccion
creativa entre los sujetos y el investigador que incluye el intercambio, la
innovacion y el repensarse como parte fundamental en los procesos de

produccion del pensamiento.



Capitulo 1. La Gente de Centro y el baile
de Yuaki#

La nocion Gente de Centro es una categoria supraétnica que hace referencia
a los grupos indigenas asentados en la region delimitada por los cursos de
los rios Caquetd y Putumayo, en la region amazolnica colombiana. Segun
Echeverri (1997, y conversaciones personales, 2017-2019), para definir esta
categoria de Gente de Centro se han tenido en cuenta diferentes niveles o
perspectivas de analisis: geografica, historica, etnoldgica y socioldgica.
Desde un sentido geografico Gente de Centro abarca una dimension que se
establece por la orientacion del curso de los rios en sentido este — oeste,
indicando la bocana y la cabecera de los rios. Otra orientacion es establecida
por la relacion centro — periferia (norte - sur) que comprende la distribucion
espacial de estos grupos ubicados en el centro del area geografica del

interfluvio Caqueta — Putumayo.

Asi mismo, esta orientacion espacial muestra desde una perspectiva histérica
el desplazamiento que sufrieron estos grupos tradicionalmente asentados en
las cabeceras y quebradas de los rios Igara Parana, Cara Parana y Cahuinari
para posteriormente y como resultado del fenomeno de “Las caucherias”
desplazarse hacia la bocana de éstos y sobre las riberas de los rios Caqueta,

Putumayo y Amazonas (Echeverri, 1997).

En términos etnoldgicos, la categoria Gente de centro abarca siete grupos
etnolinguisticos pertenecientes a las familias linguisticas Witoto (Uitoto,
Ocaina y Nonuya) y Bora (Bora, Mirafia y Muinane); mas un idioma aislado
(Andoque) (Echeverri, 1997). El grupo étnico Resigaro se asocia a la familia

linglistica Arawak aunque tiene una gran influencia del Bora (mapa 1-1).



GENTE DE CENTRO]
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Mapa 1-1: Gente de Centro
Elaborado por Ricardo Mojica, 2019

A pesar de incluir un conjunto de grupos indigenas diferenciados
linglisticamente, esto no constituye una barrera, ya que comparten rasgos
comunes —cada uno con su respectiva variante local- como las relaciones de
vecindad y de parentesco, el orden de alianzas matrimoniales, y
principalmente el complejo y rico orden ceremonial (Gasché, 2007), que

establece todo un mundo de relaciones sociales, culturales y de intercambio.

Desde un punto de vista cultural, la Gente de Centro se caracteriza por el

consumo de tabaco (Nicotiana tabacum L) en forma de ambil y de la hoja de
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coca (Erythoroxylum coca) que combinada con hojas de yarumo (Cecropia
sp) conforman la sustancia ritual llamada “mambe”, junto con la “caguana”
(bebida no alcohdlica a base de almidon de yuca) las cuales conforman las
sustancias rituales esenciales que caracterizan a la Gente de Centro,
delimitando un &rea cultural distintiva a la de otros grupos amazénicos
(Echeverri, 1997; Sanchez, 2012). Asimismo, la Gente de Centro suele
autodefinirse como los hijos del tabaco, la coca y la yuca dulce,
proporcionando esto un concepto propio que incluye una dimensién mas

amplia tanto de la complementariedad de género como de su nivel simbdlico.

En la Foto 1-1 se puede observar a un indigena Murui recolectando hojas de
coca y de yarumo para la elaboracion del mambe, plantas fundamentales

junto con el tabaco y la yuca de su orden ceremonial.

Foto 1-1: Indigena Murui cargando hojas de coca y yarumo para la elaboracion de
mambe. Tercera India, rio Cara-Parana, Predio Putumayo, 2016.
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Es importante comprender que esta sociedad (Gasché, 2009) es un producto
histérico conformado a partir del fenbmeno de las caucherias de principios
del siglo XX, causante de su desplazamiento y migracion desde sus territorios
ancestrales entre los rios Putumayo y Caqueta a diferentes lugares como, por
ejemplo, los alrededores de la ciudad de Leticia; lo cual, obligd a estos grupos
étnicos a repensarse y reconstruirse como sociedad principalmente por
medio del orden ceremonial (Echeverri, 1997; Gasché, 2009) como ya fue

mencionado.

Segun Gasché (2009), dicho orden ceremonial de los grupos indigenas
llamados Gente de Centro, esencialmente, es lo que hace que éstos formen
una sola sociedad, ya que permite que en la concelebracion de un gran
namero de fiestas o bailes, en los que cada grupo tiene cantos en su lengua
con sus danzas correspondientes, se pueda invitar a un jefe de maloca de
cualquiera de sus pueblos, lo cual conlleva a forjar relaciones sociales,
culturales y de intercambio, y a delimitar su territorio, pues donde las

concelebraciones se terminan, se termina el territorio de la Gente de Centro.

Siguiendo las ideas de Gasché (2007; 2009), otro aspecto relevante acerca
del orden ceremonial es que este genera una vasta diversidad de cantos y de
discursos rituales, cuyas formas discursivas permiten distinguir una frontera
cultural que divide en dos grupos a la Gente de Centro en su territorio

ancestral de la siguiente manera:

Por un lado, se encuentra un grupo septentrional, cuyas formas retoricas
estan caracterizadas por “contar mitos” y compuesto por los siguientes grupos
étnicos ubicados cerca del rio Caqueta: Mirafia, Bora (con dos dialectos
intercomprensibles); Andoque (sin afiliacion linguistica conocida) y Resigaro
(de la familia Arawak, pero con un gran niumero de préstamos linguisticos del
Bora) (Gasché, 2009).
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Y por otro lado, se distingue un grupo meridional o del sur, caracterizado por
discursos formales memorizados y conformado por comunidades ubicadas
en los rios Igara Parana, Cara Paran4, el Putumayo y el Amazonas, como los
Muinane (que aunque emparentado ligusticamente con el Bora, es mas
cercano e influenciado culturalmente por los Uitoto); Ocaina y Nonuya (dos
lenguas parientes pertenecientes a la familia Uitoto, pero ininteligibles entre
ellas y con el Uitoto); y Uitoto hoy en dia denominados Murui —Muina (que
comprende cuatro dialectos principales atestiguados: mika, bue, minika y
nipode, al lado de otros poco conocidos) (Gasché, 2007).

En la foto 1-2 se observa a varios indigenas pertenecientes a este grupo
meridional de Gente de Centro, especificamente de la etnia Murui de habla
bue, construyendo una maloca en el poblado Tercera India sobre el rio Cara

Parana afluente del rio Putumayo.



Foto 1-2: Clan Erey# (oso hormiguero) de la etnia Murui construyendo una Maloca en
Tercera India. Rio Cara Parana, Departamento de Amazonas, Colombia. 2016

Sin embargo, es importante anotar que, aunque esto constituye una
representacion ideal de la organizacion social de la Gente de Centro, este
modelo ha experimentado cambios a través de la historia reciente, que han
configurado nuevos y complejos patrones de residencia (Echeverri y Nieto,
2013).

Siguiendo los planteamientos de Luisa Sanchez (2012), posteriormente a las
migraciones efectuadas por la voragine cauchera®, el proceso de migracion

de la Gente de Centro hacia las ciudades se diversificé y complejizo,

5 Para mas informacion acerca del fenémeno de las caucherias, consultar: Centro Nacional
de Memoria Histoérica; Comisidon Nacional de Reparacion y Reconciliacion (Colombia).
Putumayo: La voragine de las caucherias, Bogoté: Imprenta Nacional, 2014.
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caracterizandose por una ampliacion en la movilidad con fines educativos
para los y las jovenes, de profesionalizacién de maestros indigenas, de
oportunidades laborales y por las consecuencias de la descentralizacion y del
conflicto armado, convirtiéndose en un proyecto de migracion voluntario
supeditado a la inequidad, marginalizacién, movilidad, reinsercion, y de
adaptacion social y urbana.

Es asi como llegan a la ciudad individuos y familias de los grupos étnicos
pertenecientes a la Gente de Centro quienes en un primer momento se
asientan en las margenes de la ciudad. Con respecto a esto el abuelo Muina

asentado en Leticia Gilberto Lépez Ruiz “Kaimeramuy” nos cuenta:

“Los primeros indigenas (de Gente de Centro) que llegaron a Leticia se
asentaron a la orilla del pueblo, lejos del centro, era zona rural, hoy es parte
de la ciudad. Eran del pueblo Murui-Muina y los acompafiaban los pueblos
Mirafia y Bora, ellos venian a la sombra, al calor del pueblo Murui- Muina”
(Lépez, 2017).

Sobre las migraciones posteriores, Josefina, mujer uitoto representante del
cabildo de CAPIUL, enumera diversas razones por las cuales varios grupos
de paisanos que hoy en dia residen en la ciudad Leticia fueron desplazados
de su territorio ancestral, a quienes cataloga como “los nietos de los esclavos
de la Casa Arana”:
1. Primer grupo de desplazados quienes terminan su primaria y buscan
hacer su secundaria para continuar sus estudios.
2. Por abandono total del Estado: falta de oportunidades en los territorios
tradicionales indigenas.
3. Por evacuaciones: enfermedades de alto riesgo que necesitan
hospitalizacion en centros urbanos.

4. Por el conflicto armado: la violencia.
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5. Desplazamiento por amor: Alianzas interétnicas y uniones blancos e

indigenas, principalmente de mujeres jovenes.®

Sufriendo el orden ceremonial mencionado modificaciones por las
afectaciones en sus estructuras sociales y culturales que conlleva el proceso
de desterritorializacion; pero, constituyéndose dicho orden ceremonial, al
mismo tiempo, en el mecanismo articulador de la reproduccion espacial,
simbolica y cultural de la Gente de Centro: articulando las relaciones sociales
de intercambio, restableciendo lazos de reciprocidad, mediando y resolviendo
disputas, y materializando y resimbolizando su territorio en lugares diferentes
a su sitio ancestral y de origen, a través de los canales y las redes sociales

gue lo entretejen.

De hecho, como argumenta Luisa Sanchez (2012), “la denominacion Gente
de Centro alude a un proyecto colectivo de reconstruccion social y
demografica, a una respuesta propia que sitia a estos grupos en y como
producto de una larga historia de articulacién, por ello esta es una nocion

territorial construida sobre la centralidad humana.”

Por lo cual, al caminar, recorrer, navegar y conocer el territorio tradicional de
la Gente de Centro y al compartir con ellos en la ciudad de Leticia,
contrastando una memoria ideal del territorio y de la cultura tradicional con
una realidad del indigena contemporaneo, de su espacio y de los procesos
de desterritorializacion, desplazamiento y migracion a los que se han
enfrentado y se enfrentan hoy en dia, se puede aludir a ellos como una
sociedad en constante cambio, transformacion y recomposicion, abriendo asi

nuevos espacios de comprension y significacion acerca de su territorialidad y

°Registro personal del “Encuentro intercultural: Lengua de vida, palabra de vida, territorio
de vida”. Promovido por Edgar Bolivar, Juan Alvaro Echeverri, Abel Santos y Camilo
Vargas en la Universidad Nacional, Sede Amazonia. Noviembre, 2017.
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su orden ceremonial, y como éstos, a su vez, dan cuenta de las nuevas
realidades en las que estan inmersos luchando por mantenerse vivos como

Gente de Centro.

1.1 Las carreras ceremoniales de la Gente de Centro

1y

“Nuestra cultura es trabajar para bailar’

Eudocio Becerra’

Siguiendo las ideas de Gasché (2007) que exponen el orden ceremonial de
la Gente de Centro como el agente constructor de dicha sociedad, y a
Echeverri® cuando menciona el baile como el momento de catarsis social,
pues con €l se cura la sociedad para mantenerse viva, se comprende aqui el
sentido de ritual de la Gente de Centro como un evento de empoderamiento

de la vida que permite la reproduccion social.

Esta concepcion trata de ver como el baile es agente comunicador, por medio
del cual se codifica la memoria, el afecto y la identidad; y se modela la
conducta y el comportamiento, constituyéndose en un camino de
pensamiento que regula las relaciones sociales. Es un camino donde se
voltea la palabra y se traduce en acciones, tomando la palabra como medio
de comunicacion, de representacion y de regulacion del comportamiento y la

cultura.

Se entiende asi, desde la conceptualizacion tedrica realizada por John D.

Kelly y Martha Kaplan (1990), la perspectiva del ritual como un evento

" Expresion utilizada por el profesor Eudocio Becerra de la Universidad Nacional en el
Curso de lengua bue, Kai murui uai yofuerabe, en el afio 2015.
8 Conversaciones realizadas en torno al evento del baile de la Gente de Centro, 2012
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sociologico que articula las relaciones sociales de intercambio, establece
lazos de reciprocidad y media y resuelve disputas. Paralelamente, siguiendo
la argumentacion de Kelly y Kaplan (1990) en los bailes se denotan préacticas
rituales recreando poderes que pueden Unicamente ser entendidos dentro de
las relaciones que se establecen entre la gente que los practican.

Estos autores asumen que el ritual juega un rol crucial en la practica como un
fendmeno que direcciona todas las relaciones sociales, por esta razon se
sugiere que los rituales en la practica son el principal sitio de construccién de
la historia, siendo en todo caso la historia del ritual, la historia de la
reproduccién, contestacion, transformacion y deconstruccion de las
relaciones sociales y de las practicas de poder asociadas a ellas (Kelly y
Kaplan, 1990).

Bajo estos parametros de entendimiento del ritual se intentan interpretar los
rituales de la Gente de Centro, especificamente el caso del ritual del baile de
las frutas Yuakf en contextos urbanos, el cual a pesar de no ser realizado a
la manera tradicional en estos nuevos escenarios Yy realidades
socioculturales, permite la supervivencia social y la revitalizacion de las
comunidades que hacen parte de la Gente de Centro, puesto que no
constituye tan solo un acto de representacion sino significa el medio que

materializa y resimboliza su territorio.

Investigadores como Juan Alvaro Echeverri (1997, 2013, 2017), Jorge
Gasché (2007, 2009), Konrad Theodor Preuss (1994) y Anastasia Candre
(2007, 2011, 2012, 2013, 2014) han llevado a cabo importantes estudios
etnograficos concernientes a la caracterizacién e interpretacion de estos
bailes. Mas recientemente se han sumado los aportes de los investigadores
Selnich Vivas (2015) y Laura Areiza (2014, 2015) quién hizo una investigacion

concerniente al baile de pelota Uiki.
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Entre estos estudios se encuentra por ejemplo el de Konrad Theodor Preuss,
titulado Religiébn y mitologia de los uitotos (1994), en el cual menciona las
siguientes fiestas practicadas por la tradicion uitoto -una de las siete etnias
gue conforman la Gente de Centro-: okima ( fiesta de la yuca y de los
antepasados); uuiki (fiesta del juego de la pelota); yadikf (fiesta del palo de
yadiko); juaeref (fiesta del maguaré); eeiafio (la fiesta del llanto); bai (fiesta
gue se celebra después del rito de la antropofagia); meni (fiesta del rapto de
las almas); y raffua (fiesta de los muertos), anotando que solo continuaban
celebrandose para la época de su investigacion las cuatro primeras fiestas

mencionadas.

Desarrolla, ademas, una interpretacion y transcripcion de los textos y cantos
gue recogen la tradicion de las fiestas de okima, uuiki y yadiki. En la
interpretacion de la fiesta uuiké (que es el nombre de la pelota fabricada con
la savia del arbol de caucho blanco y simboliza tanto su fruto, como al padre
creador y la luna nueva), €l relata como por medio del juego de la pelota se
teje una relacion simbdlica con la abundancia de los frutos de las plantas y
de los arboles, al igual que con los fendmenos del cosmos, que se denota en

los mitos de la tradicion oral.

Actualmente los Murui-Muina practican cuatro carreras ceremoniales: la
carrera de yadiko que es mencionada por Preuss, la carrera de zki que
probablemente corresponde a lo que Preuss llama okima, la carrera de
menizai que al parecer no corresponde a la fiesta que Preuss llama meniy la
carrera de yuaki cuyo Unico parentesco es la fiesta uiki que tiene relacion con

el actual baile de frutas. (Echeverri, 2019. Comunicacién personal).

El uiki o juego de pelota hace parte de la carrera ceremonial de yua#
(frutas) y, por ende, el aprendizaje y la pedagogia de los eiki hacen



19

parte de su estructura ya que es el ritual en el que interpretaban la
mayor cantidad de eiki (cantos-adivinanzas). El uiki se practicaba
dentro de la carrera ceremonial de frutas yuas en horas de la tarde,
antes de dar inicio a la danza. Los jugadores se disponian en el patio
para practicar el juego en el cual la pelota solo es lanzada y recibida
con la rodilla (simbolo de fuerza, de templanza y de agilidad). EI ruaki
es el canto de frutas y dentro de este grupo esta el eiki, es decir, el
canto adivinanza, mensaje cifrado, lenguaje metonimico que
manifiesta la relacion entre las frutas y los demés seres vivos (Areiza,
2015).

Con respecto a las carreras ceremoniales de la Gente de Centro que son

practicadas hoy en dia Gasché (2007) menciona lo siguiente:

La fiesta de uuiki es celebrada cuando el duefio de la fiesta se
encuentra en la cumbre de su carrera. A su inicio, en cambio, las
fiestas que organizan se llaman lluaki y son de dimensiones
modestas. Actualmente la fiesta de uuiki no se observa mas en la
practica. En cambio, la fiesta de lluaki es de aquellas que se han
conservado hasta nuestros dias, precisamente, por tener exigencias
modestas y poder ser celebrada por cualquiera que tenga produccion
horticola y quiera compartirla en una diversion. Es la que menos
prestigio tiene por haber sido entregada al hijo menor del Creador,
mientras que las fiestas de la viga de baile (lladiko) y de la morona (o
bambd) (ski#i) han sido atribuidas al Padre e hijo mayor,
respectivamente, al hijo segundogénito, por lo que son las mas
prestigiosas. Sus atributos son las grandes obras de madera que son,
por un lado, la viga de baile (lladiko) de unos 12 metros de largo,
cavada para su resonancia y tallada con las figuras de un caiman y de
una cara de mujer, y, por el otro, el manguaré (juuaf, juuaraf) — los dos
pesados tambores monoxilos macho y hembra -, o las dos estatuas de
madera (janaraf) del tamafio de una persona, también hombre y mujer,
segun las variaciones de la carrera de (s#ki#).

Las carreras ceremoniales mas prestigiosas de lladiko y de sikii se
distinguen de la de lluaki y uuiks por el tipo de intercambio ceremonial.
En las fiestas de las primeras, los invitados traen carne fresca o
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ahumada a la maloca donde se celebra la fiesta; en las fiestas lluakiy
uuikf, los invitados traen los frutos que el duefio de la fiesta les ha
encargado, acompafados con pescado y, eventualmente — si la suerte
les ha hecho encontrar animales en el bosque — carne ahumada. Por
eso, la fiesta lluakf es llamada en castellano fiesta de frutos.

De igual manera, Jorge Gasché (2007) por medio de un estudio etnogréfico
plasma las asociaciones metaforicas y metonimicas que operan entre las
adivinanzas eikf realizadas en los bailes y los intercambios materiales y
discursivos ceremoniales que retan la capacidad cognitiva del duefio del

baile.

Por otra parte, Anastasia Candre, mujer indigena Ocaina-Uitoto quien fue mi
gran amiga y principal fuente para la interpretacion de este fendmeno,
desarroll6 un trabajo extenso y sistematico del baile del ritual de frutas
plasmado en un informe adn sin publicar, y un texto elaborado a partir de los
recuerdos en torno a la palabra de su padre Lorenzo Candre, en el cual se
elabora una relacion entre el baile del ritual de frutas y el ciclo estacional y el

trabajo de la chagra (Candre, 2011).

Asimismo, el investigador Juan Alvaro Echeverri (1997, 2005, 2013) ha
contribuido enormemente a la conceptualizacion e interpretacion de la
organizacion social y cultural de la Gente de Centro y del fenébmeno del baile
entre los grupos que las componen, llevando a cabo mdltiples trabajos que
nos permiten acercarnos al vasto universo y conocimiento de la Gente de

Centro.



21

1.2 Variantes y estructura del baile de frutas

El Yuai buinama, palabra Uitoto que designa el tronco o raiz de todos los
rituales de Baile de las frutas Yuaki, tiene cuatro variantes o géneros que
sefalan los cuatro puntos cardinales y los cuatro estantillos de la Maloca del
poder, y que se reconocen por las diferencias de cantos, de melodias, de
pasos y de atuendos rituales (Gasché, 2004, Candre, 2012). Por lo tanto, esta
categorizacién hace referencia, por un lado, a la procedencia de los diferentes
grupos de la Gente de centro y a sus territorios, y por el otro, al poder territorial
de la maloca, que los articula en torno a las celebraciones que conlleva dicho

ritual. Se han definido las siguientes cuatro variantes del Yuaf buinama:

1. Yuaki murui o yuaki muruiki: En esta variante los invitados que vienen de
rio arriba, “gente de arriba”, muruiki (iduik4, entre los Uitoto del dialecto mika
estudiados por Preuss), llegan cantando y pisando fuerte, y agitando en sus
manos hojas de helecho (jokome) al ritmo del baile; que presenta muchas
adivinanzas dependiendo de los frutos o animales de caza que traen los
contendores; e igualmente contiene palabras especificas del ritual asociadas

a los “brujos” (especialistas del arte verbal) (Gasché, 2007).

2. Yuaki jaioks. Es el baile ritual del dios de la serpiente cazadora, el cual
contiene muchas adivinanzas relacionadas con é€l. Esta variante se distingue
porque los invitados de la region centro norte del bosque, jaioks, bailan con
hojas de palma de chambira (jaioforo, jaioti) (Gasché, 2007), reconociéndose

unos a otros por el tono de la voz.

3. Yuaki muinak#: EI nombre viene de “muite” que denota untar el cuerpo con
pintura de achiote a manera de saludo. En esta variante los invitados son

gente Uitota riberefa, de rio abajo, que salieron del mitolégico “hueco



22

humano” buscando su territorio, gente que en una madrugada tuvieron
hambre y usando un palo, mataron una serpiente mitoldgica “agarf’, de la que
se untaron su sangre como simbolo de gente guerrera; razén por la cual, son
caracterizados como guerreros, sabios y curanderos (Candre, 2012-2013).
Este baile se hace con un fin de diversién y en él los bailarines visten trajes
de yanchama pintada con achiote (que simboliza la sangre) y llevan palos
como simbolos para matar a los enemigos; los invitados entonan canciones -
pero no adivinanzas- muy cortas de cuatro o cinco palabras, cuya tematica
gira entorno de la brujeria, y bailan con un palo largo (radosi, toorai ) en las
dos manos brincando (Gasché, 2007).

4. Yuaki jimokf: Los contendores estan asociados al grupo étnico Yagua,
aunque posiblemente corresponden a un grupo étnico desaparecido (jimoki),
pues usan un dialecto diferente. Se describen como gente gorda, blanca, de
ojos y cabellos claros. Musculosos. Son gente (uitotos) de rio arriba, de las
cabeceras del rio Igara Parand, region “centro Chorrera”, lugar de gente
diferente y, es ahi, donde estan los espiritus (Candre, 2012). El mito dice que
fueron encantados cuando llegd “Juma” en el pozo de la Chorrera y se
transformaron en piedra donde dejaron sus huellas. Inteligentes, guerreros
pintados con achiote. Segun Anastasia Candre (2012, 2013) algunos uitotos
dicen que son Yaguas (por ser blancos y por la vestimenta), que son
canibales y lanceros de flechas con las cuales cazaban micos. Perseguian a
la gente de centro (nonuya y ocaina) para sacar calaveras. Después llegaron
los Aimena. Por su parte Gasché (2007), describe a éstos actores como
invitados del centro Sur del bosque, jimoki, y que llegan vistiendo fibras de

chambira (jimot#).

Siguiendo los planteamientos de Anastasia Candre (2007), el baile de frutas

Yuaki tiene la siguiente estructura:



a)

b)

d)

f)
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Posterior al proceso de siembra y trabajo de las chagras destinadas
parala realizacidn del baile y paralelamente a la cosecha y preparacion
de los alimentos, la caguana, la manicuera, el mambe y el ambil que
se van a ofrecer y repartir, se lleva a cabo el ritual de invitacion con
ambil que realizan el jefe y su grupo de aliados como duefios del baile
por medio del envio de tabaco de invitacién (el cual es curado y
rezado) a los grupos de contendores fueran o yainanf, quienes por su
parte deben realizar la caceria de animales y preparar los cantos que
han sido pedidos y que se van a entregar en el ritual de frutas.

El dia del baile se comienza con el zjjina rua o ritual de entrada que
comienza después del mediodia, en horas de la tarde, en el cual se
presentan los grupos de contendores con sus cantos de entrada afuera
de la maloca donde son recibidos por los duefios del baile quienes
reciben los productos de la caceria. Seguidamente comienza el netaja
rua que es la segunda parte del momento de entrada en el cual los
duefios del baile después de ofrecer un poco de mambe y ambil a los
invitados, ofrecen comida como pago por la caceria recibida y los
acomodan al interior de la maloca.

Ya comenzado el baile se presentan los cantos de antes de media
noche, los cuales son cantos alegres y de armonizaciéon y que debido
a que hay gran participacion de nifios y jévenes no deben ser ni
vulgares ni inapropiados.

La media noche hace una ruptura en el baile y comienzan los cantos
de alargamiento o aifiua rua que por lo general son efectuados por
personas mayores y sabedores.

A partir de las cuatro de la mafiana comienzan los monaiya rua o
cantos de madrugada y son los cantos que demuestran la fortaleza y
armonia de los participantes, con los cuales se cierra el ritual.

Al dia siguiente desde el atardecer hasta la media noche los duefios

del baile y sus familiares hacen el ritual de janaf yudasa que significa
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“‘espantar a los fantasmas” que es un ritual de sanacion, curacion de
enfermedades y peligros que pudieran permanecer en el ambiente y
de armonizacion del espacio de la maloca. Esa noche debe acabarse

la comida que sobro especialmente la caguana.

Areiza (2015) propone otra estructura de la ceremonia yuai que comprende
los siguientes momentos del dia de la celebracién de la danza kaimafue
“diversion”, cada uno con un inventario de cantos diferenciado en sus
melodias, tematicas, pasos de baile y vestuarios: fakariya (canto de desafio
del duefo), zijina (canto de entrada), bafjonia (canto para dar de tomar), ruaks
(canto antes de media noche), afiuaki (canto de madrugada), monaiyarua

(canto de amanecer).

1.3 Yuaki como curacién de la sociedad

A continuacion, se presenta una etnografia basada en las conversaciones
con Walter Aga, indigena Murui del clan erefai (0so hormiguero), que
actualmente se prepara como duefio de baile de la carrera ceremonial Yuaki,
y su familia sobre la preparacion del baile de las frutas Yuaki realizada en el
poblado Tercera India sobre el Rio Cara Parand, resguardo Predio Putumayo

en el afio 2016. Territorio y palabra ancestral Murui.

Podemos describir el baile del ritual de frutas Yuak+ como un evento o
ceremonia colectiva que se desarrolla en una Maloca y sus alrededores. La
estructura general de este evento involucra diversos tipos de intercambio a
diferentes niveles, basicamente: intercambios entre dos grupos de actores,
duefios e invitados; de productos de la yuca y sus derivados por frutas o

productos de caceria; de coca y ambil; y de canciones y adivinanzas.
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En este sentido, la organizacion ceremonial -que implican los bailes- de la

Gente de Centro constituye un universo complejo y rico de relaciones

sociales, intercambios de bienes y servicios, manifestaciones culturales

(productos, adornos), discursos rituales y miticos y, sobre todo, de una

multitud y gran variedad de géneros y especies de cantos (Gasché, 2004).

RICARDO MOJICA: Walter, cuénteme: ¢,coOmo se prepara un baile?

WALTER AGA: El primer paso es el consentimiento previo del duefio del
baile, donde el hombre y la mujer acuerdan qué tienen para el
sostenimiento, para aportar a la poblacion invitada para la fiesta,
entonces las mujeres se relacionan con todo lo que tiene que ver con la
yuca dulce, la yuca de rallar y la yuca brava, ese balance ya se hace. Por
lo tanto la chagra esta jecho, si hay condicion... y ella tiene capacidad,
digamos, esta en buena condicion de salud, porque ¢coémo vamos a
hacer un trabajo?

El hombre de igual forma también presenta la parte del ambil, lo que es
necesario para el baile, sal de monte y su lote de mambe donde él dice:
este lote es para nosotros consumir, para donar, el otro es para el dia del
baile, para dar de mambear a los invitados, todo ese manejo ya esta.

Posterior a eso él hace una recomendacion o Jeyétade a su esposa, a
sus hijos e hijas y a toda su familia:

Vamos a hacer este baile, vamos a pedir tal especie de fruta, porque
necesitamos coleccionar especie, entonces les dice a los hijos que no hay
gue hablar mal pues, para que la gente que no va a ayudar no se sienta
mal, los nifios se ponen en su sitio porque que tal el hijo del duefio del
baile hablando mal o la hija creando desorden en el trabajo, todo eso se
anticipa ya.

Los duenios del baile son aquellas personas que siendo jefes de maloca y de

un clan asumen un liderazgo en la preparacion del baile. Son ellos quienes,

apoyados en sus hijas, yernos, cufiados (no corresidentes) van a dar inicio a
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la preparacion de la ceremonia. Por lo tanto, el duefio del baile y su
compafiera, seran las personas encargadas de la coordinacion de la
preparacion de la comida y de los alimentos que provienen de los espacios
cultivados de la chagra como la yuca, mani, mafafa, dala-dale, frutos de
palma, caguana, coca y ambil. Articulando estos espacios a la actividad

ceremonial.

-  RICARDO MOJICA: ¢ qué sigue después?

-  WALTER AGA: Después de eso, lo otro para hacer es la convocatoria
a los nakoni, los que vienen a ayudar para la preparacion del baile.
Ellos se invitan ya con el ambil diciendo: “vamos a pedir tal especie,
por eso necesitamos que usted y usted me vayan a ayudar”.

En una primera instancia el duefio del baile rafue nama por medio de la
reparticion de ambil - producto que denota el intercambio masculino-, cuyo
acto se constituye en la tarjeta de invitacion, articula una red de alianzas o
tejido social en la que cada persona involucrada tiene una especializacion
gue se traduce en funciones y roles especificos en torno a la preparacion del

baile.

- WALTER AGA: Eso se hace con un tiempo de anticipo de mas o
menos un mes, con el objeto de que ellos en esos tiempos tengan en
cuenta su trabajo personal, lo suspendan porque ya van a estar en el
trabajo colectivo, entonces, de igual forma, las mujeres rallan yuca
para traer almidon para aportar en el trabajo, los hombres si sacan sal
de monte traen también una porcion, las mujeres pueden traer vulva
(pulpa) de fruta para la caguana, los hombres ponen mambe, otros
ponen un poco de ambil para reforzar lo que el duefio tiene, y ellos
también miran si tienen su rallador para traerlo en ese momento del
trabajo, si tienen su buen cernidor, pues porque se necesita cernir
tanto la yuca como también colar el almidén, ellos se organizan en
parejas para organizar el trabajo.



27

Esa noche se golpea el manguaré, porque ya el duefio del baile esta
digamos reunido con sus nakon{, donde informa que vamos a trabajar,
vamos a arrancar yuca, cuando él vaya a avisar ya estéd anticipado.
Entonces llega el tiempo, él mira ya el tiempo, cémo estd la luna,
entonces tal dia va ser oscuro, esos dias él ya dice:

“bueno, como ya esta anticipado, vamos mafiana a arrancar, entonces
nuevamente se redne en la maloca y se da el ambil a cada nakoni,
hombres, mujeres y nifios, donde también se hacen los correctivos
yeta para que los nifios no peleen, que la comida que se va a brindar
sea para todos y que todos vamos a comer juntos, que nadie puede
comer disperso”.

Para ese momento el duefio de baile toma el nombre rafue nama o duefio de
palabra, el cual es publicado por la gente, quien lo nombra dado que él paga
la fiesta, ademas para ese momento el rafue nama se torna en el
representante terrenal del padre creador Buinaima y de él depende el

equilibrio de la sociedad ganando con ello dicho estatus.

-  WALTER AGA: Todo eso se anticipa, cOmo se va a manejar la cuestion
de comida, quién va a preparar la comida para los nakoni, quién va a
preparar la caguana para que tomen los nakoni y ya en ese momento
todo se va pagando con ambil.

“‘“Mmmm, esa noche es un ritual... ya se mira la parte de la yuca, para
gue la yuca, digamos, alla en la chagra dé buena, grande, entonces se
oraciona este espacio para que al arrancarla salga yucooota, entonces
se dice que va a ser como gurre, asi de grande, como una boruga, asi
se le dice a la yuca para que salga gruesa, eso se hace desde la
mafianay se dice quién de las mujeres va a encargarse de la seleccion
de yuca pa’ rallar y de llenar los canastos que van a ir al agua para
madurarse, se dan también los hombres que van a arrancar y los
hombres que van a acarrear hasta el pozo donde se va a echar la yuca,
ahi se paga a la persona que va a arreglar el pozo bien, con palos, con
mesitas de horqueta donde se van a poner canastos para bajarlos
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abajo, o sea todo bien organizado”.

Mientras eso se hace, al dia siguiente se va arrancar la yuca como
quedd organizado en la noche, planeado, entonces se van, hacen eso
y llegan en la tarde. Se organizan, es decir, si traen diez canastos para
rallar, entonces diez canastos rallan las mujeres, unas rallan y los otros
van colando el almidén para sacarlo del proceso de extraccion, eso ahi
termina.

Esa noche se hace el ritual para mafiana nuevamente hacer el ritual
de la mezcla del ambil de invitacion, entonces muchas veces esa
misma noche se hace y se habla, digamos, se pone la palabra de ambil
y al dia siguiente ya el duefio o la persona que él asigna lleva el ambil
donde sus yainamas, invita a un grupo, o dos grupos, el uno se va
para arriba, parte Murui, y el otro se invita como Muinane, otro hombre
lleva el ambil a la parte Muinane, tienen una hora determinada y salen
juntos, y tienen unas diferencias para ver cual de los dos llega primero,
0 sea ese es el otro momento, la invitacion con el ambil a los yainamas,
a la gente que va a venir al baile.

Los yainamas o invitados son todas aquellas personas que de una u otra
forma estan unidos al tejido de relaciones sociales que dicho grupo establece,
y son las personas que participan del ritual, que bailan y cantan en él. Por lo
general son relaciones sociales ceremoniales fuertes y estables que se
establecen con la maloca del socio ceremonial a distancia mediana (Gasché,
2009).

También, segun el contexto territorial en donde se realice el baile, se incluyen
entre los invitados los grupos de personas de las diferentes etnias que
comparten este orden ceremonial: boras, mirafias, nonuyas, ocainas,
muinanes, etc., que conforman la red de alianzas. En el contexto de Leticia
es usual que se incluyan como invitados y participes de grupos de cantores

a mestizos, blancos y/o extranjeros.
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-  WALTER AGA: All4 se dice que nosotros ya echamos la yuca al agua,
por lo tanto de aqui en cuatro o cinco dias usted ya puede ir a tomar,
o sea fakarizasbi para mirar como esta avanzando el trabajo dentro de
la maloca, entonces ahi no traen frutas, ahi traen carne, o sea
animales que cazan, traen pescado y a cambio de eso como ya se esta
haciendo casabe se les paga con casabe y hay veces no alcanza a
tener el casabe, entonces les dan masa pura, masa de yuca, ahi como
la yuca sale del rio se hace un paneo grande, depende, si es grande a
veces salen dos paneos, ahi se oraciona para que la yuca también
crezca, alcance, se esponje mas.

Se pisa Maloca, se despliega la produccion de comida, los aliados siembran
chagra y se evidencian los sistemas de reciprocidad y de intercambio al
ofrecer comida producto del trabajo de la chagra y al recibir caceria por parte

de los invitados "carne de monte" de afuera.

Los yainamas igualmente considerados contendores, son aquellos individuos
gue pertenecen a otros grupos, es decir, que no tienen lazos de parentesco
basados en la consanguinidad, ni tampoco son parientes afines y se
consideran como “gente distinta”, gente de afuera. Los contendores por lo
tanto no son yernos ni cufiados, sino los encargados de traer (para este
momento del ritual) la carne de monte como producto de la caceria reflejada

en animales como borugas, armadillos, aves, monos, tapir etc.

- WALTER AGA: La yuca se deja una noche en el agua, a ese espacio
le dicen kiriki kazita 0 zaibeki kazita -ese es un ritual para que eso se
esponje-, de ahi nuevamente se machuca ya para la estacion de la
fabrica de casabe, entonces muchas veces se hace con cinco tiestos,
cinco tiestos prendidos, en este espacio, en que la yuca esta en el rio,
se saca la lefia, cantidad de lefia, en cada fogon ya se pone lefia para
la hora de hacer casabe y no mas las mujeres atizan el tiesto.

En esos tiempos también se manda sacar los matafrios que se
necesitan, entonces se le da ambil a la persona que va a sacar el



30

matafrio. En ese mismo tiempo se hace una revision a la maloca:
RICARDO MOJICA: ¢ qué pasa en la maloca?

WALTER AGA: Bueno usted mafiana va a sacar bejuco porque hay
gue asegurar estos amarres, de pronto pueden partirse, pueden
soltarse, asegure esto alla arriba, revisan todos los amarres de la
maloca, viene alguien que guinda la hamaca, jqué tal se suelte y
guedamos mal!, entonces hay una persona encargada de hacer
revision a los amarres de la maloca, todos. Tras todo ese trabajo va la
tocada de manguaré, avisando que ya sacamos yuca, que ya estamos
exprimiendo, que ya estamos haciendo casabe, todo ya da mensaje
en el tono de manguaré, entonces como ese manguaré se paga con
ambil, hay una o dos personas encargadas de él.

Los hombres se alistan para la preparacion, a ayudar a subir el
matafrio, ayudar a las mujeres a poner la lefia, ayudar a sacar agua,
todos estan ahi para cualquier cosa. De igual forma el duefio del baile
también da un ambil para que una o dos personas salgan de caceria,
sale hoy uno, mafana sale el otro, esta noche anda otro, mafana sale
otro y asi, para el consumo de los que estan trabajando, o sea todo
eso se organiza bien para que haya equilibrio en el sustento de
alimentacion. Después de eso, como ya se esta procesando el casabe,
los que vienen a tomar vienen a tomar, como el manguaré esta
diciendo que ya hay casabe: jya hay casabe!, entonces ellos vienen,
traen animales, traen pescado y se da pescado y sino pues se da
masa no machucada y fresca para que ellos mismos lo lleven y lo
preparen, y también se les da un balde o una olla de caguana de aca
para que lleven y tomen alla en la malocay alla van a contar como esta
avanzando acé el trabajo dentro del lugar del baile y como se esta
preparando.

Mientras eso, se organiza acda toda la limpieza de este espacio, la
maloca, el espacio de los caminos, para que no haya accidente, para
gue los cazadores, los que andan de noche, no tengan ni un problema,
nadie, todo. El duefio del baile previene una cantidad de cosas: que
haya armonia, que no haya problemas, que no haya enfermedad...
‘para que no me culpe a mi”, de todo él previene, para que la gente
invitada esté, lleguen sanos, previniendo también que no llueva para
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que no se mojen, todo eso él trabaja dia y noche. El esta casi sentado,
no se mueve del espacio donde est4, si se mueve otro lo reemplaza, y
eso pasa dia tras noche, dia tras noche, entonces ese espacio es
espacio de dieta: dominio de cansancio, dominio de hambre, dominio
de suefio, tres cosas muy primordiales, y dominio del temperamento:

“Que tal uno aca sentado y bravo, manejo, mucha paciencia, pa’ que
esta gente tenga como, cualquier cosa uno esté llamando la atencién
pa’ que todo esté tranquilo”.

Muchas veces se trabaja hasta las diez de la noche y de ahi se
suspende, entonces los que tienen oficio se levantan y los otros
guedamos hasta las doce y asi, hay momentos que vienen a tomar
muchas veces: una, dos, tres de la mafana, hay que levantarse
inmediatamente es a atender a los que vienen a tomar caguana,
entonces uno tiene que también prevenir, eso ahi va hasta que ya todo
el casabe se termin6 de hacer, ya salen doscientas cincuenta,
trescientas cincuenta tortas, dividido: este para pagar lo que trae la
gente de arriba, este para pagar lo que traen los de abajo, usted va a
guitar toda la fruta y se le da ambil, se divide alla y se pone en el zaye,
en el tarro de aca, alld ya se amontona, cuando ya esta ahi ya viene lo
ultimo, lo que tiene que ver pues con terminar el trabajo interno:

Como dije: figo fuitikas, figo fuitikaf: “ya acabamos bien, ya acabamos
bien” esta diciendo el manguaré, entonces dicen “ya se acabaron (los
preparativos), que mafana ya es el dia.

Esa noche es la noche de la pintura, aca y alla también se pintan, se
maquillan para mafiana venir bien adornados, en eso aca se esta
ensefiando cantos también, en esos dias antes se estan preparando
los adivinadores, le dan ambil a los que van a adivinar los eiki. De igual
forma all4 del otro lado, los contendores también estan preparando
cantos para traer con sus adivinanzas, esos cantos se hacen hasta las
doce de la noche, entonces esa preparacion es para la que el duefio
se concentra a ensefiar a los que van a adivinar.

A los adivinadores nosotros les decimos Finodogano, preparao, mente
preparada para eso, para adivinar, finodogano, eikfakadoitenofi los
gue van a adivinar eiki eikifakadoitenofi van a contar eso para adivinar,
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ja, ja, ja, eso ahi esté el trabajo, o sea en eso se concentra el duefio
del baile, mientras que aca estan trabajando. Cuando ya termina esa
noche, la Ultima llamada de atencién, todos mafiana van a venir,
nuestros visitantes usted los va a recibir, usted va a quitar toda la fruta
gue traen, usted, usted y usted, y se les da ambil a ese grupo que va
a recoger la fruta que van a traer. Ustedes van a dar de tomar juifioi,
jugo de yuca dulce, caguana, todo bien instruido a las parejas, para
gue no estemos mirando que vienen a hacer, y también no debemos
hablar nada, asi digan, asi digan lo que digan tenemos que callar para
evitar dificultades en ese momento, eso se cierra ahi esa noche.

Esa misma noche se estan pintando acd, a la pintura se le llama
Jideriya y se hace con hojas de Jidoro, jirik{, huito, y gagfioga, otra
hoja que se mezcla para que quede la pintura bien bonita. Los Murui
se pintan su boca de negro, asi toda la boca negra, con una tira hacia
el lado de la oreja y hasta la sien, asi es la pintura Murui y, por lo
general, muchas veces se pintan de negro el cuerpo, como proteccion
contra la vejez, contra la arruga del cuerpo, para que la enfermedad
no penetre por los poros en el cuerpo del ser humano. Las mujeres se
pintan y los nifios también, y todo ya se organiza. Las mujeres se
pintan, asi como en equis, con estrellas en la mejilla representan la
constelacion de las siete cabrillas, todo asi ukudu o sea asi en media
luna y aqui en la frente le ponen una estrella... “va a quedar bien
bonito”, entonces digamos eso se hace y de ahi salen a dormir.

Muchas veces, esa misma noche se prepara la caguana para la gente,
entonces se hace la caguana esa noche, si no se hace esa noche lo
hacen en el dia de la vispera, 0 sea en la mafana, pero queda muy
pesado: “Nosotros no, nosotros acostumbramos a hacerlo esa misma
noche”. Mientras se pintan otros estan haciendo caguana, toda la
caguana queda lista para ese grupo, para ese otro grupo, mafiana ya
no se puede tocar.

RICARDO MOJICA: ¢ Mafana qué se hace?

WALTER AGA: Mafiana se levanta, se viene, esa noche es la que el
duefio del baile no duerme, estda mas o menos hasta las cuatro de la
mafiana despierto, a las cinco medio se acuesta y a las seis pues de
pie otra vez para cuidar el tiempo, para que no haya accidente, para
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gue la gente esté tranquila, entonces estan cuidados, no se descuidan,
si nosotros aca dormimos puede haber accidente en la gente invitada,
entonces por eso se cuida, como en el Monte de los Olivos los
apostoles se durmieron, entonces a sus discipulos se les dice “bueno
esta noche nos toca estar despiertos porque estamos luchando contra
el mal”, entonces, todos los animales dafinos -pues como vamos a
adivinar-, ellos también estan despiertos y dicen esos manes no van a
poder con nosotros, entonces aca uno tiene que estar muy fuerte esa
ultima noche, y amanece, en la mafiana se hace la limpieza de la
maloca, se barre, todo ya como nos pintamos y nos bafiamos bien, ya
se ve la pintura bien bonita...

A esa hora del dia que llegan los bailarines se envuelve el ambil para
pagar lo que los invitados van a traer, entonces se hace un canastico,
mas 0 menos se envuelven unos ciento cincuenta, doscientos
cincuenta puiiados de ambil, asi: con el tamafio de una pepa de mil
peso; doscientos cincuenta ambil para pagar lo que ellos traen; y el
pago del canto de entrada es asi, como un canangucho. El canto de
entrada se paga harto, entonces con esa pepa de ambil sale el duefio
del baile a adivinar el canto de entrada con sus aliados, las personas
gue se prepararon para adivinar. Entonces se alista la pintura, ya las
mujeres utilizan sus yomani, los hombres también sus brazaletes,
otros utilizan sus tiras, los que tienen corona se ponen sus coronas, se
ponen plumas de aguila, aqui, en la cabeza de color blanco, se
decoran bien los hombres y las mujeres también, los hombres en los
brazos y la parte de la pantorrilla, las mujeres en las piernas se alistan
bien, las personas que van a salir a recibir son los que se decoran,
todo esta listo. Entonces se organizan, aca un grupo, aca otro grupo,
ya todo esta organizado hasta la llegada.

La llegada digamos formalmente siempre es a las tres de la tarde, tres
de la tarde dicen porque a las tres de la tarde vuela la hormiga arriera,
por eso ese dia, a esa hora, los bailarines entran en un ritual a bailar.

RICARDO MOJICA: ¢ Eso qué significa?

WALTER AGA: El duefio del baile y todos sus aliados son las arrieras,
nosotros vamos a quedar flaaaacos, no ve que todo lo que tenemos
se lo van a llevar, entonces nosotros nos enflaguecemos, queda
vaciiiio el cuerpo ja, ja, ja, por eso a esa hora entran los bailarines,
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después de que las arrieras vuelan del hueco por un tiempo no sale ni
una hormiguita, con el tiempo otra vez empiezan a acarrear hoja, asi
lo mismo pasa en ese espacio del baile, o sea todo lo que nosotros
trabajamos se lo van a llevar, vamos a quedar solo con el
conocimiento, con los cantos que ellos traen, con el mensaje que ellos
nos traen, esa es nuestra ganancia y la recoleccién de las especies
gue traen de la fruta que se pide, esa es nuestra ganancia y ese es el
conocimiento que vamos a ganar.

El conocimiento generado a partir del baile es transmitido de manera oral por

medio de los cantos y las adivinanzas. La palabra, entonces, es entendida

como la matriz viva para la reproduccion del pensamiento, la memoria y la

identidad, y como el medio de representacion y de regulacion del

comportamiento y la cultura, constituyendo los cantos, oraciones Yy

adivinanzas una base fundamental del lenguaje y del conocimiento que da

cuenta de las nociones de tiempo y de territorio para la Gente de Centro.

RICARDO MOJICA: ¢ Qué aprendemos en ese baile?

WALTER AGA: Es un rito de formacion, los nifios aprenden, el joven
aprende, el abuelo ensefia, la abuela ensefia las disciplinas de las
mujeres y cual es la postura en ese espacio del baile, no pueden bailar
con hombres, en qué momento lo pueden hacer, los nifios donde
deben bailar, todo digamos eso lo da ya el yainama porque jqué tal un
nifio en medio de los mayores!, jno!, ellos tienen su espacio. Todo eso
viene instruido desde la otra maloca, para aca nosotros también
recibirlo de igual forma.

También se evalla el sistema de la forma de cantar, ¢ cual grupo canta
mejor?, ¢,cudl grupo se pela?, porque mucha gente después de las dos
de la mafiana se cansa, cualquiera de los grupos baja de fuerza porque
los otros vienen mas preparados, ¢cual grupo baila mejor?, ¢ cuantos
jovenes alla cantaron?, ¢ cuantos aca cantaron?, ¢ cuantas jovencitas
contrarrestan muy bien los cantos?, ¢,0 solo las abuelas?...
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En eso, digamos, el duefio del baile esta observando y los invitados
estan observando como estan sentados los duefios del baile, si esa
noche estan cabeceando en el mambeadero o estan bien sentados, o
si amanecen juntos, todo eso es lo que se evalla en ese espacio,
entonces todos los cantos que traen son diferentes, cantos por
ejemplo: el de entrada que tiene que ver con la especie de la fruta que
se pide, bien sea se pregunta el origen de esa fruta, o sea ¢,cuél fue el
principio de esa especie?; o puede preguntar ¢,qué clase de especie
es?, 0 ¢qué animal hace nido en esa planta?, ¢qué lo puede dafar?,
¢,como se cuida al sembrar?, por ahi puede estar la adivinanza.

Aparece entonces un lenguaje ritual especial en donde se torna central el

resolver los eiki o adivinanzas que llevan los contendores. Se hace una

exposicion de canciones para pedir, por ejemplo: caglana, ambil, aji, mambe,

comida etc., retando, asimismo, la capacidad de conocimiento entre los

participantes y el duefio del baile.

WALTER AGA: Después viene el canto de media noche o de
amanecer, ese es el canto mas alegre, ya después de que se cierran
los cantos que se adivinan, ya vienen los cantos alegres, “jjahhh!
bailan mas sabroso” dice la gente, pero de igual forma en todos los
cantos se da de comer, asi sean de dos parejas se da de comer, hasta
el canto de las cinco de la mafiana, canto de despedida, 0 sea con eso
ya ellos cierran sus cantos, pero cada cantor va cerrando lo suyo, cada
cantor va cerrando, pero hay uno que lo cierra finalmente, entonces
cuando ya suenan las cinco y media ya se cierra, se acaba el baile y
ahi viene el ritual de ensefianza otra vez.

RICARDO MOJICA: ;Como es ese ritual?

WALTER AGA: Ahi el duefio del baile dice: “mi trabajo ya lo vieron, ya
lo disfrutaron, lo que tuve ya les brindé, por lo tanto sélo queremos asi
compartir, aconseja que hay que sembrar, hay que sembrar toda clase
de especies, hay que sembrar batata, caimo, uva, pifia, para que
nuestros nifios coman, para que estén sanos, para que los nifios
aprendan a sembrar, hay que limpiar, por eso es que nos enfermamos,
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para que no nos enfermemos, para que estemos fuertes, para que
tampoco no robemos lo ajeno, entonces prohibe siempre que hay que
tener mucho cuidado con el chisme, no se debe hablar chisme porque
ese es el que dafa la sociedad, todo lo que nos hace mal se informa
ahi para todos, ahora si se pueden ir, se bafian y se acuestan a dormir
y ahi acaba.

Si queda caguana, el duefio del baile les dice esta noche vamos a
seguir con jana kaidique tumbada de espanto, entonces los que van a
venir dicen: yo voy a venir por la noche y ahi ya nuevamente a las seis
llegan jjanakaita!, jespanto!

Eso, digamos para que después que hay un baile, o sea en el oido de
uno sigue cantando aqui, o sea el eco de los cantos, entonces para
gue ese eco no quede, viene y remata por los ultimos cantos que hay,
y eso ahi ya se va, el espiritu se los lleva. Ahi se da el altimo ambil que
sobrd, las ultimas tortas de casabe, se da de comer a ellos y el baile
va hasta las doce de la noche, de ahi no puede pasar, solo en
excepcion de que a la hora de salir caiga un aguacero fuerte, a veces
se pasa dos horas, pero no puede amanecer, o sea a eso termina. Al
siguiente dia, conforme al duefio, ya otra vez se reunen los ayudantes
y hacen una evaluacion.

RICARDO MOJICA: ¢ Qué evaluan?

WALTER AGA: ¢ Como nos fue?, ¢qué vio de bueno para nosotros?,
lo bueno fue asi, una de las dificultades que tuvimos fue tal cosa, ya
informa, pero no es con el fin de alborotar, sino solo se pone de
manifiesto, se dice de todo, entonces en la proxima fiesta vamos a
hacer esto, ya dijeron, si pa” lla vamos a ir tenemos que hacer esto en
la proxima vez, si nos falté casabe, entonces tenemos que echar mas
panelay yuca, si nos faltd ambil, entonces hay que envolver mas ambil,
si no nos alcanzé el mambe, hay que tostar mas harto, todo asi. Que
fallaron los que quitaron la fruta que trajeron, ah bueno, entonces esta
vez vamos a cambiar de personal porque ellos fueron incapaces, asi,
gue el que toc6 manguaré fallo, ah listo, entonces vamos a ver como
lo vamos a cambiar, todo asi, mmm que fulano nos dejé solos, se fue
a dormir, ah entonces esta vez él, digamos, toca decirle que se le
reprende, que no debe hacer eso porque todos nos estan viendo y
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usted nos dejé solos.

Se deben hacer observaciones generales, para ahi nuevamente decir:
bueno vamos a trabajar, cuando nos animemos vamos a hacer el otro
ritual, o sea todo eso se organiza, también, en la mafiana siempre se
acostumbra preguntar ¢,quién va a hacer el siguiente baile?

Cuando hay alguien pues dice yo, y cuando no hay nadie pues quién
contesta, ahi queda, para poder continuar en tal fecha yo voy a hacer
el mio y el que esta preparado pues avisa, entonces desde ese
momento ya quedan invitados, anticipada la invitacion, entonces ahi
ya se guarda todo, se guarda el buruco donde prepara todo ya sea
pa“arriba, todos los cernidores ya se cuelgan arriba, no se va a utilizar
hasta nuevo baile, algunos de los trajes que traen se ponen ahi en la
entrada de la maloca arriba, cuatro varas se meten de recuerdo,
entonces usted llegd un mes después, oiga ¢ustedes cuando
bailaron?, hace un mes, ah bailaron hace un mes, de ahi se sabe que
bailaron, ahi hay cuatro vestidos, de este lado de un grupo, aqui
guedaron las zayas aca, aca, y las de nosotros, de ahi se sabe que
aqui bailaron, va y dice el indigena jummm, de ahi se sabe que se
hace, que hacen balile.

RICARDO MOJICA: ¢ Qué es lo que no se debe hacer?

WALTER AGA: Cuando se va a terminar el baile, dentro de la maloca
no se barre, no mas se recoge a un lado, por aca se coloca, no se
barre, hasta que todos, digamos, los que se estan yendo pa’ la casa
lleguen a la casa, cuando ya todos estén en la casa, por ahi tres de la
tarde, recién se barre bien, porque si se barre rapido va a haber
accidente porque nosotros estamos barriendo el espiritu de ellos, ellos
todavia no llegaron a la casa y antes de eso los barrimos en la maloca,
entonces uno tiene que esperar que ellos descansen, se levanten, tres
de la tarde ellos ya estan levantados, ahi si ya se barre bien, y se lleva
por alld a un lugar donde se quema, alld se siembra un arbol, de
recuerdo, con todo eso que se recoge alla se quema, alla se siembra
un arbol de recuerdo, puede ser de umari, puede ser de milpeso,
puede ser canangucho, entonces de ahi dice: este arbol en tal baile lo
sembramos y ahi va, 0 sea marca el tiempo, muchas veces se siembra
aji para tener picante, picante el omai.
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Entonces, todo eso digamos, se tiene en cuenta con el fin de que
después de hacer el baile, durante un mes, se cuide bien este espacio,
0 sea se tiene que estar pendiente de todo lo que pasa.

-  RICARDO MOJICA: ¢ Por qué?

- WALTER AGA: Porgque dentro de un mes puede haber gente muy
picara para echarle culpa de que uno hizo un mal baile, hablan mal y
alborotan enfermedades, pa’ que digan ese man hizo el baile y hubo
enfermedad, pero como uno esta preparado uno de una lo limpia y
nada de enfermedad, pasa el mes y toda la gente sana, oiga pero
hubo un baile muy limpio, no hubo enfermedad, o sea ahi ya se califica
y se ve pa’l otro verano cémo la especie de las frutas nuevamente
produce en cantidad porque le hicimos alabanza a esa cosecha,
cuando a la cosecha no le hacemos alabanza, la cosecha baja, no
quiere dar, el verano viene, pero la fruta no da, no crece, o sea hay
escasez.

En este contexto se entiende el baile como “curacién”. Se establece como un
proceso curativo, de lucha contra la enfermedad, de busqueda de equilibrio y
bienestar social. Es en este sentido una catarsis social, un sistema politico de
redes que manifiestan la capacidad del duefio del baile tanto de producir
alimentos y de intercambiarlos, como de articular el tejido social de la red de
alianzas, de purificarlo y de mantenerlo vivo. De igual modo, como una
ceremonia cargada de multiples simbolismos que encubre sutiimente
significados concernientes, no solo a la celebracibn como tal, sino a la
organizacion social e interacciones que conlleva a través de su memoria, de
su identidad, de su conocimiento del ecosistema y de los ciclos de vida tanto

como de su territorio y del bienestar de la comunidad.

- RICARDO MOJICA: Entonces, ¢ los bailes para qué se hacen?

- WALTER AGA: Se hacen para que el territorio esté conservado con
recursos, con frutas que produce la tierra, porque puede haber umari,
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pero no, no da suficiente, como yo decia, a veces da una rama, al otro
lado no carga, no todo o poquito canangucho, poquito milpeso, poquito
chontaduro, no hay en cantidad rojo, ahi veces cuando carga harto
pues rojo se ve la mata arriba.

Desde esta perspectiva es evidente que los bailes y otros rituales se hacen
para sanar el territorio y mantener el bienestar entre la gente. El baile es un
mecanismo de catarsis social que se configura como un dispositivo
purificador, como un método terapéutico que propende por la salud, la

armonia y el bienestar.

De la misma manera, de acuerdo con Griffiths (1998), este tipo de rituales
establecen un renacimiento cultural por medio de la continuacion del trabajo
divino de los ancestros, quienes recibieron el ritual como un ejercicio de
purificacion y sanidad en beneficio de la humanidad, expresado a través de
canciones, danzas y dialogos que corresponden a modelos indigenas de la
reproduccion social, en los cuales estan incorporados tanto el poder como el

conocimiento cosmico.

Por lo tanto, a pesar de que parte de la Gente de Centro ha migrado de su
territorio ancestral, la historia de esos cuerpos viajantes que viven y se
encuentran sigue construyéndose, pues tiene un origen y un camino en
constante construccion, en cuyo contexto actual, inmerso en nuevas
realidades socioculturales, es en el cual el baile se propone en este contexto
como una herramienta politica y como un medio funcional en la construccion
de su territorio social, pues a través de €l se construye y reconstruye el cuerpo

social que los reafirma, transforma y restablece como Gente.
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Capitulo 2. Cuerpo como territorio

Después de esbozar quién es la Gente de Centro desde un modelo ideal o
tradicional y mostrar parte de su orden ceremonial a través de la estructura y
el funcionamiento del baile de frutas, ahora se pretende contextualizar quién
es esta sociedad en la actualidad, especificamente en la ciudad de Leticia ya
gue este modelo ha sufrido cambios y transformaciones que a su vez han

resignificado sus cuerpos y reconfigurado su territorio.

Por lo tanto, se considera pertinente hacer un repaso histérico por los sucesos
de violencia y afectacion a su cuerpo social que desencadenaron y
propiciaron los sucesivos procesos de desplazamiento y migracion, con el fin
de entender como esta sociedad de Gente de Centro crea mecanismos de
recomposicion social y estrategias de pervivencia que los hacen ver no cOmo
victimas pasivas sino como sujetos activos con capacidad de resiliencia en

su lucha por sobrevivir.

En este capitulo se pretende mostrar la conformacion de cuerpos a través de
las experiencias, vivencias, sucesos, acontecimientos y memorias que han
forjado la vida para la Gente de Centro en general y en particular para unos
individuos cuyos cuerpos han sido atravesados por un proceso historico de
violencia y desterritorializacion que paralelamente ha marcado sus cuerpos y
sus memorias, y que ha devenido en varias etapas o0 momentos como lo son:
las memorias contadas por los abuelos sobre el genocidio cauchero de inicios
del siglo XX, la educacion de los nifios y nifias en el internado y el
desplazamiento y migracion a la ciudad, para finalizar con los procesos de
crianza y de formacién de personas bajo las palabras y consejos de la

tradicién inculcada por sus madres.

Se busca tejer un hilo conductor a través de estos momentos de la vida de la

Gente de Centro, de un lado narrando memorias de la época de la caucheria
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ya que con base en estos hechos podemos mostrar co6mo ese cuerpo social
gue denominamos Gente de Centro, a pesar de haber sido ultrajado,
violentado y desarticulado, se recompone y reafirma como un organismo Vvivo
gue lucha por vivir, pues mas alla del horror de la masacre, lo que pervive es
el esfuerzo colectivo de un proyecto de vida de afirmacion cultural y de lucha
por la vida.

Posteriormente se da protagonismo a las mujeres indigenas, presentando las
voces de dos de ellas pertenecientes a la Gente de Centro, a través de
algunos relatos concernientes a sus trayectorias vitales: Maria Igiiedama y
Transito Rodriguez, que resultan significativas en la medida que representan
la historia de vida de muchas de las mujeres y hombres de la Gente de Centro
gue han experimentado estas transiciones, como los son la etapa de la nifiez
en el territorio tradicional, de juventud en el internado y del desplazamiento
de adultos hacia la ciudad, y como estas transiciones, desplazamientos y
migraciones han abarcado tanto un aprendizaje, como una pérdida, pero que
de una u otra forma significan una construccion como sujetos y una nutricion
corporal que han configurado la composicién actual de estos cuerpos
vigjantes, desterrados, victimas de la guerra y de los actores armados v,
otras veces, sujetos activos llevados por los suefios de un mejor trabajo, de

una mejor educacion o del deseo de un amor.

Cuerpos marginados fugaces y eternos que luchan constantemente por
sobrevivir en un mundo que, aunque los margina y los golpea, no los detiene
en el camino de recomponer por nuevas vias una sociedad, que se para,
canta y baila para recomponer los caminos de bienestar y de abundancia, y
para engendrar sus frutos: los nietos del tabaco, la coca y la yuca dulce en

las ciudades amazonicas.
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2.1 Sanando el canasto de muerte. Las caucherias.

Presento un primer momento a partir de un ejercicio de reconstruccion de la
memoria y la historia oral del proceso historico asociado al fendmeno de las
caucherias contada por los abuelos, quienes cuando nifios sufrieron la
violencia sobre sus cuerpos como un primer embate y eslabon en la de-
construccién de este cuerpo social que fue afectado profundamente hasta sus
entrafias, pero que se recompone a partir de la palabra de vida de la coca y
el tabaco.

Algunos de estos relatos fueron recogidos y reinterpretados con base en la
exposicién “Endulzar la palabra. Memorias Indigenas para pervivir’, realizada
en el Museo Nacional de Colombia en el afio de 2017 a partir de un trabajo
de memoria llevado a cabo por abuelos y sabedores de la Gente de Centro
autodenominados “Lo Hijos del Tabaco, la Coca y la yuca Dulce”, de la cual

fui espectador.

Se privilegian estos testimonios porque hacen ver a los indigenas no como
simples victimas pasivas del holocausto cauchero, sino como sujetos
historicos activos con capacidad de transformacidon y agencia y, aunque es
doloroso recordar estos acontecimientos, lo considero necesario como un
ejercicio de memoria y reparacion para demostrar como hoy en dia este
canasto de dolor poco a poco esta siendo curado tejiendo uno nuevo, un
canasto de vida que nace en la medida en que es reconocido y articulado a
nuevas formas de resiliencia y bienestar en una sociedad pluriétnica y

multicultural.

Estos hechos y testimonios de violencia se recogen de esta exposicion ya
gue generalmente se han mostrado desde la perspectiva de ver a los
indigenas como victimas, sin embargo, lo que aqui se plantea es ver a la

Gente de Centro como una sociedad viva cuyos individuos son sujetos activos
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gue, a pesar de haber sufrido un impacto, crean mecanismos y estrategias
de adaptacién y resistencia bajo nuevas condiciones y escenarios que son
apropiados y cargados de significado.

En tal sentido, entendemos este momento denominado el genocidio
cauchero, como una ruptura crucial para el cuerpo social de las sociedades
de la Gente de Centro que repercuti®6 en su proyecto de vida
trascendentalmente, pues siguiendo las ideas de Michel Foucault (1998) “el
dafio que hace un crimen al cuerpo social es el desorden que introduce en
él.” Es asi como estos terribles sucesos desencadenaron un caos social de
magnitudes insospechadas que aun hoy se replican e, igualmente, una
translocacion de su cuerpo social, ya que todos sus lazos y redes de

consanguinidad, parentesco y solidaridad fueron destruidos.

Presento ahora un fragmento del testimonio del sefior Valentin Matias
‘Kuyogimui”, abuelo de La Chorrera quien rememora estos atroces
acontecimientos en la Exposicién “Endulzar la Palabra memorias indigenas

para pervivir’, 2017

... (El clan de nosotros) y los de otro clan mataron a un blanco. (Por
eso) el jefe del clan de nosotros (Uig#n#) vino avisar al blanco, (y le dijo:)
—nosotros no lo matamos, lo mataron la gente de otros clanes-. Ese
clan se acabo por que mataron al blanco, a ellos los mataron a pura
hacha. Todavia se ve un estantillo (en el lugar de la masacre).
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Foto 2-1: Dibujo de Juan Carlos Gittoma. Representacion de exterminio con hacha de un
clan. 2015. (Exposicion: Endulzar la Palabra memorias indigenas para pervivir). Museo
Nacional de Colombia. Bogota, 2017.

En la anterior fotografia (2-1), podemos observar un dibujo en donde se
muestra como este cuerpo fue violentado y ultrajado por parte de los
caucheros, lo cual gener6 un desequilibrio en toda la sociedad de Gente de
Centro, sin embargo, lo que se pretende mostrar es cOmo esta experiencia
sufrida por los abuelos es transmitida como memoria oral a las nuevas
generaciones y representada como un documento visual, configurando una
estrategia de memoria y un mecanismo de reparacion pues dilucida una parte
de nuestra historia que permanece oculta, ya que la gran mayoria de
ciudadanos colombianos no conoce aun la magnitud de estos hechos de

dolor.
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Veamos ahora el testimonio de Ismael tejada “Na/meki Buinaima”. Anciano

del clan Naimeni presentada en la citada exposicion.

Mam(&) nos dijo la forma como nos maltrataron, es lo que ella mir(0),
asi como ellos decian: con los pies en el cepo, del cuello amarrado a
un arbol los azotaban hasta quedar débil y colgarse en su propio peso,
eso le sucedia a los que no completaban la arroba de caucho. Nadie
podia hacer decir ni hacer nada. Asi mir(6) mi abuela.

Foto 2-2: Dibujo de Juan Carlos Gittoma. Representacion de los castigos mas frecuentes.
2015. (Exposicion: Endulzar la Palabra memorias indigenas para pervivir). Museo
Nacional de Colombia. Bogota, 2017.

Esta fotografia (2-2) nos muestra la violencia cotidiana practicada por los
caucheros ejercida sobre el cuerpo social de Gente de Centro, lo cual

repercutié en la creacion de estrategias de resistencia como la confrontacion,
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la huida o, muy significativamente, el cuidar la palabra de vida, de coca y

ambil por medio de su orden ceremonial.

A diferencia de la imagen de los indigenas como agentes pasivos ante el
Holocausto Cauchero que usualmente son representadas en la literatura
académica, esta exposicion quiso mostrar a los indigenas como sujetos

activos en un complejo proceso de resistencia y recomposicion:

Cuando la vida y lo vivo estuvo en riesgo a causa del genocidio de la
compafiia cauchera, se alterd el orden natural, calentando la palabra
de vida. Los hijos del tabaco, la coca y la yuca dulce confrontaron como
resistencia a quienes alteraron el equilibrio. Desde entonces llevamos
cien afios cuidando la palabra como practica del conocimiento con
estimacion al otro para reafirmar nuestros principios de vida y hacerlo
amanecer en abundancia. Hijos del Tabaco, la Coca y la Yuca Dulce.
(Exposicion: Endulzar la Palabra memorias indigenas para pervivir,
2017).
Aunque las cifras varian y no se tiene certeza sobre el nimero de victimas
que produjo el genocidio de la empresa cauchera conocida como “La Casa
Arana”, se estima que mas de treinta mil individuos es decir aproximadamente
el 60% de la poblacion indigena murio a causa de las practicas inhumanas
cometidas por sus lugartenientes y capataces como lo fueron los asesinatos,
las flagelaciones, los castigos a muerte, las torturas, las masacres y demas
atrocidades cometidas durante el “Holocausto cauchero”, Illamadas
sarcasticamente “juegos de sangre” por el escritor Mario Vargas Llosa (2010),

quien las describe en detalle en su libro El Suefio del Celta.

En este libro, Vargas Llosa relata a modo de literatura, pero basado en relatos
orales y documentos histéricos todos estos crimenes cometidos por la Casa
Arana, como, por ejemplo, los sucesos de Abisinia, la cual era una estacion
cauchera en territorio Bora donde surge una rebelion comandada por el
cacique Katenere, quien asesiné a Bartolomé Zumaeta (pariente de Pablo

Zumaeta) pues éste en una borrachera habia violado a su mujer. Para vengar
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esta insurreccion, los caucheros salen en busca de Katenere y capturan a su
mujer. El jefe Vasquez la viola y la pone en el cepo hasta que aparece
Katenere que es al fin capturado, para posteriormente sacarle los 0jos con un
alambre y quemarlos vivos a los dos. (Vargas Llosa, 2010). O la masacre
cometida por el capitan barbadense Joshua Dyall de la estacion cauchera
conocida como “Matanzas” quien por érdenes del lugarteniente A. Normand
mata a cinco indigenas Andoques a garrotazos y aplastandoles los testiculos,

a balazos y por estrangulacion.

En la foto 2-3 podemos observar un fragmento del mural “El grito de los Hijos
del Tabaco, la Coca y la Yuca Dulce”, de los artistas Santiago Yahuarcani
Lopez y Rember Yahuarcani Lopez con la colaboracion de otros indigenas de
Gente de Centro, ubicado en los muros del Internado de La Chorrera,
Amazonas, la cual es una creacién colectiva realizada para recordar los cien
afios del genocidio y como parte del compromiso y la responsabilidad de
proteger y transmitir el conocimiento recibido de sus abuelos y por ende la de
los uitotos. (Yahuarcani R, 2014). El arte y el dibujo son de esta manera

concebidos como otro mecanismo de resiliencia y memoria.
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Foto 2-3: Fragmento del mural “El grito de los Hijos del Tabaco, la Coca y la Yuca Dulce”.
La Chorrera, Amazonas. Artistas: Santiago Yahuarcani Lopez y Rember Yahuarcani Lopez,
2012°.

También el libro relata como se hacian marcaciones y cicatrices en el cuerpo
con fuego o con cuchillo plasmando las iniciales C.A. que denotaban la
pertenencia de estos cuerpos a la compafia cauchera Casa Arana, y cuenta,
ademas, que a las mujeres les echaban aji en las vaginas para excitarse y

después violarlas.

Todas estas narraciones y relatos nos permiten comprender las dimensiones
del impacto de la violencia cauchera para el colectivo de Gente de Centro

guienes conciben el cuerpo social como un canasto de conocimiento o

9 La foto representa solo un fragmento del etnocidio cauchero, sin embargo, el objetivo de
este mural fue presentar como esta tragedia cauchera ha sido sanada por medio de la
palabra de tabaco y coca.
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territorio vivo que, aunque fue violentado y maltratado, se recompone tapando
la palabra de muerte y tejiendo el canasto de vida, es decir, curando y
sanando este cuerpo: haciendo amanecer la palabra de vida, “voltiando” esta

palabra con coca y tabaco.

De la misma manera, estas imagenes constituyen un ejercicio de memoria
“‘que permite comprender también que la memoria indigena del conflicto se
centra, mas que en un repertorio de narraciones y relatos asociados a hechos
dolorosos, en un conjunto de saberes dirigidos a movilizar estrategias
culturales para sanar los estragos de la guerra, endulzando la memoria del
horror desde la palabra de vida” (Exposicién: Endulzar la Palabra memorias

indigenas para pervivir, 2015).

Es importante resaltar que estos grupos han mantenido una posicion de
resistencia frente a estos hechos que los ha mantenido fuertes y que hoy en
dia los mantiene vivos y con una poblacion creciente, lo cual podemos

resumir citando nuevamente estos argumentos:

Cien afos después del genocidio cauchero, los pueblos de La
Chorrera han endulzado la memoria del terror desde la palabra de vida
del tabaco, la coca y la yuca dulce. Al asimilar desde sus tradiciones
culturales la memoria de este hecho, han logrado renombrarse ellos
mismos, abandonando la condicidon de victimas para convertirse en
sobrevivientes victoriosos (Exposicion: Endulzar la Palabra memorias
indigenas para pervivir, 2015).

Sanando el canasto de muerte en este sentido significa la estrategia de vida
por la cual han optado los grupos de la Gente de Centro que implica una
revalorizacion de la historia y de la memoria colectiva de los hechos dolorosos
de la época de las caucherias para resignificarlos y reinterpretarlos como un
intento de recomponer el cuerpo social y tejer una nueva historia plasmada

en sus memorias y los canastos de pensamiento.
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2.2 Los anos del internado. El testimonio de Maria

Ercilia.

Ahora presento un segundo momento y transicion de estos repertorios de
violencia ejercidos sobre el cuerpo social de la Gente de Centro, el cual es
denominado “Los afios del internado. El testimonio de Maria Ercilia”, que es
configurado a partir de las experiencias de esos hijos y nietos de la época de
las caucherias que fueron enviados a los internados de educacion catdlica a
partir de la segunda mitad del siglo XX cuando el proyecto educativo nacional
enmarcado por el Concordato se extendi6 por los territorios del Amazonas

fundando Internados en El Encanto y La Chorrera.

Es importante mostrar como el centro de acopio del caucho conocido como
La Casa Arana en La Chorrera, que fue precisamente el epicentro de toda la
actividad ligada a la extraccion del caucho y en donde de igual forma existia
un lugar especifico para las torturas y castigos, posteriormente pasa a ser el
lugar donde se instala el Orfanatorio que funcioné alli desde 1933 hasta
aproximadamente 1959 cuando se trasladé a otro lado debido a una
inundacion, quedando la Casa Arana invadida por la selva. En 1986, la Caja
Agraria reconstruyo las instalaciones de la Casa Arana, que finalmente fue
cedida a los indigenas para el funcionamiento del nuevo colegio de
secundaria en 1994 llamado “Casa del conocimiento” (Echeverri, 2019.

Comunicacion personal).

Hoy en dia esta estructura es declarada Patrimonio Cultural de la Nacion y
funciona como colegio, regido por los parametros de la etnoeducacion y cuya

mision se encamina hacia el modelo de Educacién Propia.

Este cambio representa, siguiendo las ideas de Foucault, como “El cadalso
donde el cuerpo del suplicado se exponia a la fuerza ritualmente manifestada
del soberano, el teatro punitivo donde la representacion del castigo se

ofreciera permanentemente al cuerpo social (época de las caucherias), esta
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sustituido por una arquitectura cerrada, compleja y jerarquizada que se
integra en el cuerpo mismo del aparato estatal” (Foucault, 2010), y que para

nuestro caso representa el Internado.

Se pasa asi de un periodo de castigo sangriento y cruel de las caucherias,
por el rejo y la biblia de la ensefianza catdlica en el internado como aparato
de poder y espacio disciplinario: “La celda de los conventos” (Foucault, 2010).
La relacién cuerpo castigo cambia por una forma punitiva mas sutil y menos
excesiva. Se configura una estrategia cuyo objetivo es: “hacer del castigo y
de la represion de los ilegalismos una funcién regular, coextensiva a la
sociedad; no castigar menos, sino castigar mejor; castigar con una severidad
atenuada quiza, pero para castigar con mas universalidad y necesidad;
introducir el poder de castigar mas profundamente en el cuerpo social’
(Foucault, 2010).

Ejemplifiguemos este argumento a partir de algunos apartes de la trayectoria
vital de la sefiora Maria Ercilia Igledama, quien nace en Arica, Rio Putumayo,
en el aflo 1957. Su madre es Rosalina Arirayi (fallecida) nacida en La
Chorrera, mujer Uitoto, de la etnia Minika, clan “Jeiaf’ que significa chucha.
Su padre Marco Tulio Ilgiiedama aun vivo y nacido también en La Chorrera,

es un indigena Uitoto Minika del clan “jibuye”: pez macana.

Siendo muy nifia Maria vive unos meses con sus Padrinos de la etnia Bora
arriba de Arica por el Igard Parana. Después, por orden de su mama, el
corregidor la recoge y en el remolcador “Jabari” viaja a Leticia con el fin de

trabajar alli, teniendo Maria un contacto a muy temprana edad con la ciudad.

A los 9 afios se viene a Leticia a cuidar los hijos de Emérita Castro, una
mestiza Uitoto esposa del corregidor Bernardo Quevedo (su patron). Julia la
mama de Emeérita era una Uitota conocida de la mama. Estando en Leticia,

Maria estudia casi 6 meses en el colegio de Nazareth.
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Hasta

el afio 1970 Maria estuvo trabajando como nifiera en Leticia. A Maria

la llevan de vuelta con su mama a la edad de 13 afios, ya que el corregidor,

quien fue su patron, es enviado a la Chorrera. Al llegar su mama, la envia a

estudiar al internado de la Chorrera en 1971.

Maria:

Maria
Sobre

- Mi primer afio de estudio (fue) en Nazareth. Ahi fue donde yo vine ya
a saber qué afo era, cuanta edad yo tenia, no hablaba casi espafiol.

- “Mi mama me internd” cuenta Maria.

no vuelve a salir del internado hasta el afio 1974.
los castigos llevados a cabo en El Internado Maria relata:

- En el internado me acuerdo, llevé tres veces juete (de cuero de res)
con las monjas. Una por quedarme un domingo afuera con otra
muchacha en un salén, la monja me dio un rejazo. La segunda, en el
comedor me dijo la monja: jme vas a tomar ese jugo de tomate! Yo le
dije: Ahh, yo le hice asi (ademan de subir los hombros), solo por eso
me metid el rejazo, ja, ja, ja... sbélo por eso. La tercera, me pego el
rejazo porque yo no fui a buscar, ella me habia mandado a traer de la
cocina un delantal de ella, de la monja, de la cocina, y yo no me fui, y
entonces solo por eso ella me pegd. Me recuerdo que yo recibi tres
rejazo en el internado, pero rejazo eso que le dejaban marcado a uno,
morao, renegrido, pero yo veia las otras nifias que eso le daban hasta
15, 10 rejazos por ellas estar enamorando con los muchachos, eso era
prohibido. Nosotros entrabamos a la capilla por la mafiana, por la tarde,
es como tener uste no ve esos caballos que le ponen esa mascara, asi
teniamos que ser. Porque asi era mire este lado a la silla de las nifias,
ese lado los nifios, pero ojala que uste vaya a mirar hacia alla, ni los
nifos, ni las nifias, en la iglesia. Pero como quien dice uno a veces
mira, el ojo va pa’ todo lado. Cuando saliamos de la iglesia ese era el
castigo. Que por fulana mirar al lado de los nifios nos castigaban por
general a todas. En las noches cuando dormiamos, por una nifia que
hablan de noche, las nifias pequefiitas durmiendo las sacaban al patio
a las 2 de la mafana y ni los padres podian hacer reclamo ellos hacian
y deshacian era con nosotros, eran monjas Lauras.
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El mismo autor nos hace entender el cambio en la forma de castigar a partir

de:

las reglas que exigen la “suavidad”, como una economia calculada del
poder de castigar. Pero piden también un desplazamiento en el punto
de aplicacion de este poder: que no sea ya el cuerpo, con el juego ritual
de los sufrimientos extremados, de las marcas manifiestas en el ritual
de los suplicios; que sea el espiritu 0 mas bien un juego de
representaciones y de signos circulando con discrecién pero
necesidad y evidencia en el &nimo de todos (Foucault, 2010).

Sobre la prohibicion del uso de la lengua Uitoto, en su caso la variedad

dialectal minika, Maria nos cuenta:

- La lengua de nosotros, de los Uitoto eso era otro que nos castigaban.
Ellos nos prohibian a decir de que por lo menos Monsefior va a llegar
a tal fecha y en esa fecha nosotros teniamos que cantarle y que nadie
tenia que hablar el dialecto, todo espafiol y ese era un reglamento que,
si una nifia habla el dialecto, la otra nifia va y le cuenta a la monja y
ahi la monja le castigaba a esa nifia. |Y yo una vez... no! una vez no,
me pasoé yo creo que mas de diez veces, porque yo hablaba con otra
nifia en el dialecto y la otra escuchaba y iba a decirle alla a la monja.
Ahi la monja me llamaban y me decian que se parara alla en ese
gravilla, gravilla que nosotros mismos la recogiamos del chorro, ja, pa’
poner en la callecita, ahi me mandaba arrodillar desde las siete de la
mafiana hasta las doce del dia, hasta la hora del almuerzo con una
piedra aqui en la cabeza y ojala que vaya a bajar esa piedra de la
cabeza, con las manos aqui cogidas con la piedra, por yo hablar la
lengua, aca a veces esto (las rodillas) le hacia una herida y por eso es
gue hoy dia la verdad es que me duele tanto decir que tiene que volver,
que no sé qué....(a hablar la lengua Uitoto) nooo! Porque yo sufri
mucho en ese tiempo, eso me hicieron a mi y como quien dice que a
las malas nos toc6 que aprender a hablar el espafol...
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Este breve, pero profundo relato nos ayuda a comprender siguiendo las ideas
de Foucault, como “En el corazon de todos los sistemas disciplinarios (el
Internado) funciona un pequefio mecanismo penal” (Foucault, 2010).
Ademas, la vigilancia y el control “pasan a ser un operador economico
decisivo, en la medida en que es a su vez una pieza interna en el aparato de
produccion y un engranaje especificado del poder disciplinario” (Foucault,
2010).

Maria continla su relato hablando acerca de la comida que recibia en el
internado y como estos nifios se ven obligados a cambiar los habitos
alimenticios tradicionales por los productos “del blanco” introducidos en el
Internado, los cuales no solo eran cambios en la dieta de los nifios, sino en
todo su cuerpo social ya que representaban todo un proyecto moral de
modernidad, pues era un modelo ideal de la conformacion de persona, de ser
civilizado y por lo tanto discriminar y dejar atrds unos habitos relacionados

con lo salvaje e irracional.

- Y sabe como nos trataban también las monjas, nos mandaban
sembrar... ¢ pues cuando un indigena aprendié a comer eso también?
Nosotros haciamos era hileras, surcos pa sembrar tomate, pa’
sembrar habichuela y eso daba fruto y todo, ¢y un paisano de esos
que no sabia comer frijol?... nos obligaba a sembrar frijol,
sembrabamos frijol y eso daba bien bonito y después para nosotros
mismo pues y de a poquitico, pero nos obligaban porque nadie de las
nifas queria comer eso, pero las monjas nos obligaban, el que no
comia eso lo arrodillaba ahi con el plato y eso era vomitaba y volvia
tenia que comer eso. jSufrimos mucho para aprender a comer eso! y
¢, sabe que nos daban también? disque encima jugo de tomate y ¢, quién
iba a tomar jugo de tomate? Noooooo ahi si hasta yo recibi juete.

El internado criaba ganado, criaba gallina, criAbamos cerdo y nunca
comiamos carne de cerdo, ni nunca tomabamos leche, ni nunca
comiamos carne de res, hasta que llegd ese cura, puso como quien
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dice la ley también, ese cura tuvo problemas con las monjas, tuvo
problemas con Monsefior, pero ese cura se paro firme, él era espariol
también, José Maria Clarasol, él fue que cambid un poco las cosas,
con él aprendimo a tomar chocolate, con él aprendimo a comer carne
de res, carne de marrano, ¢si? aprendimo a comer el pan, aprendimo
a comer el arroz, aprendimo a comer ya el frijol, porque tomabamos la
leche en polvo pero sin azlcar con farifia, con ese cura aprendimos a
tomar eso.

Pero él tuvo mucho problema para enfrentar eso, porque el cura ya
llevaba el brassier pues de fabrica, tenia una tiendita el cura llevaba
zapatos, brassieres, interiores y ese las monjas no le gustaba... juy!
fue muy duro en ese tiempo, fue muy duro porque las monjas mismo
nos hacian los interiores y los brassieres y ellos no querian que el cura
trajiera eso porque todas las nifias ya compraban alla, los padres le
compraban y que €l estaba como decir maleducando a los indigenas
mejor dicho, pero entonces el cura no se dejaba, él dijo que estabamos
en la civilizacion y él dijo que el indigena tenia que civilizarse, el ya
dejaba hablar eso (la lengua Uitoto), eso era la libertad, ya era la
libertad con él, eso fue como en el 73 y pues con él pues abrié eso,
nosotros ya habladbamos la lengua de nosotros, pero mas se hablaba
el espafol, pero lo de nosotros ya también ...hasta que lo sacaron.

Todos estos cambios y procesos que experimentaron los nifios y nifias
durante su estancia “educativa” en el Internado son la expresion de la
disciplina co-accionada sobre sus cuerpos, por medio del control de todas sus
actividades se busca producir lo que Foucault califica como “cuerpos déciles”
y se refiere a éstos en los siguientes términos: “Procesos que imponen una
transformacion del individuo entero, de su cuerpo y de sus habitos por el
trabajo cotidiano a que esta obligado, de su espiritu y de su voluntad, por los

cuidados espirituales de que es objeto”(Foucault, 2010).

De otro lado, vemos simultdneamente como estos cuerpos no solo estuvieron
expuestos a pérdidas de conocimientos, sino que también experimentaron

aprendizajes nuevos ya que como lo anota Foucault “La forma de la
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servidumbre va mezclada con una transferencia de conocimiento. El cuerpo
al convertirse en blanco para nuevos mecanismos de poder, se ofrece a
nuevas formas de saber, ...cuerpo manipulado por la autoridad, mas que
atravesado por los espiritus animales...” (Foucault, 2010). Es asi como estos
nifios y niflas aprendian nuevos saberes: leer, escribir, tejer, planchar, cocinar
como blanco. Actividades que servian como mecanismos de adaptacién en
un mundo y una sociedad jerarquizada que, aunque los margina y los
controla, también les abre espacios y posibilidades, en donde su

sometimiento se traduce en utilidad:
Maria:

- Como muchas veces decimos: bueno, por una parte bien y por otra
parte mal, ¢ por qué? porque aprendi con las monjas lo que sé, aprendi
a cocinar, aprendi a cocer, aprendi a tejer, aprendi a bordar, aprendi a
zurcir, qué e’ lo que no aprendi, aprendi a escribir, aprendi a leer, pero
el Uitoto estaba prohibido... eso era en tiempo del padre Cristébal
Torralba el que nos hacia eso.

Observamos aqui como el cuerpo fisico y espiritual de los nifios y nifias en el
Internado sufre un profundo cambio, ya que era el blanco de un aparato de
dominacion que se ejercia a través de la disciplina, y que a su vez implicaba
un riguroso control del tiempo, de las actividades y de la conducta. Asi pues,
levantarse, estudiar, trabajar, comer o incluso hablar eran determinados por
momentos, rutinas y ejercicios totalmente controlados y dominados por los
métodos de transformacion del individuo que implicaba la educacion religiosa
escolar. “A éstos métodos que permiten el control minucioso de las
operaciones del cuerpo, que garantizan la sujecion constante de sus fuerzas
y les imponen una relacion de docilidad — utilidad, es a lo que se puede llamar

las “disciplinas” como formulas generales de dominacion” (Foucault, 2010).

A través de este pequefio fragmento de la trayectoria vital de la sefiora Maria

Igiiedama, vemos pues como en el internado se construye un cuerpo social
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nuevo, pues su mision es formar personas sometidas, utiles, obedientes.
Encontramos en esta primera etapa escolar de la Gente de Centro un cuerpo
social expuesto a una intervencion calculada y constante que paulatinamente
transforma toda una sociedad cuyo cuerpo ha sido atravesado por habitos,
tiempos, reglas y saberes, ejercidos por una autoridad que se extiende mas
alla de las 6rdenes de las monjas o de las paredes del internado y que se

incrustan en lo mas intimo de su ser transformandolo para siempre.

Es importante aclarar que en este apartado se pretendio dilucidar como el
cuerpo social de la Gente de Centro es sometido a una nueva légica de saber-
poder y cémo esta logica se encarna en el cuerpo de los individuos
configurando un periodo de transformacion y adaptacion con la cultura
‘occidental” en la cual esta indudablemente inmerso. Sin embargo, mas alla
de constituir este apartado una lectura foucoltiana de los indigenas en el
internado, quiso mostrar como a pesar de que el cuerpo sufre unas
afectaciones, se adapta y crea mecanismos de resiliencia que lo insertan en

este nuevo contexto.

2.3 Cargando el canasto en la ciudad.

Un tercer momento puede ser definido por todo el proceso de desarraigo,
desplazamiento y migracién asociado al conflicto armado, al narcotrafico y a
la violencia, pues es a partir de estos fendmenos se configura un “nuevo”
periodo de despojo y dolor que ha hecho a la sociedad de Gente de Centro
victima de la guerra, la violencia del narcotrafico y la indiferencia del Estado,
pues se han vulnerado una vez mas todos sus derechos a la vida, al territorio,

a su autonomia como pueblos y a la libre determinacion.

De igual manera el abandono absoluto del Estado expresado en la ausencia

de instituciones, programas y proyectos de bienestar y calidad de vida,
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llamense hospitales, centros de salud, escuelas y colegios, infraestructura de
comunicaciones (internet), etc, han propiciado el abandono de los territorios
tradicionales ubicados en el macroresguardo Predio Putumayo para migrar y
desplazarse a los centros urbanos en donde esta oferta institucional se

encuentra establecida.

Este proceso ha introducido un nuevo desorden en el cuerpo social de la
Gente de Centro desencadenado un nuevo momento migratorio, movilidad y

desplazamientos y su consecuente proceso de reorganizacién en la ciudad.

Vemos entonces una constante migraciéon no solo de la Gente de Centro
hacia las ciudades, sino de todos los grupos indigenas del pais buscando
oportunidades de trabajo, educacion, seguridad y salud aun cuando eso
signifique, por un lado, el abandono de su lugar de origen y de sus propias
familias, ademas de la ruptura y desintegracion de los lazos de parentesco y
solidaridad, y por el otro, asumir un riesgo de marginacion e invisibilidad en

el contexto de ciudad.

Migracion no solo territorial y espacial, sino fisica y corporal que desarraiga y
desgarra sus entrafas, sus lazos mas fuertes de amistad, solidaridad y
muchas veces de amor, pero que a la ves ofrece la oportunidad de
repensarse y recomponerse como colectivo por nuevos caminos nunca antes

imaginados.

La investigadora Laura Areiza (2014) se refiere a este proceso citando a Luz
Marina de la Torre: “la experiencia traumatica de violencia mas bien ha tenido
la posibilidad de producir una recontextualizacién y una rehistorizacion de
nuestras vidas personales y colectivas” (De la Torre Amaguafia 2010:5, citado
en Areiza, 2014).

Recontextualizacion que pasa por una busqueda de sentido o0 mas bien por
una resignificacion tanto de sus relaciones sociales como de sus roles y

patrones de comportamiento. De esta manera es frecuente ver por ejemplo
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como las mujeres indigenas se han posesionado politicamente tanto en los
espacios politicos de la maloca, especificamente en el mambeadero, al igual
gue en los procesos de produccidén y distribucion de mambe y ambil, espacios
gue tradicionalmente pertenecian al dominio exclusivo del hombre, o incluso

la proliferacion de nuevas malocas en contextos de ciudad®©.

Areiza describe esta situacion en los siguientes términos: “un indigena que
se establece en la ciudad construye nuevas vias culturales que no
necesariamente son acordes a los roles de género que tiene en su cultura.
Es comln en contextos urbanos escuchar en los circulos de palabra uitoto
expresiones como “mi chagra es mi trabajo, y la plata es mi caceria en boca

de los hombres mambeadores” (Areiza, 2014).

Alli en la ciudad es el lugar preponderante donde se despliegan los
mecanismos de prestigio y distincion con base en el factor econdémico y
politico, de control del comportamiento y del pensamiento mismo en funcion
de favores politicos, por ejemplo, relegando al indigena como sujeto
subordinado, fordneo o de segunda clase, dentro de una sociedad
estratificada por la economia de mercado y jerarquizada por la calidad del
trabajo y el ingreso econdémico, y es alli precisamente donde el indigena se

reinventa.

Es comun en la ciudad de Leticia ver por ejemplo a sabedores y médicos
tradicionales en los ancianatos, por las calles mendigando, recogiendo
basura o chatarra, mientras emerge paulatinamente una nueva generacion
de dirigentes indigenas muchos de ellos nacidos ya en la ciudad que
replantean el discurso tradicional y lo resignifican bajo las circunstancias que

la ciudad les impone.

10 para ahondar en esta discusién ver: Nieto, Valentina. (2006). Mujeres de la abundancia.
(Tesis de Maestria). Universidad Nacional de Colombia, sede Amazonia.
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En palabras del abuelo Gilberto Lépez “Kaimeramuy”:

Hay muchos jefes, nadie quiere ser menos, todos son jefes en este
tiempo. Los que verdaderamente saben de historia se quedan
calladitos porque es un problema, porque todos asumen ser jefes y no
es asi. Entonces por ahi esta la razén, como dicen las debilidades
nuestras en la parte tradicional y por el mal uso del mambe, porque se
ha transgredido la ley de origen. Eso es muy delicado (Lopez, 2017).

Se trata aqui no de juzgar comportamientos o actitudes sino mas bien de ver
en ellos precisamente como se desenvuelve un mecanismo de adaptacion y
de reinvencion cultural, ver este proceso no en términos de aculturacion o
sincretismo, sino como estrategias y formas de reinvencién y creacion

cultural.

Sobre este punto Areiza (2014) hace un aporte critico: “con respecto al
concepto de cultura y a la intervencion del mundo occidental en el indigena;
lo méas valioso es que ninguna cultura se puede suplantar, vender o negociar,

pues es auténtica y vital por lo que es, nadie la puede hacer suya sin vivirla”.

De un lado, la ciudad se presenta como un espacio donde se limita el cuerpo
indigena a través de habitos y comportamientos, en la conducta, en el habla.
Produciendo a la vez una recodificacion del cuerpo como “mano de obra”
sobre un aparato de produccién: la obra de construccion, la fabrica, el servicio
domeéstico, el almacén son los lugares de produccion donde se inserta y
articula este cuerpo social bajo unas normas y reglas de control bien definidas

gue conllevan muchas veces discriminacion.

Sin embargo, y mas alla de entender la ciudad como un lugar represivo, la
ciudad posibilita también un lugar de resignificacion, de transgresion y de
aprendizaje en donde el indigena crea estrategias y mecanismos tanto de
resistencia, insercion, adaptaciéon y supervivencia como de transformacion y

reinvencién que proporcionan un nuevo sentido de lo que significa ser
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indigena en la ciudad, expresado en palabras de la abuela Josefina de

CAPIUL: “es ponerse el canasto de pensamiento y cargarlo en la ciudad”.

Por lo tanto, lugares como el puerto, la plaza de mercado, el mercado
indigena de los sdbados ubicado en la Parque Orellana, y de manera muy
especial los mambeaderos urbanos, la maloca de CAPIUL y el cabildo son
espacios representativos del mundo indigena, donde se nutre la ciudad de
este capital migratorio, de su saber y de su sabor y de igual manera son
lugares de recomposicion étnica que denotan procesos de resistencia y

resiliencia tanto como de nutricion para el cuerpo social indigena.

Los lugares de los mambeaderos urbanos y la maloca de CAPIUL en la
ciudad de Leticia y el territorio social que configuran seran objeto de analisis
en el siguiente capitulo titulado “Capiul y Territorioc” como espacios de

construccion del territorio y de recomposicion del cuerpo social indigena.

Por lo tanto, ver la ciudad como un escenario de reinvencién y de
reconstruccion de un cuerpo social nos da la oportunidad de ver al indigena
no solo en términos de cultura o indigenismo sino como sujetos activos y
agentes de cambio en el ambito social y ademas como actor histérico en el

proceso de transformacion del territorio y del proyecto de nacion.

En palabras de Blanca Yague discutiendo acerca de las redes de alimentos
gue los indigenas urbanos tejen en la ciudad: “Por eso, el indigena amazdnico
no solo hace presencia en la ciudad, sino que la construye y la alimenta,
reinventa y modifica el espacio urbano, lo construye y se construye en él; lejos

de diluirse, el indigena alimenta y hace comestible la ciudad” (Yague, 2015).

En el mismo sentido de apropiacion y transformacion de la ciudad, el abuelo
Kaimeramuy comenta: Todos decian “yo no tengo chagra”. Ellos voltearon su
trabajo, y ahora dicen “es mi chagra” (Lépez, 2017). Lo significativo aqui es
la aparicion del término “voltear” que en palabras del propio anciano significa:

“voltear es que el mal no entre, o sea ponerle como una defensa. Para que
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se voltee buenamente, se deben apartar todos los malos pensamientos, que

se tenga esa armonia en la palabra” (Lopez, 2017).

Este mismo término es utilizado por algunos indigenas y consumidores
“blancos” para indicar que el mambe que no es hecho “sudado” por si mismo
y que muchas veces es comprado se puede hacer propio a través de la
palabra y el conocimiento que se posee sobre el manejo de esta sustancia
(Cure, 2015).

Es un proceso de adaptacion y transformacion que nos habla sobre la
capacidad del indigena de resignificar el territorio en contextos cambiantes.
Pues a pesar de que en la ciudad el fogdn de lefia ha sido remplazado por la
estufa de gas, y ya no hay chagras para cultivar, ni quebradas para bafarse,
asi como los niflos y nifias van al colegio, han surgido un sin niumero de
estrategias y mecanismos de adaptacion que permiten transformar y
resignificar este nuevo medio en procura de su vida y cuya base fundamental
yace en las redes de solidaridad y alianza que se crean en este nuevo

contexto.

Para esto, es fundamental el papel y la fuerza que han jugado los consejos
de vida o disciplina yetarafue como procesos de formacién de persona, los
cuales mantienen esa capacidad de lucha, resistencia y perviviencia, que la
sociedad de Gente de Centro actualiza desde su memoria y recrea en el diario
vivir en la ciudad creando nuevos significados y relaciones con respecto a su

territorialidad y su propio cuerpo como veremos a continuacion.
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2.4 Lagente verdadera. Los procesos de formacion de

persona.

Se presenta ahora un cuarto momento que indaga en la formacion de cuerpos
a partir de los procesos de crianza y de la palabra de consejo que fueron
inculcados en los nifios y jovenes de la Gente de Centro por sus padres
siguiendo la tradicion cultural como mecanismos de ensefianza y aprendizaje
propios en los cuales se visualizan los procesos técnicos de elaboracion de
comida, de limpieza corporal, del manejo del comportamiento entre otros,
como elementos primordiales para la constituciéon de Gente verdadera y que
aunque fueron transmitidos hace muchos afos permanecen en la memoria
colectiva, incrustados en el cuerpo y que resignifican hoy dia los conceptos
de bienestar, abundancia y palabra de vida para identificarse y reafirmarse
como verdaderos hijos del tabaco, la coca y la yuca dulce en contextos de

ciudad.

Este proceso se presenta a partir de los relatos, la palabra y la memoria de la
sefora Transito Rodriguez de la etnia Muinane quien, aunque vive hoy en dia
en la ciudad de Leticia, rememora la palabra de consejo de su madre en su

esfuerzo para ser una mujer de abundancia.

Transito Rodriguez nos habla acerca del proceso de educacion, de la

formacion de cuerpos, de su infancia.

En esta entrevista Transito explica el papel de la mujer indigena en el proceso
de formacion de los hijos en la maloca. Procesos en los que se presenta la
construccion de persona, y el disciplinamiento de cuerpos para lograr la

formacion de Gente verdadera.

Transito:
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- La escuela de nosotros como mujer indigena es la orilla del fogén,
haciendo casabe, calentando su tucupi, cocinando la manicuera,
cocinando su tucupi ya en crema, entonces ahi uno ya escucha, que
dice que ahi es donde uno le hace cantar a las nifias, a los hombres
dandole el consejo, dandole la dieta, la formacion. Entonces pues a mi
asi me educaron, a la orilla del fogon y en la chagra.

Aqui Transito nos deja claro cudl es el sistema de educacidn propia que opera

al interior del mundo indigena: “la orilla del fogéon y la chagra”. Son estos

espacios en donde toda la palabra de vida y consejo de mujer se aprenden a

través de la oralidad y de la practica de los procesos técnicos que conciernen

a la alimentacién, la salud y el bienestar del cuerpo.

Transito continlia su relato:

- Al bafiarse, alla no nos decian: jtirese al agua!, jno!, con una totumita
llego, me echo, me echo, me bafio y ya, ya nada de hamaca, nada de
acostarse. Se va echando: mire que usted no puede meterse al agua,
usted apenas esta creciendo, cuando le llega el tiempo del periodo
usted mejor dicho va mostrar a todo el mundo, entonces por eso es
gue nosotras las mujeres no debemos botarnos al agua, tomar mucha
agua...bueno mi mama todo eso me conté mi mama, a la orilla del rio,
de ahi llegdbamos a la orilla del fogon.

El consejo de madre llena de sentido el mundo fisico, se traza un camino de

vida por medio del cual la mujer transita y va construyendo su cuerpo, se

forma, crea mujeres de verdad, mujer Muinane.

A la orilla del fogon su madre le daba consejo, haciendo el casabe:

- Hija, mire que no debemos nosotras las mujeres, no debemos comer
gue la orilla del casabe, usted esta cerniendo no haga tanto reguero,
(porque) cuando usted va a parir todo va estar por todo lado, esta
untado de todo eso, la gente va a darse cuenta, la gente va darse
cuenta, entonces por eso no riegue lo que usted esta trabajando, yo
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cerniendo no podia regar ni un granito de almidon porque eso mire que
€so0 pasa, ese castigo viene a pagar usted con esto asi, asi...

Aparece la analogia del cuerpo como territorio ya que se establece una
relacion entre el cuerpo humano y el mundo fisico, en este caso el casabe
hecho del almidon de yuca elemento esencial de la ontologia femenina de las
mujeres de Gente de Centro, que se teje por medio del proceso de
consustancializacién, que nutre el cuerpo fisico y este adquiere sentido a

partir del conocimiento y el aprendizaje del universo cultural.

-Su casabe que usted sacando del tiesto no lo puede hacer reguero,
tiene que sacarlo asi bien ponerlo porque nosotros comemos de doble
cara, usted lo coge bien y lo pone aca en el cernidor y hace la otra cara
sin reguero y vuelve y lo echa asi para que cuando usted ya sea mujer
gue van a ver, a usted los hombres se le van a enamorar, para que un
hombre falso, un hombre que solamente se va a burlar de usted para
gue no te mire, cosas que uno no cree que el casabe le puede hacer:
gue llegar a uno que el hombre le coja no mas y ahi después la deje,
entonces todas esas cosas a uno le ensefiaba haciendo casabe.

El consejo de madre ahora atafie a la educacion sexual. Se sigue caminando
por este camino experiencial en donde se regulan comportamientos y

conductas propias de la verdadera mujer Muinane.

-El tiesto, que por encima del tiesto que la candela se esté botando asi,
asi, ahi no sirve para que usted haga casabe. Tiene que prenderlo,
prenderlo y ahi si que brasa lo riega, lo riega, sin necesidad que la
candela esté por los lados botandose... usted puede hacer eso, usted
va estar todo el tiempo con mal genio, usted va estar lleno de ira, no
va a tener ese pensamiento dulce, que nosotras las mujeres le
calmamos la rabia al hombre con palabra dulce, con eso, entonces
todo eso, para eso uno tiene que hacer eso hija para eso que su
palabra sea dulce, para que su palabra sea tranquila, que ellos te
puedan entender. Y uno pues listo, uno esta en eso, jlisto! ahi ya hizo
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eso, estese lejitos de la candela, hizo casabe y siéntese lejos, no se
siente en la orilla, ¢,si? aca uno esta hablando!

Lo mismo el fogdn, jcaliente su tucupi! Calentando su tucupi, se
levantd, hizo el casabe de una vez, la orilla no puede comer usted, no
tiene que comer la orilla, porque su chagra de la orilla no va a cargar,
sino lo del centro no mas. Entonces para eso deje que el hombre coma
la orilla, usted tiene que comer el centro, entonces (son) cosas que uno
tenia que esperar hasta que el hombre coma la orilla para nosotras
poder comer y entonces pues eso pues, asi mi mama me formo,
porque pues yo era la unica hija.

Dulce debe ser la palabra de mujer, palabra de tranquilidad, de serenidad y
sabiduria que calma la rabia. La chagra su representacion, su trabajo, su
sudor, su fuerza. Ese es el poder de la mujer y el espacio que ocupa en la
relacion de complementariedad de géneros propia de la ontologia indigena
de Gente de Centro. Son dos seres hombre y mujer que tejen el canasto de

vida.

- Entonces ya vinieron las dietas: hija usted se esta formando, bafese
temprano, la mujer hace la comida bien bafadita, no tiene que hacer
comida asi sucia, tiene que bafar primero, listo. Hija mire no hay
cagiana, haga ya la caguana, siéntelo ya, cuando ya su marido su
gente va a levantar ya usted tiene cagiiana hecha, su marido no se va
a levantar bravo, antes levanta ya contento, porque ya hay cagiana,
ya hay casabe ya esta con comida lista ¢coOmo su marido va a estar
bravo con usted? entonces eso usted va ir cogiendo asi, asi y asi ya
va a hacer su vida... listo.

En este relato Transito nos ensefia como a través del aprendizaje de la
preparacion de alimentos se construye la nocion de persona, de gente
verdadera. Se construye un cuerpo que asemeja un territorio vivo donde los
conocimientos son incorporados y actualizados en el dia a dia en el rio, en la
chagra, en el fogon para el buen vivir. Vivir en dulzura y abundancia como

categorias centrales en la ontologia del ser de la Gente de Centro.
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Esta palabra de abundancia o “Moniya uai” es la que Selnich Vivas utiliza
como critica a una cultura hegemonica al resistir y “voltear” los procesos de
colonizacion y al mismo tiempo como método de investigacion, ya que al
referirse al tema de la abundancia la define como “Palabra de abundancia
quiere decir justamente salud y bienestar, para los humanos y todas las
especies, para la Madre Tierra a la que se le debe la vida misma” (Vivas,
2014).

Transito:

- Pasaban los tiempos, los tiempos y cuando fueron pasando los
tiempos llegaron mis doce afos, mis trece afios. Trece afios y medio
cuando ya mi mama dijo: hija ya usted esta en el tiempo de
desarrollarse, los bafos: a las 3 de la mafana hija vayase a bafar, yo
no sabia que era, hija le va a llegar el periodo, yo no sabia que era,
porque pues nada, hasta que mi mama ya cuando ella dijo asi usted
tiene que avisar, no me tiene que negar, porque usted no puede entrar
por este lado de maloca tiene que entrar por este lado de la maloca,
para que nuestra maloca sea de abundancia, para que nuestra maloca
tenga mucha comida... y asi pues uno pues se forma.

La educacion sexual es disciplina, es dieta, ensefianza y aprendizaje, buen
comportamiento que se traduce en abundancia. Se forma una verdadera

mujer simbolo de abundancia, de bienestar, ejemplo para la comunidad.

- Entonces cuando fui formando de los trece afios y medio ya llego los
tiempos que ya es pues esos tiempos cuando viene la dieta, porque
hoy en dia ya una nifia se desarrolla de doce, de once afios, y entonces
cuando viene la formacion de dieta porque viene bien organizado su
cuerpo por encima y por interno entonces cuando ella dijo: hija ya va
estar el dia de su periodo me avisa para yo poder usted entre, yo te
digo por qué lado de la Maloca tiene que entrar y mi mama todo el
tiempo pendiente, pendiente, pendiente cuando yo le diga.
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A las tres de la mafiana me saco a bafiar y a vomitar, vomité porque
me preparo la hoja de guama de esa que tiene como pelusita, con esa
hoja saco y eso tira harta espuma, yo tenia que tomar ese liquido,
tomar, tomar y vomite, vomite, vomite y durante el tiempo que estoy
con el periodo no podia tocar una sola comida para preparar porque
eso es calentura, eso es rabia, eso es feo, practicamente mi mama
decia eso es feo, con eso usted no puede darle de comer a su marido,
lo Unico que yo hacia era barrer, ir a la chagra, no podia preparar nada,
nada, nada, pero temprano a la chagra, no podia dormir hasta tarde
sino a las 3 de la mafiana ya tengo que estar despierta, vaya bafiese
y vomite, pero cOmo voy a vomitar si no me daban ganas de vomitar
me daba la totumita pa’ yo ir con eso tomar y vomitar.

La calentura de la mujer, que se representa en la sangre de su menstruacion,

es para la cultura indigena un asunto de sustancias que deben ser reguladas,

enfriadas y manejadas a través de conductas y comportamientos asociados

a su cosmovision. Si bien entre hombres y mujeres hay espacios bien

diferenciados en actividades, comportamientos y conductas, son la muestra

fehaciente del equilibrio y la complementariedad de géneros que se nutren el

uno del otro y que tejen la vida.

- Entonces ya ella venia (mi mama) y decia coma porque nos vamos
pa’ la chagra, se va pa’ la chagra, no esta solamente desyerbando, de
ahi esta arrancando y esta haciendo hoguera, rapido las cosas para
gue usted ya quede asi. No tiene que acostarse no se siente en ese
palo de la chagra, jno! ese palo se va a enamorar de usted, aca hay
muchos animales que te pueden enamorar, estd lagartija, toda
cantidad de animales, no se va sentar, esté trabajando, uno esta
desyerbando, uno esta arrancando, uno esta hogueriando, todo asi
rapido, rapido, rapido las cosas, entonces que para que uno ya se
guede asi para que uno ya se acostumbre, en el primer periodo no mas
ellos te organizan tu vida, por eso es que dicen ya que van a decir va
a cambiar después, no, si a usted no te formaron desde un principio,
usted ya no queda, ya por eso dicen no, yo quiero ser, no eso si usted
no le formaron asi usted ya no queda, y asi fui hasta cuando ya mi
mama dijo. Nunca la vida del mundo del estudio, del blanco, jamas
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pude yo disfrutar durante mi juventud porque de mis catorce afnos y
medio ya visitd el otro sefior de otra maloca jéste va a ser su
compariero! Jamas sabia qué era un marido, qué era algo, por qué
nunca llegué como decir que enamorarme y todo eso no, con papa de
mis hijas que yo vivi 21 afios con él, y cosas que uno pues no, lo que
mi mama mi papa quisieran, yo por eso digo a mi papé: papa ustedes
hicieron un error, que yo jamas permito hacerlo a mis hijas, la vida
privada de ellos es de ellos, yo no tengo que meterme, fue un
matrimonio arreglado bajo una maloca con un baile con un nonuya por
all4 de Pefia Roja.

Aparece aqui el encuentro de dos mundos, de dos tipos de educacién
encarnadas en una persona que vive una transicion generacional y cultural.
Ya los tiempos de los abuelos se desvanecen y aparece repentinamente una
nueva concepcion permeada por la cultura “occidental”. Sin embargo, las
palabras del yetarafue, de la dieta, del sudor del trabajo, del tucupi, la palabra
de abundancia y de vida de la mujer indigena estan alli, en su cuerpo, en su
memoria y a pesar de los cambios que impone la ciudad, la sociedad de

mercado y la vida misma permaneceran alli incrustadas en su ser.

Uno de los objetivos de este relato fue mostrar como los procesos técnicos
de la elaboracion de comida, hacer casabe, tucupi, farina 0 caglana son
aprendizajes que son transmitidos de generacién en generaciéon, de madre a
hija y de cuerpo a cuerpo y también en la medida que son experimentados y
encarnados van configurando su territorio, su territorio interno, llenando su
canasto de conocimientos kirigai para cargarlo a lo largo de su vida, y
transportarlo a donde quiera que vayan, llAmese chagra o ciudad construyen

Su vida pues estan inmersos en su ser, en su carne y en su piel.

El Kirigai que significa en bue y minika literalmente canasto es también una
metafora que representa el cuerpo y como los conocimientos, saberes y

experiencias son interiorizados y adquiridos. Es asi mismo una metéafora del
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tejido del cuerpo, del verdadero aprendizaje y de la persona verdadera
construida a lo largo de las experiencias de la vida.

Asimismo, este relato nos aproxima al significado y relevancia de la palabra
Yetarafue que significa para los Uitoto palabra de disciplina y constituye por
extension un término central en la ontologia de la Gente de Centro. Yetarafue
es también palabra de conocimiento y de verdadera ensefianza y se refiere

en este contexto al consejo de mama y papa.

Veamos ahora algunos apartes de esta palabra de vida extraida del relato
“Yetarafue” del abuelo Hipdlito Candre “Kineraf’, publicados en el libro

Tabaco frio Coca dulce!! (Candre y Echeverri, 2008):

De parte de la joven

Hay que sacar agua, hay que repicar un pedazo de terreno
Para sembrar aji,

Para sembrar mani,

Para plantar yuca dulce...

No hay que ser negligente.

Y la muchacha - en verdad — ya sabe rayar yuca,

Sabe trabajar.

Lo mismo la joven,

Para que sus senos den leche,

Hay que sacar agua,

Hay que rayar yuca dulce,

Hay que mermar jugo de yuca brava.
No hay que ser perezoso,

Porque sera nuestra verguenza,

No hay que hablar necedades,

El avisa.

11 Tabaco frio Coca dulce Jirue diona riérue jiibina es un documento donde se recoge la
palabra de vida del anciano Hipdlito Candre que es traducida e interpretada por el
antropélogo Dr. Juan Alvaro Echeverri.
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En este fragmento del relato vemos igualmente como la palabra de vida y la
formacion de gente verdadera se encarna por medio del aprendizaje de los
procesos técnicos propios de la gente de Centro. Es palabra de consejo que
en este caso es impartida por el padre para que los nifios y nifias aprendan
normas y comportamientos que les permitiran crecer sanos, comportarse

bien, aprender a trabajar y en el futuro educar a sus hijos.

Analizar los procesos técnicos de preparacion de comida ademas de las
categorias propias de abundancia moniya uai, de dulzura y sabrosura, de los
consejos asociados a la formacion de persona “yetarafue” o palabra de
conocimiento verdadero a la luz de la palabra de vida se abre un camino
metodoldgico que nos acerca a la ontologia del cuerpo de la Gente de centro

y a comprender el territorio como un cuerpo Vivo.

Segun palabras del profesor J. Echeverri'?, incluso la expresion uitoto Bigini
nag/i que puede traducirse como sexo también podria asociarse a una
concepcion social ligada a un espacio de formacion de la vida y del mundo,
es decir implica una metafora del cuerpo, la memoria, el fecundar y la

reproduccién social.

2.5 El cuerpo y la Maloca. La casa madre.

En este apartado se explora brevemente la concepcion de la maloca como
un cuerpo vivo para la Gente de Centro. En esa medida se trata de mostrar
la importancia que tiene esta casa grande y los alcances de esta metafora en

términos de territorialidad.

12 Conversaciones personales efectuadas en el aifio 2012.
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Foto 2-4: Reconstruccion antropomorfizada de la estructura de la maloca. En La Raison

du Corps.ldéologie du corps et représentations de I'environnement chez les Mirafia
d’Amazonie colombienne. Dimitri Karadimas, 2005.

Esta fotografia nos muestra, en palabras del indigena Karijona Armando

Kariw#yht (2015)*3, conocido en Leticia como el abuelo “Carebilla”, como:

la maloca o casa grande representa para la Gente de Centro a un
cuerpo humano, a la madre, donde sus estantillos son sus huesos, la
puerta es la boca, la salida el ano y el mambeadero la matriz. Alli en el
mambeadero es donde se engendran las criaturas por medio de la
palabra dulce de cagliana, de coca y de ambil.

13 Comunicacion personal efectuada en la maloca de CAPIUL en el afio 2015.
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Esta aseveracion del abuelo Carebilla nos deja ver una parte de su
cosmovision de origen, pues hace claridad acerca de cédmo los hijos de la
sociedad de Gente de Centro son paridos por la tierra, son hijos directos de
la madre tierra. Son barro, tierra fértil que da vida, conceptos igualmente
explicitos en su autodefinicion como “Los hijos del Tabaco, la Coca y la Yuca

dulce.

Esta interpretacion del simbolismo de la maloca presentada aqui como una
representacion de la mujer, no pretende establecer una idea general del
significado de la maloca para la Gente de Centro, ya que para cada grupo
étnico esta construccion posee un significado particular. Por ejemplo, para los
Andoque, los estantillos de la maloca representan boas o de otro lado en la
concepcion Murui la maloca es un simbolo macho, los cuales evidentemente

no siguen el esquema presentado aqui.

Por lo tanto, este apartado constituye una interpretacion particular de la
maloca basada en las informaciones que se obtuvieron con algunos
miembros del cabildo de Capiul en la ciudad de Leticia, los cuales constituyen
una interpretacion sincrética, modelada e idealizada de la maloca que nos
permite dilucidar precisamente como esta construccion esta permeada por
los imaginarios y discursos de la sociedad occidental contemporanea que

confluyen en el contexto urbano de Leticia.

Hablando sobre el concepto de abundancia este abuelo nos muestra la
analogia que hay entre el cuerpo humano y los alimentos:

como cuando un bebé se le monta a la mama, la madre goza cuando
comen de ella, los alimentos son la leche de la madre tierra, cada
alimento corresponde a una parte del cuerpo humano, entonces por
ejemplo el aguacate representa la vulva, la yuca a la pantorrilla, el
platano el pene, el umari a la vagina o labio mayor, el marafién
representa el clitoris, la pifia a la cabeza, la guanabana el rostro, los
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granos de maiz a los dientes, la uva por tener varios colores a los 0jos,
y asi. A la madre tierra le gusta que la consientan, que la acaricien,
pisar la tierra, bailar (Abuelo Carebilla, 2015).

Se puede concluir que a partir de la exposicion de diferentes procesos y
momentos en la vida y la historia de los grupos denominados Gente de Centro
como: la época de las caucherias, la educacion en el internado, el
desplazamiento e insercion en la ciudad se ha pretendido mostrar como esta
sociedad ha sido afectada en su cuerpo social, entendido éste como un
territorio vivo que lucha por pervivir creando estrategias y mecanismos de

adaptacion y recomposicion social.

De igual forma, se ha indagado someramente en las concepciones
fundamentales del “ser” de la Gente de Centro como: la abundancia, la
palabra de tabaco, coca y yuca dulce ademas de la palabra de consejo y
disciplina implicita en los procesos de formacién de cuerpos y de gente
verdadera, que nos abren una trocha y nos aproximan a la comprension del

significado del territorio, del cuerpo y de la vida misma para esta sociedad.

Construir una linea de tiempo que viaja y recorre los momentos y procesos
de ruptura para las sociedades de La gente de centro y que han marcado su
cuerpo fisico y social, nos permite finalmente dilucidar como estos grupos se
incorporan a los contextos de ciudad donde nuevas realidades
socioculturales de la Gente de Centro estdan emergiendo, nutriendo los

paradigmas de cultura, territorio y sociedad.
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Capitulo 3. Territorio y CAPIUL

3.1 Territorio

En esta parte del texto se pretende, en un primer momento, complejizar la
concepcion de “territorio” como un campo semantico en permanente
construccién, en el cual se intercambian y entretejen multiples voces,
perspectivas, discursos, conceptos tedricos y relaciones jerarquicas, entre
otros factores que le atribuyen diferentes significados y que replantean, a
partir de multiples enfoques, el andlisis de este concepto.

Ademas, se busca vincular dicho analisis a la correlacion que el concepto
territorio tiene para la Gente de centro, entendiéndolo desde esta perspectiva
como el espacio en el cual acontece la materializacion de las relaciones
humanas y como el campo dinamico en el cual los seres humanos entretejen

relaciones, se relacionan y satisfacen sus necesidades.

Asi pues, Doreen Massey (1999) nos presenta la alternativa de pensar lo
espacial como la integracién de la produccion histérica y politica de cada
sociedad, y de entenderlo, por ende, como un momento en la interseccion de
las relaciones sociales configuradas a partir de dichos elementos,
constituyéndose el espacio en un lugar dinamico, no estatico, ya que las

relaciones sociales que lo crean son igualmente dinamicas por naturaleza.

Por consiguiente, utilizar los conocimientos culturales sobre la historicidad y
particularidad del espacio constituyen argumentos mas generalizables que
proponen y prueban nuevos modelos para un andlisis del territorio, mas aun
en el contexto de transformacion y reconfiguracion social y cultural de la

Gente de Centro.
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Alvaro Bello Maldonado (2004), por su parte, propone de igual manera una
concepcién dindmica del territorio, que se ajusta en este orden de ideas a la
territorialidad de la Gente de Centro, al contraponer la vision fisica y por ende
estatica del territorio que se plantea desde la perspectiva de las ciencias
naturales, particularmente desde la geografia fisica; y nos acerca a una vision
dindmica del territorio, al catalogarlo como un producto sociocultural en

constante movimiento.

De la misma forma Richard H. Schein (1997) nos presenta un marco
conceptual dindmico para la interpretacion cultural del paisaje, al demostrar
como el paisaje es materializado como algo tangible, visible y articulado por
diferentes discursos que reflejan y simbolizan la constitucion y reforzamiento
de las actividades e ideales culturales que estan inmersos en relaciones de
poder y que imponen unas logicas y dinamicas de actuar especificas y
jerarquizadas que él llama la disciplinarizacion del espacio, como puede verse
a través del ritual del baile de la Gente de Centro, el cual organiza, estructura

y disciplina las relaciones que configuran el territorio.

En consecuencia, a partir de la conceptualizacién de estos tres autores se
persigue el objetivo de dejar de lado la perspectiva clasica de comprension
del territorio como algo estatico y delimitado por un area fisica, para
entenderlo desde una nocion dinamica de representacion subjetiva y
multidimensional en constante movimiento, cambio y reproduccion, que
encuentra por medio del baile un camino para su materializacion, como se

explicard mas adelante en la seccion Baile y cuerpo como territorio.

Nos acercamos de esta forma a una concepcion dinamica del territorio,
catalogandolo como un producto sociocultural y en constante movimiento, “un
cuerpo vivo” que para el caso de la Gente de Centro plantea la construccion

de cuerpos como un proyecto colectivo que busca la reproduccién de la
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sociedad y que permite igualmente visibilizar otros aspectos como lo politico,

social, cultural, ceremonial o ritual.

Por lo tanto, para comprender el territorio de la Gente de Centro en espacios
urbanos y en permanente transformacion es necesario apreciar diversos
factores que lo configuran y constituyen, y que trascienden la delimitacién de

un espacio especifico.

Hablar de territorio, en este sentido, es hacer referencia no solo a la
apropiacion de los espacios urbanos y a las nuevas dinamicas de migracién
gue conforman nuevos espacios y contextos étnicos, sino a los procesos
comunicativos, a las relaciones de alianza, a las relaciones horizontales de
reciprocidad entre grupos distintos (no consanguineos), y al entramado de
relaciones sociales que se entretejen alrededor del orden ceremonial de la

Gente de Centro.

Por lo cual los sistemas de filiacién nos dan cuenta de las relaciones de poder,
posesion y bienes, que indican diferentes modos de territorializar, pues el
territorio se marca a partir de las relaciones de alianza y de reciprocidad entre
grupos distintos y de la correspondencia que entre ellos exista. Redes que se
configuran para el caso de la Gente de Centro en torno a la territorialidad de
la maloca y a la circulacion de productos rituales como el ambil, mambe o los

derivados de la yuca.

El territorio es configurado a partir del entramado de relaciones sociales que
se tejen en el orden ceremonial de la Gente de Centro, encontrando por
medio del ritual un camino para su materializacién, dados los procesos de
configuracion, auto-representacion y transformacion, a partir de las diversas

relaciones que implica el ritual y las dindmicas que establece con su entorno.
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En esta medida los conceptos y las préacticas concernientes a la produccion,
la distribucién y el consumo de sustancias rituales y alimentarias son al mismo
tiempo conceptos y préacticas intimamente relacionadas con la constitucion
de suterritorialidad, la formacion de cuerpos'y el logro de un orden ceremonial
gue constituye esta sociedad como la Gente de centro.

Se entiende el territorio como una construccion social que reproduce un
campo experiencial, en el cual se ven involucradas la experiencia individual y
compartida configurando una multiplicidad de identidades y de experiencias
moviles que cuestionan lo colectivo frente a lo individual, por esta razon el
territorio en esta investigacién es concebido como un marcador de la historia

y de la memoria.

La materializacion de esta concepcion puede verse reflejada a partir de la
territorialidad de la maloca en la ciudad y de su resignificacion en espacios
urbanos que configuran dinamicas de apropiacion, uso y manejo del espacio
amazonico en circunstancias de transformacion y cambio concernientes a los
procesos de insercion y adaptacion, como es el caso de la maloca del Cabildo
Indigena de los Pueblos Unidos de Leticia — CAPIUL, de la cual se hablara a

continuacion.

3.2 Maloca del Cabildo Indigena de los Pueblos
Unidos de Leticia— CAPIUL

Desde tiempos antiguos el lugar que ocupa la ciudad de Leticia fue el territorio
de asentamiento de las tribus Omagua, de sus descendientes los Cocamay
de los Tikuna, quienes venian remontando el rio Amazonas y se asentaron

en sus riberas (Echeverri, 2017). Por lo tanto, dadas las ocupaciones
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anteriores a la fundacion de la ciudad, “el espacio actual que ocupa Leticia
debe reconocerse como un territorio indigena que se asocia a un proceso de
fronterizacion estatal como resultado del ejercicio de apropiacién de un

espacio del territorio ancestral de los Tikunas y Omaguas” (Lopez, 2017).

Como consecuencia de la violencia cauchera desde 1930 se inicia un éxodo
de poblacion indigena, particularmente de grupos Murui-Muina, Bora y
Mirafia, provenientes de los territorios indigenas de las cuencas de los rios
Caqueta y Putumayo que paulatinamente fueron asentandose en la ciudad.
Respecto a esto el abuelo Muina Gilberto L6pez Kaimeramuy comenta: “entre
1940 y 1950, indigenas Muina-Mdrui bajaron por rio en canoa hasta llegar a
Leticia. Mi papa llego en el afio de 1945, siguiendo ese trayecto, escapado
del colegio y del régimen de la educacion contratada por la iglesia” (L6pez,
2017).

En esta entrevista realizada por su hija, el abuelo Kaimeramuy nos cuenta
también sobre el origen de la primera maloca de Gente de Centro que se

construy6 en el territorio de Leticia hacia finales de los afios 1950s:

Por costumbre, los indigenas siempre buscan las quebradas. En ese
tiempo, encontraron la quebrada del Urumutu, queda en el Incra. Alli
se repartieron la tierra, hicieron sus chagras, no sabian que eso era
del otro lado, del Brasil. Alla se construyd, tradicionalmente, la primera
maloca en cabeza de un indigena Murui del clan del P4jaro Mochilero,
Fayagena en nombre propio. Era del finado Lorenzo Soto. Yo tenia
como siete u ocho afios, andaba desnudo, no teniamos ropa en ese
barro, éramos alegres cuando habia una fiesta en esa maloca (Lopez,
2017).

El proceso migratorio y de asentamiento en la ciudad de Leticia se incremento
a partir de los afios 60s y 70s, cuando llegaron a la ciudad varios grupos de
personas pertenecientes a diversos grupos étnicos, no solo huyendo de la
violencia sino buscando oportunidades de trabajo, salud y educacion que solo

la ciudad les podia ofrecer. Sin embargo, es durante las Ultimas décadas que
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Leticia, al ser la capital del departamento del Amazonas, se ha convertido en
un receptor de los indigenas desplazados y migrantes de los territorios
tradicionales, fendmeno causado en un principio por las caucherias —como
ya se mencioné-, y posteriormente por diferentes causas como el conflicto
armado, el narcotrafico, la falta de oportunidades y la busqueda de servicios

béasicos e institucionales.

Dado que habitar la ciudad es un proceso de permanente negociacion y
apropiacion de un sinnumero de territorios, lugares y espacios de
representacion (Sanchez, 2012), estas poblaciones que llegaron a un
territorio ajeno, desarticuladas, sin lazos fuertes de solidaridad y con poca
visibilidad frente al Estado, comprendieron la necesidad de organizarse
creando estrategias organizativas que les dieron la posibilidad de reivindicar
sus derechos culturales , afianzados particularmente a raiz de la constitucion
de 1991, y ganar espacios de visibilidad y accion en el contexto urbano
(Sanchez, 2012).

Lo primero que tuvieron que enfrentar estos grupos de migrantes y
desplazados fue enfrentarse a un territorio ajeno. Esto implico hacer alianzas
con los Ticuna, los Yagua y Cocama pobladores originarios de este territorio
amazonico y por lo tanto sus duefios. Pedir permiso y después sanear y curar
el territorio. Hablar con los duefios, es un proceso de negociacion de crear
lazos, abrir caminos de comprension, hacer un nuevo manejo y articularlo por
medio de la invocacion del espiritu de la armonizacion que permite la palabra

de coca y tabaco en el mambeadero y los bailes tradicionales. Curarlo.

El resultado de este proceso fue el asentamiento, la curacion del territorio de
asentamiento, la conformacion de nuevas redes de solidaridad y alianza, y la
posterior consolidacion de los resguardos multiétnicos de la carretera, dando
un significativo espacio al resguardo del km.11 poblado ahora en su mayoria

por Gente de Centro.
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Uno de los primeros antecedentes que se tienen de estos procesos
organizativos es el caso de la organizacion Nuevo Milenio el cual surge hacia
finales de los afios noventa cuando un grupo de mujeres migrantes, lideradas
por Teresa Faerito, que llegaron a Leticia por los motivos antes expuestos,
aprovechando las ventajas politicas y constitucionales dadas en el pais bajo
un discurso de visibilizacion étnica a partir de la Constitucion del 91, tomaron
la decision de organizarse alrededor de la practica tradicional del manejo de
la chagra, del cultivo de la tierra, como un medio de recrear su tejido social y

mantener viva su cultura.4

Por esta misma via de organizacion y visibilizacién ante una sociedad urbana,
en el afio 2003 diferentes lideres indigenas, entre ellos Fernando Negeteye,
José Olaya y Pedro Cuyoteka, que hacian parte de los grupos étnicos de la
Gente de Centro que habian migrado a la ciudad, empezaron a generar
encuentros alrededor de la palabra y del mambe (Florez Bora s/f, Resefia
Histérica CAPIUL) con el fin de poner en practica su tradicion cultural y
repensarse como miembros de una comunidad migrante asentada en un

nuevo espacio que era necesario resignificar.

Dicha resignificacion se materializé en la conformacién de un cabildo que fue
el resultado de un proceso organizativo que debia responder a unas
condiciones especificas propias del cambio de territorialidad que
experimentaron los migrantes indigenas: enfrentarse a un territorio ajeno,
estar insertos en un nuevo contexto urbano y congregar diversos grupos
étnicos con diferentes tradiciones culturales fueron las singularidades que

enmarcaron este proceso.

14 para conocer el proceso organizativo de estas mujeres, ver: Sanchez, Luisa. (2012). “De
fotumas y Estantillos” Procesos migratorios, dinamicas de pertenencia y de diferenciacion
entre la Gente de Centro (Amazonia colombiana). (Tesis doctoral inédita). Université
Sorbonne Nouvelle, Paris.
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De igual manera, como afirma Blanca Yagie (2013), estos pueblos
empezaron a organizarse en un cabildo con la idea de, por un lado, hacerse
visibles, y por otro, reivindicar una serie de derechos reconocidos por la
constitucion colombiana de 1991 que no veian atendidos pues consideraban
que al vivir en la ciudad su procedencia étnica quedaba anulada a los ojos de

las instituciones.

Este cabildo fue llamado Cabildo de los Pueblos Indigenas Unidos de Leticia
— CAPIUL y establecido en el afio 2011 en una Asamblea General llevada a
cabo los dias 29 y 30 de enero. Segun el documento realizado por el cabildo
en virtud de recoger su memoria histérica'®, el primer gobernador, elegido por
unanimidad, fue Alfredo Florez Bora; Sonia Marquez, indigena uitota, ocupo
el cargo de vicegobernadora; Bolivar Soto, del pueblo uitoto, se desempeiio
como fiscal; Anastasia Candre, de la etnia ocaina, como vocal; Paulo Estrada,
también uitoto, fue el secretario; y Rosaura Mirafia, del grupo miraia, la

tesorera.

Este evento se realiz6 en el coliseo municipal y fue el resultado de una serie
de reuniones que iniciaron en octubre de 2010 con el propésito de convocar
a todo aquel que deseara dialogar acerca de las problematicas de los
indigenas en los nuevos escenarios de ciudad, y que lograron definir la figura
juridica, la normatividad y los estatutos que regirian al cabildo (Florez Bora
s/f, Resefia Historica CAPIUL).

Es importante resaltar que el evento cerré con la celebracién de un baile
tradicional, cuyos duefios fueron Féliz Giagrecudo, venido desde La
Chorrera, y Teresa Faerito del km 6, en el cual se ofrecié comida tradicional,
caguana, mambe y ambil para posesionar dicho gobierno, y en el que
participaron mas de 500 personas, entre autoridades locales, municipales,

civiles e indigenas, entre los que se encontraban lideres de Brasil y

15 Resefia Historica Cabildo de Pueblos Indigenas Unidos de Leticia (CAPIUL)
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autoridades de los resguardos de la carretera y los corregimientos (Florez
Bora s/f, Resefa Historica CAPIUL).

La relevancia del baile en este contexto es precisamente su capacidad de
congregar y conformar un cuerpo social que, aunque disperso y desarticulado
en ese momento, logra aglutinar unos individuos que han sido desplazados y
gue buscan ser visibilizados por medio de un mecanismo ritual compartido,
gue si bien no se desarrolla a la manera tradicional, resignifica y nutre cultural
y simbélicamente esta comunidad, porque entrelazados bailando y chupando
ambil recrean en un nuevo espacio urbano las practicas que los hacen ser la

Gente de Centro.

Por otra parte, teniendo en cuenta el aspecto politico, es importante
comprender que la sociedad civil hizo parte de este evento dado que el baile
teje alianzas estratégicas desde un contexto ritual con representantes de
instituciones de la sociedad mayoritaria (Bolivar et al, 2019), aprovechando
ese angulo de luz al cual se refiere Luisa Sanchez (2012) al hablar del campo
de la visibilidad urbana que ha sido generado por las instituciones, los
proyectos y el Estado, con el fin de dar espacios de representacion y

participacion a estas poblaciones que se reconfiguran en la ciudad.

Por tal motivo el Cabildo de CAPIUL ha legitimado la organizacion de los
indigenas asentados en la ciudad de Leticia y sus alrededores ante las
instituciones gubernamentales, municipales, estatales y ante otras formas de
gobierno y representacion étnica. Ejemplo de ello es la participaciéon en
diferentes escenarios y actividades relacionadas con el proyecto CONPES
indigena amazonico, los Planes de Desarrollo en la Mesa Regional
Amazonica, encuentro de cabildos urbanos, los Autos 004 y 092 y diversos
encuentros interétnicos como bailes, reuniones en los mambeaderos y

mingas (Resefia Historica CAPIUL).
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Por lo cual, indagar en la conformacion de este cabildo es un terreno
privilegiado para entender los vinculos que crean, transforman y mantienen
los migrantes, las tensiones que de estos se decantan, los recursos que en
una u otra situacion los actores se ven llamados a movilizar, y, en ultimas, la

construccioén de lo social. (Sanchez, 2012).

Aunque en diferente literatura se habla de la historia de Capiul, lo que aqui
nos interesa resaltar es la construccion de lo social o mejor dicho de un
cuerpo social a partir de su relacién con el territorio y especificamente con los
bailes tradicionales. Dado que el baile es un mecanismo compartido del orden
ceremonial de la Gente de Centro manifiesta su poder curativo en los cuerpos
fisicos de estos individuos que han sido desplazados, despojados, divididos,
castigados y fragmentados de sus familias y territorios creando nuevos lazos
de alianza que han sido desintegrados para unificarse nuevamente en este
contexto ritual que el baile permite y en donde surgen nuevas alianzas,
nuevas relaciones y nuevos sentires que entretejen un territorio nuevo al pisar
la maloca que nutre este cuerpo de abundancia, de buen vivir y de la

sabrosura que es bailar.

Es en este contexto donde la maloca toma un nuevo significado tanto
simbolico como territorial, puesto que es el espacio donde se representa la
tradicion y se resignifica en un espacio urbano dotado de un cuerpo fisico que
se congrega mas alla de los limites de la figura del cabildo, buscando la
recomposicion y reproduccion social del indigena que es capaz de recrear y
resignificar una tradicion cultural adaptandose a un nuevo espacio, dandole

sentido y llenandolo de vida.

Hoy, la maloca de Capiul representa un tejido social construido a partir de las
diferentes expresiones y experiencias de las comunidades indigenas
asentadas en la ciudad de Leticiay sus alrededores, que da vida a un cuerpo
social que se reconstruye bajo nuevas condiciones culturales que redefinen

el paisaje cultural del Amazonas urbano.
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3.3 Historia de la maloca de Leticia.

La historia de construccion de la maloca se remonta a finales del afio 2011,
cuando los abuelos Fernando Negeteye Mirafia, Pedro Kuyoteka, Heriberto
Estela Jedua, Gilberto Lépez Ruiz “Kaimeramuy” y la abuela uitoto Bernardita
Remuy, actualmente reconocidos como los fundadores de la maloca de
CAPIUL (Foto 3-1), tuvieron la prioridad de construir ese espacio tradicional
gue les garantizara tanto la continuidad de su tradicién cultural como Gente

de Centro como la visibilizacion frente al Estado.

Foto 3-1: Tres de los abuelos fundadores de la maloca de Capiul. De izquierda a derecha:
Gilberto Lopez, Pedro Kuyoteca y Heriberto Estela Jedua. Leticia, 2017.

Segun palabras del abuelo Gilberto Lépez, los mayores que antecedieron la
concepcion de la maloca fueron: “Pedro Kuyoteca, el finado Alberto Olaya,

Alfonso Patifio, Anastasio Rivera de los Muinane, Gilberto Lopez, Fernando
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Negeteye de los Mirafia, el abuelo Heriberto Estela. Atrds estaban las
mujeres, las hijas, escuchando todo eso cuando ellas hacian cahuana y lo

que es de tomar para el asentadero” (L6pez, 2017).

Con el fin de comprender el proceso adelantado por los integrantes del
cabildo para darle vida a dicho espacio cargado de significado ceremonial y
politico, se presenta a continuacion la historia de la construccion de la maloca,
contada por Alfredo Bora, uno de los fundadores y gestores de CAPIUL:

La idea de construir una maloca que congregara la gente desplazada
y asentada en Leticia fue de Bernardita Remuy?®. Sin embargo, hubo
gente que no estaba de acuerdo, entre ellos Alejandro Fonseca
(Ticuna), Ignacio “Nacho” Acosta y Samuel Muios, por lo que en un
primer debate en el Consejo de Leticia se cay0o el proyecto de
construccion de la maloca. Después, en un segundo debate, la
propuesta fue aceptada y la Gobernacion hizo una donacion de 20
millones de pesos los cuales fueron girados a nombre de la asociacion
ATICOYA?Y que ya se encontraba legalmente constituida.

Durante este proceso de construccion de la maloca quienes tomaron
el liderato fueron Giovani Contreras (indigena Nasa de la UNAD),
Pedro Cuyoteka (quien por primera vez mambed), Pablo Afnokazi,
Bernardita y yo. Los curas facilitaron una oficina para el Cabildo y se
presté como tesorero para el manejo y administracion de los recursos
el padre Cubillos, él era el encargado de dar plata para el mambe...
“¢ otra vez plata para mambe?” se le oia quejarse constantemente, ya
gue no entendia este manejo.

Empezaron los trabajos y surgieron las preguntas ¢, de donde palo, de
donde estantillo, de donde carana?

Me tocé ir hasta el km 7 a hablar con el abuelo Jitoma 'y al km 9 con el
curaca Absalon “el indio paisa” a buscar material. También fui al km 11
para el contrato de los cuatro estantillos y al km 18 para los demas
palos y la cerca.

16 | ider indigena Uitoto que liderd decididamente el proceso de conformacion del Cabildo.
17 ATICOYA: Asociacion de Autoridades Indigenas Ticuna, Cocama, Yagua, de Puerto
Narifio, con jurisdiccion sobre el eje rio Amazonas.
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Mas adelante se contrata una maquina buldécer que costé 385 mil
pesos por una hora para poner dos estantillos traidos desde el km 9 y
enterrarlos ya que previamente se habian escavado los huecos.
Igualmente se contrata una motosierra y se suben los palos, “tocaba
hombro por hombro”. Una vez se le cay6 un palo a Gago, hijo del
abuelo Ruiz, afortunadamente sin mayores consecuencias.

Esa maloca se hizo sin nada de curacion, abierta, sin complicacion,
porque si la haciamos a la manera tradicional nos come. Decidimos no
comprometer a un solo pueblo como responsable de la construccién y
manejo, ya que eran muchos pueblos los que alli se encontraban.

En veintiocho dias se hizo la maloca, siete personas fueron los
organizadores del trabajo: Pedro Cuyoteka, Fernando Negeteye
Mirafia, Heriberto Estela Jedua, el profesor Nuncio Pérez, Milton Ruiz
hijo del abuelo Augusto Ruiz, mi hermano y yo. Por parte de las
mujeres se encontraban Sonia Marquez, Alma Cheiva, la abuela Irma
Mirafia y Angela Bora, mi compafiera, que fue nombrada
vicepresidenta del cabildo.

Llegaron doscientos pafios de hoja de carana y mientras se tejia la
hoja se uni6 Manuel Mora, un fuerte dirigente Tucano ya fallecido,
guien propuso varias ideas e invitd a varios encuentros organizativos
en Tabatinga.

Aguantamos mucha hambre por falta de administracion. Manuel Bonge
hacia curacion, traia sarta de pescado y todos comian. Lucila Mirafia
junto con Irma eran las cocineras. Negeteye con sus arriendos traia 10
mil pesos “mire, pa” puntillas”. A mi me tocé hasta empefar el televisor
y la nevera para mandar plata a mi mujer en Bogota.

Con el trabajo hecho se le entregd a Sonia la maloca... “hagan
proyectos” como dijo el blanco... “disfruten, disfruten, bailen”.

En ese orden de ideas el sefior Alfredo Bora, indigena migrante, pasé un
proyecto de construccion de la Maloca por 32 millones de pesos ante la
Gobernacion del Amazonas, de los cuales solo le aprobaron 20 durante la
gobernacion de Omar Alzate, y se les concedi6 un terreno propiedad de la

gobernacion en el barrio El Porvenir, cerca al centro de Leticia en forma de
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comodato para tal fin. De dicho dinero se gastaron 15 millones en la
construccién y 5 millones pagandole a la gente su mano de obra la cual
pertenencia en su mayoria a indigenas desplazados o migrantes residentes

en Leticia.

Segun Alfredo, el proyecto se pasé con fotos de la maloca Bora de su padre

ubicada en la comunidad de las Palmas sobre el rio Caqueta:

Se cambiaba remesa por mambe, se hacia “vaca” (recolecta de dinero)
en el sombrero. Para el afio 2011 en los primeros dias del mes de
diciembre se empez0 la construccion de la maloca que durd hasta el
31 de diciembre. Fueron 28 dias de construccion, inaugurandose en el
mes de marzo de 2012, con un baile.!®

Con estos testimonios Alfredo nos muestra la forma de integracion y la
conformacion de las alianzas, no solo entre individuos pertenecientes a la
Gente de centro sino con otros actores pertenecientes a etnias diferentes
como los Yucuna e incluso los Ticunas, que fueron necesarias para la
construccion de la maloca de Leticia y que hoy se presenta como el resultado
de un tejido social, de un trabajo colectivo de apropiacion de un territorio que
los margina y los invisibiliza y como un simbolo paradigmatico de resistencia
y supervivencia imponente de los pobladores indigenas que residen en la
ciudad.

Mas adelante, ya construida la maloca, se empez6 a consolidar la red de
alianzas, el tejido social que nutre este grupo de personas, puesto que una
maloca para sustentarse necesita aliados, es decir, establecer lazos de
solidaridad y alianza con otras malocas. Es asi como comenzaron a
programar actividades y muy especialmente bailes donde se reparte ambil a
otras malocas para invitar a los contendores que seran los aliados
ceremoniales, articulando una red de alianzas que van configurando un

territorio. Estos bailes efectuados en la maloca de CAPIUL y sus relaciones,

18 Comunicacion personal con el indigena Alfredo Flérez Bora en el aiio 2015.
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tanto con otras malocas como con los mambeaderos, seran analizados en el

siguiente capitulo denominado “Cuerpo y territorio”.

Es importante comentar que respecto al origen, uso y manejo de la Maloca
de CAPIUL existen diferentes opiniones, ya que desde otras perspectivas la
historia de la creacion de la maloca antecedi6 la conformacion del cabildo.

Asi lo comenta el abuelo Gilberto Lopez:

Se crearon recursos, con el afan de coger esos recursos construyen
esa maloca, también sin propiedad. Pero todavia no se habia asentado
la palabra. Construyeron por construir. Asi nace la maloca de Capiul,
entonces quedd sin direccionamiento. Después nace el cabildo para
manejar la maloca, que es del cabildo.

Con respecto a la construccion, direccionamiento y manejo de esta
maloca, Gilberto LOpez agrega: “Los mayores quedaron quietos,
algunos dijeron: “ya salio la semilla sin abonar, pues toca dejarla que
crezca”. Hay mayores que se quedaron calladitos, otros preguntaban:
“y ahora que hacemos” No sabemos quién es el responsable de esa
construccion.” (...) Dentro de la razén tradicional, la maloca tiene que
salir de un conjuro, en un ritual, para colocar la palabra, quién va a ser
responsable del manejo espiritual y con qué baile se va a empezar
dentro de la carrera para eso. Si no habia, pues se tenia que asumir
en rotacion. ibamos en ese didlogo, cuando sale el proyecto de
construccion de la maloca, ahi quedamos todos quieticos. Ellos no
consultaron. Los mayores decian: “;y ahora?”. Simplemente quedd
dicho: “que lo hagan. ;Como es que vamos a direccionar esto?”. Yo
les dije: “ya nacié asi, simplemente acompafen”. Por eso la situacion
de la maloca quedd asi. La mayoria no discute porque en la palabra
de coca nunca hay contradiccién, nunca hay “asi no es”, sino “asi
quedd ya”. Ese tiempo no era todavia para hablar de maloca, sino de
direccionamiento espiritual, para convertirlo en fisico. (...) Buscando el
acomodo crean el cabildo, para que asuma la responsabilidad de
sostener esa maloca, pero no a los mayores, esa debio ser la primera
parte (L6pez, 2017).

Aunque la maloca de Capiul se fundé en el afio 2012, para el 2017 las

personas que conformaban el cabildo aun luchaban por un “NIT” que les diera
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el reconocimiento juridico de la constitucion legal del mismo ante el Estado.
Josefina, quien para entonces era la gobernadora del cabildo, se referia a

Capiul en estos términos:

“es como un niflo harapiento, mugroso, que no lo reconoce el Estado

y que se llama CAPIUL”

Como lo afirmé el profesor Juan Alvaro Echeverri en el baile por él organizado
en la Casa Hija (maloca) de la Universidad Nacional de Leticia en el 2017: “el
espacio de la maloca es sumamente relevante puesto que esta abierto a la
fertilizacion de la vida y nutre un cuerpo social, siendo un lugar de nutricion,
de crecimiento y de aprendizaje donde las palabras quedan sembradas, se

van enriqueciendo y va quedando una historia”.

De manera que la relevancia de la maloca de CAPIUL consiste en que a
traves de ella se visibilizan las representaciones simbdlicas y el tejido de las
relaciones sociales que las comunidades indigenas, entre ellas las de la
Gente de Centro, entretejen en contextos urbanos de permanente cambio y

transformacion.

Aunque sigue el modelo de una maloca de Gente de Centro, congrega no
s6lo a estos grupos sino a otros pueblos que bajo una serie de circunstancias
recrean y dan sentido a estos espacios por medio de practicas “tradicionales”
gue mantienen viva su cultura e identidad, a pesar de los continuos procesos

de cambio y adaptacion a los que se enfrentan.

A partir de los datos obtenidos en el primer informe del Diagnéstico
sociolinguistico de Capiul (Bora, D. y Florez Bora, A., 2017) podemos

caracterizar esta poblacién de la siguiente manera:
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Se puede inferir (sin llegar a concluir) que tanto el nimero de personas como
de familias, en su mayoria de origen indigena, aunque con una gran poblacion
mestiza, y que hacen parte del cabildo de CAPIUL de Leticia, han tenido un

aumento demogréfico gradual y significativo.

Esta poblacién de origen indigena es bastante heterogénea y diversa, pues
aunque se reconocen como indigenas sus pobladores pertenecen a
aproximadamente 17 diferentes grupos étnicos, entre ellos: Cocama, Tikuna,
Yagua, Uitoto (murui, muina y los nipode de Araracuara), Andogue, Muinane,
Bora, Mirafia, Yukuna, Matapi, Tanimuca, Letuama, Macuna e Inga, a su vez

pertenecientes a varias familias linglisticas ademas de afros y mestizos.

También el informe (Bolivar et al 2019) sefiala que gran cantidad de poblacion
joven es nacida en Leticia en contraposicion a los adultos mayores que en su

mayoria han nacido en los territorios indigenas tradicionales.

Aunque en la muestra encuestada la poblacién Cocama y Tikuna aparecen
como pueblos predominantes del cabildo, estos no aparecen en el espacio
politico de CAPIUL, siendo los Mirafia-Bora y por extension la Gente de

centro ademas de los mestizos quienes han asumido este liderazgo.

También se observa una poblacion muy alfabetizada en espafiol
(especialmente los jovenes) que representan una poblacion escolarizada con
gran capital educativo, sin embargo, son los jovenes el rango etario que
menos domina una segunda lengua nativa determinando asi una
contradictoria actitud lingUistica frente a su propia cultura ya que, aunque
manifiestan querer aprender la lengua indigena y les gusta participar en bailes

tradicionales, no encuentran espacios, ni contextos de aprendizaje para ello.
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Igualmente, se observa en los mayores rangos etarios un conocimiento de
diversas lenguas indigenas: “polifonia de saberes”, como primera lengua que
constituye un invaluable e intangible capital humano para el fin de
conservacion, transmision y aprendizaje de las lenguas nativas en plena
ciudad, que estd siendo desaprovechado y que corre el riesgo de

desaparecer'®,

Por otra parte, se observa en el informe que la mayoria de la poblacion
perteneciente al cabildo indigena de CAPIUL se encuentra ubicada
especialmente en los barrios Simén Bolivar, El Pifial, La Esperanza y Victoria
Regia en la zona aledafia al rio, ademas de los barrios El Porvenir (en donde
se encuentra ubicada la Maloca) en la frontera con Brasil y la reciente
urbanizacion auspiciada por el Estado en las afueras de Leticia: Nia Nee
Meeche. Cabe anotar que muchos de estos barrios tienen su origen como

zonas de invasion y otros son sitios periféricos de la ciudad.

Segun el informe, paralelamente muchos cabildantes manifestaron ser
propietarios de sus casas, ya que el 67% de los encuestados tienen vivienda
propia, de lo cual se puede inferir una fuerte apropiacion del espacio urbano
de tipo privado por parte de una poblacion de origen rural donde predomina

el territorio colectivo (Bolivar et al 2019).

A la par de este aspecto, el 35 % de la poblacion encuestada manifesté tener
huertas con frutales en contraste con un 38% de la poblacién que expres6 no
tenerlas, lo cual constituye significativa informacién asociada a la capacidad

de produccién y de autonomia alimentaria (Bolivar et al 2019).

19 Ante esta problematica, desde el afio 2018, el Instituto Amazénico de Investigaciones Imani
planted el proyecto “Revitalizaciéon Linguistica por medio de los bailes tradicionales en el
contexto urbano de Leticia”, llevado a cabo en la maloca de CAPIUL.



93

Con base en esto el proceso adelantado en CAPIUL en la ciudad de Leticia
hace considerar las préacticas politicas emprendidas por las comunidades de
la maloca como una herramienta de resignificacion que amplia tanto la
dimensién conceptual como practica de la territorialidad de la Gente de
Centro, ya que con la revitalizacion de sus practicas culturales se lleva a cabo

una reconfiguracion de su identidad y su cuerpo social.

Por lo cual, como argumenta Luisa Sanchez (2011), la maloca en tanto lugar
ceremonial dotado de poder, trasciende su funcién de vinculo con un territorio
especifico para convertirse en el vehiculo de accidn sobre diferentes fuerzas
gue operan a niveles supralocales. En este proceso de translocalizacion de
la maloca, entendida como fuente de accion sobre el mundo y como modelo
de vida, sus condiciones se adaptan y actualizan de acuerdo a las

circunstancias de la comunidad encargada de su manejo.

Por lo tanto, a través de un corto relato etnografico realizado en el segundo
semestre del afio 2015, se pretende reflejar la vida cotidiana de la Gente de
Centro en la maloca de CAPIUL, intentando mostrar quién es esta Gente,
como viven, quiénes son, qué hacen y cual es su territorio, pretendiendo
hacer una escritura que le dé un significado mas intimo y subjetivo a este

texto.

3.4 “CAPIUL o la vida de la Gente en el centro”

-Se acabo el gas.

Fue lo que Transito (Muinane) muy de mafiana le dijo a su esposo
Elbano (Mirafia, maloquero en el afio 2015) antes de desayunar. El
sabe que es lunes y debe trabajar cumpliendo un horario. Entonces,
se levanta y bajandose habilmente por las escaleras que de la pacera
conducen al piso de tierra de la maloca se dispone a bafarse. Yolanda
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(residente transitoria de la maloca, perteneciente a la etnia Uitoto del
rio Caquetd), quién ya se ha levantado se encuentra en su estufa
haciendo desayuno para sus cuatro hijos, de los cuales uno debe ir
temprano a estudiar. Prepara huevos con café a los cuales les
espolvorea un poco de farifia.

-Con la farifia todo rinde, se dice a si misma mientras pegado a su teta
Chiqui deja de llorar. Maria, su hija mayor, adolescente aun ha entrado
a la maloca cubriendo apenas su cuerpo (que ya insinta las curvas de
una mujer) con una pequefia toalla después de bafiarse. Cursa grado
cuarto de educacion y aunque todavia es muy joven ya despierta las
miradas curiosas de los hombres de la maloca.

Con los primeros rayos de sol, los bostezos de los nifios y el ruido de
los motores y pitos de las motos se anuncia la nueva semana. Es
principios de septiembre y el verano se hace mas intenso en la ciudad.

Raul, el hijo intermedio de Fernando (mirafia de Puerto Remanso del
rio Caqueta) a quien llaman “guagd”, no sobrepasa la edad de ocho
afios y en su afan de jugar ha golpeado sin quererlo la hamaca que se
encuentra contigua a la de su papa. Fernando lo reprime haciéndolo
regresar a su lado. El sabe que no debe molestar al abuelo que se
encuentra profundamente durmiendo extenuado de una noche de
mambe, mas aun sabiendo que en su condicion de recién llegado a la
maloca debe hacer lo posible por no perturbar el fragil y a veces tenso
ambiente que se vive dentro.

En el otro extremo de la maloca y justamente enfrente de la cocina de
Transito, se encuentra casi imperceptible la solitaria abuela Florinda
(indigena Macuna del rio Pira) preparando su canasto. Ella ha sido la
primera en despertarse, bafarse y alistarse. Debe salir cuanto antes
para aprovechar las escasas oportunidades que la ciudad le puede
ofrecer (Foto 3-2): recoger trozos de madera que han sobrado de las
nuevas construcciones, regatear las pifias o yucas que por su mal
estado no se han podido vender y ofrecer la mazamorra que ha
preparado con el maiz que una paisana le regalo.
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Foto 3-2: “El maiz del Pira .‘Ab‘uéla -Flérinda Macuné Qer;dieﬁdo maiz piré en el mercado
indigena de Leticia, 2015.

Para disgusto de todos, Florinda ha sido ubicada en la maloca por
decision administrativa de la Gobernacion dada su condicién de
desplazada y su grado de vulnerabilidad. Ella se encuentra en una
situacion totalmente marginal, pues ademas de ser viuda y de haber
perdido sus tres hijos varones en un accidente aéreo en La Pedrera,
no posee ningun lazo de parentesco ni de alianza con las demas
personas de la maloca, pues estos que en su gran mayoria se
identifican como Gente de centro rechazan su presencia alli al
considerarla una intrusa que esta usurpando un territorio ajeno, su
territorio, es decir la maloca.

-Esta gente no comparte nada. Chupan y comen coca y dicen que
saben mucho y hablan, pero no saben nada, mezquinan, no saben
compartir. Nosotros no mezquinamos la tierra. La tierra nos lleva. Por
€s0 yo estoy aqui, dice Florinda.

La etnia Macuna cuyo origen y territorio ancestral es el Vaupés, se
reconoce como Gente de Yurupari, y a diferencia de la Gente de centro
no lamen tabaco sino lo inhalan en forma de rapé. Se distribuyen entre
los rios Pird Parand, Vaupés y Bajo Apaporis en su confluencia con el
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Caquetd desde donde han migrado como victimas: primero de los
procesos de extraccion y caucherias, y ahora por el narcotrafico y el
conflicto armado. Estableciéndose en los municipios y ciudades en
busca de nuevas oportunidades de educacion, salud y vivienda e
insertandose a su vez en la economia de mercado que les impone la
sociedad nacional.

Florinda perdié a sus tres hijos que prestaban servicio militar en un
famoso accidente aéreo ocurrido en La Pedrera en donde un avion
militar en problemas intenta acuatizar y estalla. Ademas, fue
amenazada por la guerrilla que para los afios 90°s hizo varias tomas a
Mitd, lo cual la obliga desplazarse a Leticia en busca de asistencia
gubernamental aprovechando su calidad de victima para acceder a
recursos y eventualmente a una parcela en el marco de la ley de
victimas del actual proceso de paz. Aqui en Leticia se encuentra su
unica hija con su marido y sus nietos que viven en el barrio Victoria
Regia, suburbio marginal de Leticia donde predomina una gran
poblacién indigena en casas de madera compartidas por varias
familias, pero alli Florinda no puede convivir por el rechazo de su yerno
y la falta de espacio. Por lo cual, tuvo que hacer parte de esta
comunidad.

Ya son las nueve y muchos de los hombres de la maloca se encuentran
trabajando, Elbano para un proyecto de la OIM, Fernando Guago en la
construccion de una casa de un militar, y Jhoa (blanco huérfano
acogido por Elbano, quien es el ayudante de maloquero) en el
rebusque, hay que moverse, en lo que salga, comenta. Para este
momento, la maloca entera se transforma en un espacio de dominio
femenino. Las mujeres cocinan, barren, lavan, tejen y si estan de buen
humor cantan, muchas veces acompafando a los nifios que tararean
los vallenatos y reguetones que en la peluqueria de enfrente sintonizan
a todo volumen.

Transito manda a los nifios a la tienda a comprar arroz, sal, farifia y
bolsas plasticas en las cuales empaca las cantidades de mambe que
se pilaron el fin de semana. Hay de 10, de 20 o de 50 mil pesos la mas
grande. Sin embargo, generalmente le toca vender al menudeo a los
miembros del cabildo que por falta de dinero deben comprar infimas
cantidades. Yolanda le da dos mil pesos a su hija intermedia y en un
tono suave le dice que son para las toallas de la Maria que estos dias
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esta menstruando. Los nifios felices con las monedas en sus manos
salen corriendo.

-iCuidado al pasar la calle!, les gritan sus mamas.

-La cucharada vale mil, le dice Transito a Salvador (andoque) quien
esta transitoriamente en la maloca, mientras consigue lo del pasaje
gue lo regrese a Araracuara, luego de haber permanecido 3 meses en
la carcel municipal, acusado de contaminacién al medio ambiente fruto
de la mineria ilegal.

-iA mi me hicieron un falso positivo! Yo estaba en el rio, cuando
llegaron las pirafias. Y pues no sali a esconderme. ¢ Por qué me voy a
esconder si este es mi territorio? Entonces arrimaron y nos dijeron que
les prestaramos combustible. Después que les dimos la gasolina, nos
pidieron papeles y como no teniamos hicieron que los acompafiaramos
hasta Araracuara, que alli nos tomaban unos datos y después nos
soltaban...pura mentira.

Salvador cuenta que estando en el rio Aduche, a cuatro horas abajo
de Araracuara por el rio Caqueta se encontraba con unos comparieros
indigenas en una balsa minera. Como era temprano apenas estaban
llenando el combustible de las motobombas y preparando las
mangueras de succion. En esos momentos oyen los motores Yamaha
200 de dos lanchas rapidas de asalto del ejército que se encontraban
patrullando el rio Caquetad. Rapidamente los ocupantes de la balsa,
botan el azogue, y algunos salen a correr refugiandose en el monte.
Salvador quién es un indigena andoque oriundo de la region no sintio
miedo y como no portaba evidencias de su actividad decide con otro
comparfiero permanecer en la balsa. Al parecer a una de estas pirafias
le faltaba combustible, el cual fue suministrado por la balsa de los
indigenas. Les piden documentos, pero por falta de estos los retienen
hasta Araracuara. Alli, repentinamente son conducidos con otras 20
personas en su mayoria indigenas a la pista aérea en donde un avion
militar los conduce a Leticia.

Aqui Salvador es acusado de mineria ilegal y es conducido a la carcel
en donde permanece por tres meses sin ser formalmente juzgado. El,
al no saber leer ni escribir, es obligado a firmar un documento que lo
culpa y estampando un garabato acepta que comete una actividad
ilegal. Sin embargo, por falta de pruebas, por no tener antecedentes y
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por ser un caso menor es dejado en libertad condicional con la
amenaza de no reincidir. El joven andoque, duerme en la Maloca y se
ha vuelto un compafero permanente del Abuelo Arturo (Muinane,
padre de Transito) en las sesiones del mambeadero.

La situacion en la region de Araracuara es muy dificil. Araracuara es
hoy el epicentro de la actividad mal llamada “minera ilegal”, es a su vez
junto con Puerto Santander el centro de acopio de oro de aluvién que
desarrolla la mineria ilegal a lo largo del rio Caqueta y que en su
mayoria ocupa mano de obra indigena. La actividad es controlada por
la guerrilla la cual cobra un porcentaje a cada balsa y a cada duefio de
draga por permitirle la extraccion.

Sin embargo, también militares toman su parte en el negocio, pues
recientemente una balsa cuyo propietario se dice era un militar que se
nego a pagar la “vacuna” fue atacada por la guerrilla asesinando a sus
ocupantes y enviando un mensaje claro de dominio territorial. En
respuesta a esto se llevan a cabo operativo de guerra, que implican
bombardeos aéreos y la posterior quema de las balsas (generando
mas contaminacién) creando un panorama de guerra sin control.

En Araracuara se encuentra la base militar del ejército nacional y
justamente en frente se sitia Puerto Santander que es el fortin de las
FARC en laregion, solo los divide las aguas del rio Caqueta. A raiz de
esto la empresa “Satena”’, que es la unica aerolinea que hace
presencia en la regién, ha suspendido sus vuelos desde hace mas de
tres meses dejando incomunicada y casi que aislada a nivel nacional
a su poblacion.

Ya es casi medio dia, la algarabia de los nifios se vuelve incontrolable.
El abuelo Arturo ya se ha despertado y presenta un poco de tos.
Transito sale a su pequefa chagra, que en realidad es mas un jardin
para recordar que hay que sembrar, en busca de ortiga. Alli hay una
mata de aji, un par de varas de cafia, unas pocas cuantas de platano,
una enclenque mata de coca, una de tabaco y una maltratada ortiga
de la cual corta unas hojas para la tos de su papa.

El abuelo indigena Muinane es reconocido por “todos” (de los que
regularmente asisten) como el duefio de la maloca. Dirige el
mambeadero y es la autoridad espiritual. Oriundo de la region de
Araracuara y criado en el internado de la Chorrera cuenta que su
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carrera (ademas de estar de pi€) es la de cantor. Dice hablar varias
lenguas y después de un largo trasegar se ubico en Leticia ya hace
mas de 20 afos.

Ya pronto empiezan a regresar los hombres de la maloca. Como
vienen cansados llegan directo a reposar en sus hamacas mientras
ven television. Elbano descarga el timbo de gas que habia sido
fuertemente amarrado a su moto. Tienen hambre. Mientras tanto al
interior de la maloca hierven los fogones a gas, el de Transito, el de
Yolanda y timidamente el de la abuela Florinda a la que nadie
determina. Salvador ha prendido una fogata para preparar sal de
monte.

-Papéa venga a comer, le grita Transito al abuelo.

Se empieza a distribuir la comida y en estricto orden se le sirve al
abuelo, a Elbano, a las mujeres y demas hombres y por Gltimo a los
nifos. Hoy hay arroz con caldo de pintadillo y de jugo frutifio. Todo lo
acompafan con la fariia que ha comprado Transito. Hay bastante
pescado ya que, por ser verano, el Amazonas se encuentra en aguas
bajas y hay abundancia de productos del rio. Chiqui esta feliz con su
almuerzo: leche materna.

Observando el plato de comida es evidente el cambio en los patrones
de consumo y en los habitos alimenticios, pues el casabe es cada vez
mas escaso y predominan otros productos asociados no a la chagra
sino alos blancos, provenientes muchas veces de otras regiones: frijol,
arroz, lenteja, espaguetis.

Es notorio el rol de Transito en la economia de la maloca. Ella, siendo

mujer, tiene el control no solo de los alimentos, sino de la venta de
mambe, producto por el cual gira toda la actividad ceremonial de la
maloca. Yolanda por su parte, aunque es madre soltera (puesto que
su esposo fue asesinado por la guerrilla el afio anterior), maneja algo
de dinero fruto de sus manos como artesana y que le da apenas lo
necesario para sostener a sus hijos.

Como no poseen espacio en donde cultivar y proveer los alimentos
tradicionales, estas mujeres han tenido que abandonar las actividades
tradicionales relacionadas con el cuidado de la chagra, para
incursionar en nuevos campos asociados a la economia de mercado.
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Es asi como con la venta de artesanias y productos rituales adquieren
la capacidad de compra tanto de alimentos como de bienes y servicios:
ropa, celular, medicinas. Y aunque seria prematuro hablar de
competencia o desplazamiento de los espacios tradicionales de los
hombres como proveedores de la economia familiar (puesto que
Elbano y otros pocos también trabajan como asalariados), si existe una
tendencia a la creacion de nuevos roles y formas de solidaridad entre
mujeres complejizando asi la economia indigena mas aun en
contextos de urbanizacion.

El calor se ha vuelto insoportable. Sin embargo, no hay tiempo que
perder pues no hay mambe y esta noche se piensa socializar una
actividad que la Defensoria del Pueblo ha propuesto para el fin de
semana. Entonces, Elbano hace una llamada desde su teléfono celular
y sale en su moto apresuradamente. Mientras tanto, y con el paso lento
de las primeras horas de la tarde, los miembros del cabildo empiezan
a llegar. El abuelo se sienta en el palo de Yadico a tejer un canasto.
Transito se tumba en su hamaca a ver la novela, la acompafa Yolanda
sentada a su lado en la corroida silla “Rimax”. Teresa Faerito ha
pasado a visitar. Todos los nifios juegan.

-J i 44, grita alguien desde afuera entrando con paso fuerte.

Es Jhony Zumaeta, el gobernador del Cabildo de origen andoque y
con ascendencia cauchera, ha traido consigo una carta de la
gobernacion. Se la muestra a Transito y ella le grita al abuelo que hay
qgue hablar.

Pasan las horas y ha vuelto Elbano. Trae a su vez dos bolsas llenas
de hoja de coca.

-J i fi 4, responden desde adentro mostrando todos gran emocion.
-Jhoa, hay que tostar, dice a su ayudante.

Jhoa es un colono nacido en Ibagué y quién siendo raspachin se ubica
en Pedrera, alli conoce a Elbano, con el cual entabla una buena
amistad. Ahora es el ayudante y todero de la maloca, limpia, hace
mandados, y sobre todo tuesta y pila coca para la maloca.

Ahora, ubica la gran paila y prende el fuego con retazos de madera
que sobran de las construcciones. Elbano esparce la hoja y agarrando
un palo la empieza a mover.
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-Es como hacer un dibujo, toca ponerle creatividad, dice sudando a
chorros por el calor que se emana. Se quita la camisa. Su corpulencia
es evidente. Ese cuerpo fue formado desde su nifiez en La Pedrera
cuando por un profesor que convoca unos juegos tradicionales,
Elbano, indigena mirafia nacido en Mariandpolis y crecido en los rios
de la cuenca del medio Caqueta, gana las competencias: natacion,
canotaje y fondo. A raiz de este evento su profesor lo invita a Bogota,
asintiendo Elbano a la invitacion.

En 1998 llega a Bogota acompafiado de Transito y al demostrar sus
dotes deportivos rapidamente comienza una exitosa carrera de
canotaje: interligas, nacionales, Panamericanos y ciclo Olimpico.
Argentina, Brasil, Guatemala, México, Espafia y Polonia.
Paralelamente se educa como Educador deportivo cursando 5 afios de
estudio formal. Alli se detiene su carrera competitiva, y en el 2007 esas
manos vuelven al rio amazonas para iniciar otra carrera, otra
competencia: la de maloquero.

La hoja se ha tostado uniformemente y después de un tiempo se baja
la paila y la hoja se recoge en el pilador. Jhoa empieza a pilar.

-No vaya a hacer mucho ruido, le dice el gobernador, pues el sonido
gue produce el pilar es reconocible de lejos y podrian llegar mas
personas a mambear gratis, es decir sin trabajar.

- Tuc, tuc, tuc, tuc... Suena el pilén. Se suda a chorros. Es como un
gimnasio mas la parte espiritual, comenta Transito.

-Despacio, con calma, le dice el Abuelo. Es como hacer el amor a una
mujer. Con ritmo, con carifio, pero firme. Jhoa continda. Yolanda, quién
teje abanicos de chambira lo mira de reojo y desde lo lejos se rie.
Teresa y Transito preparan cagiiana de milpeso.

A caido la tarde. Los cuerpos masculinos toman la escena. El
mambeadero esta colmado, primero 2, 3 luego 4, 6, 8 hombres se
sientan a su alrededor, muinanes, andoques, yucunas, uitotos, boras,
mirafias, tanimucas, todos juntos alrededor de las sustancias sagradas
del Padre creador, la cocay el ambil.

Elbano y el abuelo Arturo que es acompafado del Abuelo Peché
presiden la sesion. En dos costados del grupo se encuentran casi
mimetizados dos médicos tradicionales yucunas que a pesar de
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poseer cuerpos imponentes y mucho mas grandes que los demas
procuran permanecer casi desapercibidos: el abuelo Fermin y el
abuelo William del Miriti.

En la otra esquina y en oposicion al mambeadero, Transito y Yolanda
han preparado suficiente caglana, la fuerza de la mujer. Ahora si se
abre el mambeadero. La Gente de Centro se congrega, se concentra,
respira, vive, jesta! Elbano inicia diciendo:

-Buenas Noches. Estamos aqui todos congregados, alrededor de
estos elementos que el padre creador nos dejé, para por medio de ellos
invocar la sabiduria de Dios y poder hablar un tema....

Se habla de salvaguarda, de derechos humanos, del proceso de
restitucion a victimas, de derechos humanos, etc. Los representantes
de las instituciones hablan con propiedad, exponen sus intereses, sus
planes, sus proyectos. Los lideres indigenas jovenes en su adultez
replican, preguntan, opinan. Los abuelos callan. Transcurre la sesion
sin interés, sin novedad. Los comparfieros blancos que acompafiaban
proponiendo y hablando con propiedad de estos temas, poco mas de
una hora después se despiden parandose rapidamente y estirando los
brazos y espalda satisfechos por su alocucién, por su trabajo, aunque
evidenciando el dolor que produce el estar sentados apenas por algo
mas de una hora en esos estrechos bancos.

Hay un momento de silencio mientras los “blancos” evacuan el lugar.
Un instante después de tratar someramente estos temas y de prestar
poco interés, el abuelo Peché que hasta el momento ha permanecido
callado se pronuncia:

-Bueno comparfieros, ahora si vamos a hablar.

El ambiente es algo tenso. La gente esta seria, en silencio, mirando
hacia el piso. Lo que pasa es que se ha propuesto un encuentro de
Abuelos Sabedores que se ha organizado por el Ministerio de Cultura
y la Gobernacion, cuyo argumento es la Pérdida de la lengua materna
de los pueblos indigenas, y para llevarlo a cabo se ha propuesto un
baile con los grandes sabedores tradicionales en la maloca de Capiul,
sin embargo, todo se organizé sin consultar nunca al duefio de maloca.
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-Ese ambil ya se mandé. Ya alla (en sus malocas) ellos (los abuelos)
lo recibieron, lo tienen y estan trabajando, dice Arturo frunciendo el
cefio muy indignado.

-Se empezd mal, dice el abuelo William Yucuna.

A saber, la primera regla en la organizacion de un baile es hacer la
invitacién siempre y cuando haya habido una preparacién suficiente
bajo el principio de abundancia, y esta sea liderada por el Abuelo
desde su banco de pensamiento en el mambeadero. Todo se irrespeto.
Hay confusién. La consternacion es evidente. ¢ COmo se iba a invitar a
los abuelos a esta maloca sin la consulta e informacion previa de sus
ocupantes?

-No respetaron a mi papa, grita desde su hamaca Transito rabiosa.
iDesconocen al abuelo!

Es claro que la autoridad y legitimidad esta en juego. ¢Por qué se
convocd a un baile sin haberlos tenido en cuenta?, ¢sin haberlos
consultado previamente?, ¢sin su aprobacion? Se reparte una a una
las cucharadas colmadas de mambe, no se escatima, se lame ambil.

Los sentimientos son encontrados, pues a pesar de que se han violado
las reglas del mambeadero, no se oculta la alegria que produce el
hecho de pensar en bailar.

Unos aprueban que se realice, mas aun si la gobernacion o el
ministerio va proporcionar algunos recursos para su organizacion. Se
cuestiona al gobernador. Otros, los mas viejos siguen mostrando su
inconformidad. Uno a uno expone su pensamiento, sientan su palabra.
Los tarros de ambil pasan de mano en mano. Aunque se ha puesto de
manifiesto la fragil organizacion gremial se percibe un fuerte cuerpo
social.

Ya no se oyen las motos de la calle, las estridentes luces de las casas
vecinas que traspasaban por los cercos de la maloca se han apagado.
Hay mas oscuridad. Se alargan los silencios. El tarro de mambe se
empieza a agotar. No hay acuerdo. Persiste la duda. Antes de
amanecer se acaba la sesion.

Pasaron los dias y sus noches. Poco a poco Orién fue desplazando a
Escorpion en el firmamento y al igual que las lunas subieron, crecieron
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y se llenaron para después caer y desaparecer, abajo en la maloca la
vida en medio de la ciudad continud.

Yolanda ya no estd, pues ha conseguido una pequefia pieza en
arriendo para estar quizas con mas intimidad al lado de sus hijas.
Chiqui sigue pegado a su teta que es su mundo entero. Salvador por
fin se fue a su tierra, al rio Aduche. Quizas esta estadia le ensefie a no
dar “papaya” nunca mas. El abuelo ha terminado su canasto y lo ha
llenado de ropa sucia. Guagdé ha traido a la maloca a otro de sus hijos.
La abuela Florinda ha conseguido una pequefia y algo destartalada
nevera azul. Pero hay alguien mas: Princesa, una pequefia perra
gozque que a Transito le han regalado y con la cual espera que al
crecer ayude a cuidar mejor de la maloca. Los nifios rien y juegan
halando su larga cola.

El baile programado por la gobernacion al fin no se realizd para
tranquilidad de los abuelos. A finales de octubre llegd al mambeadero
una bola grande de ambil. Un amigo de Elbano, al cual se le compra
hoja de coca, hizo un pequefio baile. Juan Carlos, colono del kildbmetro
11 ofici6 como duefio de baile y aunque se asesoré y estuvo
acompafnado de los abuelos Murui-muina Blas y Efrén siempre mostro
gran desconcierto, se mostr6 cansado. Efrén y Blas siempre
permanecieron a su lado y no lo dejaron ir a dormir. No entendio (ni
podia entender) las adivinanzas ni los cantos que prepararon el grupo
de Cayetano, de Arturo y el de los Yucuna- Tanimuca que, aunque no
cantaron, sus bailes fueron muy concurridos tocando siempre sus
flautas de carrizo.

Viqui su esposa de la etnia Uitoto, preparé abundante comida: tortas
de casabe, envueltos, tamales, una gran olla de caldo de pescado.
Muchos indigenas de los diferentes resguardos bailaron, cantaron,
comieron Yy rieron. Al finalizar el baile, ya de amanecida y con los
abuelos reunidos alrededor del mambeadero, el abuelo Cayetano dijo:
esto es salvaguarda. La caguiana no se agoto.

CAPIUL o la vida en el centro es un simple juego de palabras que por un lado
significa la existencia de unos individuos y de una comunidad que ha sido

desterritorializada de sus sitios de origen para insertarse y apropiarse de un
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mundo urbano que ya les pertenece: el centro de la ciudad (Ver Foto 3-3). Y
por otro, es la vida en el centro porque es la supervivencia de estas vidas la
gue esta en juego, la vida es el centro, la que hace que estas comunidades
se perpetten por medio de la de reproduccién social y de sus nuevas formas
de territorialidad.

Foto 3-3: “La Gente en el centro”. Maloca de CAPIUL ubicada en el casco urbano de
Leticia, 2015.

Se muestran ademas elementos propios de la constitucion del cuerpo como
el sudor del trabajo, la sangre de la menstruacion de la mujer o las lagrimas

del dolor por una perdida, como sustancias que permiten el flujo de la vida.

Con este relato se pretenden mostrar los sujetos que piensan, sienten, crean,
actian y sobreviven a pesar de las dificultades que afrontan como grupos
indigenas, y ver como la vida continta y se abre paso y no se confina a un

espacio ni a un momento estatico en el tiempo, sino por el contrario basados
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en el modelo de intercambio que subyace a todos los aspectos de la vida: los
encuentros y desencuentros, las palabras, la comunicacion, la economia o el
mismo baile, esta Gente se construye dia a dia, por medio de su quehacer
cotidiano, sus procesos de produccion y su actividad cultural y politica, como

un cuerpo social.
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Capitulo 4. Baile, alianzas vy territorio

“Nosotros somos tierra, somos fruta, somos alegria... eso es lo que somos y

por eso bailamos’

Abuelo Yua Andoque?®

Partiendo del reconocimiento de que el modelo teérico mas apropiado para
el mundo amazonico es el cuerpo, a través de la analogia entre el cuerpo y
el territorio se pretende comprender este Ultimo como un tejido de relaciones
sociales que se articulan a través del ritual del baile, pues el baile, como
dispositivo de la metamorfosis social, brinda la posibilidad de transformacion
y reproduccion como eje de analisis, nacen de este modo los caminos del
baile, que denotan el parentesco, la red de alianzas con la otra gente y la
sociedad que se construye, reconstruye, transforma y reproduce como un

cuerpo social vibrante.

4.1 Curacion y reproduccioén

Como hemos visto en apartados anteriores, este ritual del baile de las frutas
Yuaki habla sobre el nacimiento y el ciclo de vida, es curacion y sanacion, y
en esa via nos preguntamos en esta investigacion ¢coémo es posible
perpetuar este conocimiento en el contexto de la ciudad y, de esta manera,

perpetuar la vida misma?

Si se concibe el ritual como el lugar de construccion de la historia, de la
sociedad y de los cuerpos, es en este sentido una historia de la ciudad y de
la reproduccion social de estos grupos indigenas que han migrado a la

ciudad, por tanto se entiende asi el baile y sus canciones como un mecanismo

20 Baile realizado en la Casa Hija (maloca) de la Universidad Nacional sede Amazonia. 08-
11-2017.
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por el cual los cantantes y danzantes, los duefios e invitados conservan,
actualizan, reinterpretan y transmiten la cosmovision indigena tradicional, por
lo que se convierte en un canasto de conocimiento que no solo contiene la
memoria oral de su orden ceremonial sino toda una historia de su estructura
politica y social, que a la vez atestigua los cambios y transformaciones que
han sucedido a través del tiempo.

En referencia a lo anterior, el profesor Selnich Vivas comenta “el canto es un
canasto de conocimiento o kirigai que porta a la vez que transmite con dulzura
un saber indispensable para la sociedad” (Vivas, 2012). Ademas, sorprende
que en la gran variedad de ruaki?* haya también una referencia explicita a la
abundancia del saber como alimento de lo humano. El canto es educador y
ensefia con el ejemplo, con los hechos. Cantar es celebrar nuestro
parentesco con las plantas. Al igual que ellas, los humanos fueron
sembrados, cuidados, germinaron; crecieron, florecieron y dieron frutos como
parte de su funcion cultivadora. En tal sentido se entiende la importancia de
la carrera ceremonial conocida bajo el titulo de Yuakf rafue. Ella celebra la

abundancia y promueve el compartir de las cosechas”. (Vivas, 2012).

En estos planteamientos se entiende que el saber y el conocimiento implicito
en los cantos es alimento, es abundancia y es esta categoria propia de la
Gente de Centro la metafora del buen vivir, del crecimiento y de la

reproduccién social.

En este sentido el baile visibiliza las comunidades indigenas del Amazonas
gue han sido desplazadas o que han migrado y viven en Leticia, sus anhelos,
sus frustraciones y sus suefios. Ademas, da a conocer las transiciones
culturales, de identidad, de arraigo y desarraigo y de su capacidad de
adaptacion, resistencia y resiliencia en un proceso histérico de incorporacion

a un nuevo contexto urbano, dado que por medio de los bailes rituales se crea

21 Canciones.
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un vinculo entre el pasado y el presente en donde los territorios apropiados
se curan e incorporan y se reinventa la historia, la historia de vida para
incorporarla a su pensamiento, a su memoria, llegando a ser negociaciones
asociadas al manejo territorial por medio del ritual como mecanismo de

supresion del tiempo.

Por lo tanto, se indaga aqui en las transiciones hacia el bienestar en medio
de adversidades como la guerra, el desplazamiento o la marginacion y en el
posterior proceso de recomposicion y resignificacion social de los indigenas
gue se han establecido en la ciudad. Surge de nuevo la pregunta: ¢,cémo se
acoplan estos cuerpos a un nuevo contexto? Para responder a esto es
necesario redefinir y contextualizar el significado de bienestar en un contexto
de resiliencia, entendida como la capacidad de resistir y sobrevivir que es
encarnada en el cuerpo, cuerpo que ha sido violentado y reprimido, pero a la
vez un cuerpo que lucha, que se mantiene en movimiento en procura de
sobrevivir: “El cuerpo, al que se pide ser décil hasta en sus menores
operaciones, opone y muestra las condiciones de funcionamiento propias de
un organismo” (Foucault, 1998), que se revela ante la opresién, la violencia y
la discriminacion, que tiene memoria, necesidades, carencias, pulsiones,
emociones y afectos, que reclama acciones de bienestar y que necesita
expresarse autbnomamente y con libre determinacion por lo cual evoca las

palabras del baile.

En una gran perspectiva todo esto constituye un proceso colectivo de
reivindicacion de derechos en contra de la atomizacion de la ciudad, derecho
a la salud, a la educacion, al trabajo, a la reparacibn como victimas del
conflicto, al bienestar social. Es en esta medida que se concibe la elaboracion
de los Planes de Vida o Salvaguarda como un camino que asegura la
supervivencia y bienestar de los pueblos indigenas cuya meta Ultima es
alcanzar una vida digna como seres humanos. De la misma manera se

entiende la realizacion de actividades culturales ademas de educativas e
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institucionales como acciones que propenden por el bienestar de la

comunidad.

No obstante, hay una actividad que sobresale y cobra especial significado en
este contexto: la celebraciéon de los bailes tradicionales y sobresale
precisamente por su caracter paradigmatico en el paisaje urbano pues la
realizacion de dichos bailes se presenta como un mecanismo de construccién
y resignificacion de la sociedad indigena en el contexto de ciudad, debido a
gue, a pesar de los limites y restricciones que plantea la ciudad, son
precisamente los bailes “la expresion fundamental de los hijos del tabaco, la

coca y la yuca dulce’(Areiza,2014).

Se entiende el baile como un ejercicio de sanacion y curacion colectiva que
permite a la sociedad indigena mas alla de un espacio de reconocimiento,
representacion y visibilizacion en la ciudad, un lugar para la determinacion
del territorio social y un momento de autonomia para la resignificacion de sus

vidas.

Siguiendo la argumentacion de Anastasia Candre “el papel de los dueios del
ritual es fundamental en el control y manejo de la vida, su papel es el de cuidar
la familia y a la comunidad y prevenir las enfermedades y es la manera de
solucionar problemas de la comunidad, como se puede cuidar los lugares
sagrados de un territorio” (Areiza, 2014). Vemos aqui la relevancia del baile
en relacion no solo al manejo de la vida y al bienestar de la comunidad sino
también en relacion al cuidado del territorio que para el caso de la ciudad
debe ser negociado, curado y apropiado, procedimientos que son legitimados

por la realizacion de rituales y en este contexto por los bailes tradicionales.

Sin embargo, esa apropiacion del territorio, ese cuidado y bienestar de la
comunidad que conducen eventualmente a la reproduccion social implica en

el contexto de ciudad unos cambios y transformaciones en las relaciones
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sociales, en la concepcion del territorio y en general en la transformacion de

los patrones socioculturales de la sociedad indigena.

Tomemos someramente como ejemplo las modificaciones que se han
producido con respecto a las relaciones de género tradicionales. Situdndose
desde la perspectiva de género dentro de una realidad en permanente
transformacion, se observan cambios evidentes en los roles de la mujer

indigena contemporéanea.

Es notorio el androginismo de la mujer indigena en nuevos espacios que la
ciudad implica. La mujer indigena que vive en Leticia ya no depende
Unicamente de la chagra como espacio femenino de produccién y
reproduccién, sino es la ciudad el espacio que debe ser intervenido. Esta
situacion a determinado para las mujeres indigenas que habitan la ciudad una
resignificacion de su rol como mujer y por esto mismo la adopcion de nuevas

practicas asociadas a la obtencidn de recursos.

Como respuesta a la falta de espacios productivos y zonas para cultivo como
la chagra, se observa que en la ciudad de Leticia se han constituido redes de
intercambio basadas en el parentesco y la solidaridad que suplen tanto el
acceso y la produccion de comida como la comercializacion y consumo de

productos para la alimentacion de la Gente.

Con relacion a las redes de solidaridad que se crean para la consecucion de

alimentos, Blanca Yague (2015) afirma que:

la falta de espacios productivos (en la ciudad) contrasta con el sistema
de chagra de los pueblos indigenas amazonicos, que proporciona
muchos de los alimentos basicos de la dieta... Esa importancia se hace
evidente por la inversion de tiempo y esfuerzo, y algunas veces de
dinero que se realiza para conseguir los alimentos, y que tiene su
maxima expresion en las redes de intercambio y solidaridad que se
crean en la ciudad... Estas redes se caracterizan por estar tejidas
alrededor de las mujeres... Son redes de gran tamafio, que implican la
participacion de numerosos individuos, mucho mas alla del intercambio
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basado en la consanguinidad, pues intervienen tanto personas con las
gue se tiene relacion por lazos familiares como otras con las que no la
hay. De hecho, en la red se incorpora a gente de otras etnias o
personas que no son indigenas, por lo que se podria decir que “el
parentesco se alimenta”??, relacionando a las personas a través de los
alimentos, creando parentesco y estrechando vinculos.

Analizando la pregunta de ¢,como nos reproducimos y cdmo nos alimentamos
en la ciudad? Vemos que esta cuestion se sitlla mas alla de los limites de la
produccién de comida, y se ubica fundamentalmente dentro del marco de la
capacidad de producir relaciones sociales.

Estas redes “se presentan como una estrategia que va mas alla del nutrirse,
pues se construyen para alimentar individuo y sociedad, tejiendo parentesco
entre indigenas y no indigenas, y sustentando otro tipo de relaciones que son
clave para la vida en Leticia...Tienen un gran poder para construir identidad
individual y colectiva, ademas son fundamentales para construir persona y

sociedad.” (Yague, p.33).

De la misma forma estas redes de solidaridad constituyen mecanismos de
reconfiguracion social que amplian los horizontes de accion e interaccidon de
las mujeres indigenas, también estas redes resignifican su papel dentro de la
sociedad a la vez que afirman su rol y estatus como la encargada de alimentar
y reproducir la comunidad. Como lo afirma B. Yague: “Estas redes son, para
las mujeres indigenas, la manera de hacer presencia en la ciudad, de
alimentarla, de (re)producir su cultura en un territorio a veces ajeno donde no

hay posibilidad de ejercer ese rol asignado en la chagra” (Yague, 2014).

Paralelamente en el contexto de ciudad se reconoce y circula un discurso de
equidad de género y derechos de la mujer que se permea en el cuerpo y se
replica en la practica cotidiana, por lo cual las mujeres indigenas al

empoderarse de estos discursos, se apropian de nuevos espacios tanto

22 |dea de Juan Alvaro Echeverri.
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politicos como sociales que antes eran exclusivos de los hombres adoptando
un rol mas dindmico en la sociedad que no corresponde necesariamente a

los parametros de la division del trabajo de su cultura.

De hecho, la presencia de la mujer en diferentes mambeaderos urbanos ha
cuestionado y reconfigurado ese espacio ceremonial exclusivo del domino
masculino, ademas su injerencia en el espacio politico y social de los cabildos
ha replanteado las relaciones de género al interior de las comunidades
indigenas en contextos urbanos. Hoy en dia es comun ver a mujeres

indigenas gobernando cabildos y liderando acciones en pro de su comunidad.

En el espacio de los mambeaderos urbanos de Leticia y en especial el de la
maloca de CAPIUL han surgido nuevas practicas rituales asociadas al uso de
sustancia rituales. Es el caso del consumo casi que generalizado de la
inhalacion de rapé. Esta forma de utilizacion de tabaco propia de los Yucuna
y de los Macuna asi como de otros pueblos de la region del bajo rio Caqueta
colombiano puede interpretarse como el resultado de la plurietnicidad al
interior de la maloca urbana y se ha conformado como una practica cotidiana
gue nace de la interaccion, dialogo y aprendizaje entre los diferentes grupos
étnicos y que ha sido apropiada por individuos (no solo hombres) de Gente

de Centro.

A su vez el consumo de coca por parte de las mujeres, en especial por
mujeres blancas asociadas con la universidad, ha cuestionado las relaciones
de género al interior de los mambeaderos. Sin embargo, esta practica no es

bien vista y sigue siendo objeto de cuestionamientos y tabu.?3

De otro lado, el mambeadero como espacio de solidaridad masculina pierde

23 para mayor profundidad ver la tesis doctoral de Cure, Salima (2014) “Ahora hay que
mambear”. Pratiche e discorsi interno al consumo del mambe melle citta di Leticia e
Bogota.
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relevancia para muchos hombres, en especial para los jovenes pues estos se
insertan en nuevas practicas que demanda la ciudad, muchas de ellas

asociadas con el alcoholismo.

Es usual ver a mujeres gestionando la comercializacion y venta de productos
gue son considerados del dominio exclusivo de los hombres como el mambe
y el ambil. Vemos como ellas gestionan estos intercambios en diferentes
espacios de la ciudad como la universidad, el aeropuerto o la plaza de
mercado, consiguiendo recursos econdmicos para los nucleos familiares que

de otra forma no seria posible.

En el caso de los indigenas que han migrado a la ciudad, la produccion
de conocimiento borra las fronteras de género. En ese ambiente de
pérdida de costumbres y de degradacién que impone la ciudad, las
palabras no se cuentan Unicamente para generar equilibrio con el
medio natural, sino también como respuesta a una necesidad de
narrarse y recordar, de atestiguar ante una posible desaparicion
(Areiza, 2014).

Aqui Areiza hace referencia al caso de Anastasia Candre en la produccion y
recopilacion del conocimiento tradicional que el baile de Yuaki contiene y que
para la sociedad de la Gente de centro pertenece al dominio exclusivo del
hombre, siendo casi un tabu para la mujer indigena hablar con profundidad

sobre el tema.

Se evidencia aqui una identidad transformativa relacionada con el territorio y
la ciudad que se manifiesta en la practica como una adopcion de patrones,
discursos y saberes que permiten no solo a las mujeres sino a los indigenas
en general, adoptar estrategias de adaptacion y pervivencia que propician la

reproduccién social.

Con relacion al baile y como lo anota B. Yague (2015):
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Es importante resaltar que en esos bailes tradicionales la mujer juega
un papel clave, pues ella es la encargada de proveer los alimentos que
se van a ofrecer a todos los invitados, de prepararlos y de repartirlos.
En ellos la mujer demuestra su fuerza y sus conocimientos,
actualizando su lugar en la produccion de la sociedad. Pero, ademas,
la mujer indigena desde CAPIUL, est4 participando activamente en la
vida politica del cabildo, asistiendo a las reuniones, haciéndose
escuchar y llegando a hablar de “género” en las discusiones.

De igual forma, en el contexto urbano ha surgido la figura del economato
como espacio de trabajo de la mujer en la preparacion de bailes, congresos
0 reuniones y es por medio de esta figura que se aportan recursos tanto
economicos como en especie, para que las mujeres puedan conseguir,

trabajar, producir y procesar la comida para estos encuentros.

A manera de conclusion vemos como estos hechos concernientes a la
division del trabajo, a la redefinicion de los roles de género y a la apropiacion
de espacios sociales y politicos entre comunidades indigenas constituyen
momentos de transicion asociados al proceso historico de desplazamiento,
migracion y adaptacion de los grupos étnicos en contextos de urbanizacion
gue vislumbran a su vez cambios en las forma de concebir y adoptar

perspectivas para el abordaje de los temas de identidad, territorio y cultura.

4.2 “Aqui lo que hay es puro yuaki’

Aproximandonos un poco al analisis semiético del baile, es decir situando al
baile como un sistema de signos que permiten la comunicacién entre los
indigenas y la ciudad, podemos catalogar el baile como un “evento

imperfecto” (Echeverri, 20 junio de 2017), pues cada baile se hace de acuerdo

24 Expresion de los indigenas de CAPIUL con referencia a la celebracién de bailes
tradicionales en Leticia.
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a la interpretacion que cada persona o duefio de baile hace de él. Asi pues,
cada cual proyecta, recrea y resignifica un evento ideal que yace en la
memoria y lo resignifica de manera singular. Es un instante, una ilusion, una
puesta en escena. Un momento de representacion y de reinvencion de un
imaginario colectivo que permite ver la capacidad de resiliencia y creacion de
una sociedad que se perpetla a pesar de los cambios, que emerge entre las
cenizas que provocaron los constantes hechos de violencia y despojo a los

que fueron sometidos durante el ultimo siglo.

El baile en contraposicion a esta l6gica marginal y segmentaria que impone
la ciudad, subvierte el orden establecido. Todos se congregan, nifios,
jovenes, adultos, blancos, mestizos y extranjeros, todos formando una masa
compacta, un cuerpo social robustecido, donde se reinterpretan y se
representan como un alter ego que aflora desde lo profundo del estomago al
ritmo de activar la tierra, despertandola. El baile congrega la palabra de
abundancia, es el momento de bienestar colectivo de la gente que dice va a

comer sabroso.

La gente se reconoce, se aglutina, se abraza, afloran los comentarios, los
chismes, los romances, los jovenes se presentan, las mujeres se maquillan,
todos se miran, se critican, se rien, entran y salen. Un abuelo me advierte:
“Usted no puede abrazar mujer ajena, solo su esposa. Vecina o amiga es de
gancho o con la mano de la mujer en el hombro derecho. La mujer lo sostiene,

acompanando, manejando” (Fernando Negeteye).

Es evidente la capacidad de congregacion, jovenes y nifios vestidos de una
forma muy moderna con tenis de marca, jeans y camisetas de grupos de rap
o0 metal y con peinados de moda imitando a los futbolistas o raperos. Sin
importar si hablan o no la lengua materna o si se saben las canciones bailan

con alegria y desmesura. Unos intentandose representar a lo que consideran
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la manera ‘“tradicional”’, usando plumas y vestidos en yanchama,

reinventandose.

No importa que los duefios del baile muchas veces no sean los herederos de
carreras ceremoniales sino aprendices que se interesan en cierta medida por
el prestigio que el ser duefio de baile les confiere, aunque muchas veces no
conozcan las adivinanzas. Son lideres de la comunidad que asumen el papel
del duefio para congregar a la comunidad, guiar la gente “kaimaku ga+riya”,

¢donde estd mi gente? preguntan.

Es el momento de la abundancia, de comer sabroso, de celebrar la vida, esa
es la expresion fundamental de la comunidad, de comer casabe, tamal y si

no hay pescado, pues pollo esta bien.

Posterior al baile surgen una serie de criticas en los diferentes mambeaderos
juzgando el baile por cada detalle de su contendor, afloran envidias, quejas,

chismes y problemas, romances soterrados y a veces prohibidos.

Es evidente el corte generacional en los patrones alimenticios y de consumo.
La caceria ahora es una bolsa plastica en donde caben paquetes de arroz,

pasta, azucar, sal, dulces, bom bom bum, papas fritas. El zibe (olla de barro
ceremonial) es remplazado por la olla de aluminio donde se cocina el caldo
de pollo brasilero con papas y condimento Maggy. El aguardiente y la
“Chuchuguaza” que son supuestamente prohibidos, circulan en cantidades y

no solo entre los grupos de hombres, pero a escondidas de todos.

Todos estos cambios nos muestran una nueva realidad permeada por la
estructura de la sociedad capitalista que genéricamente hemos llamado
“occidental”. Estos cambios confrontan no a los paisanos para quienes estos

cambios son inherentes a los procesos de adaptacion y a la pragmatica de la
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cultura, sino a nosotros mismos, y nos hacen preguntarnos ¢qué
representacion se tiene de lo que el indigena debe hacer, decir o consumir?
Se cuestionan los imaginarios de lo indigena, asi como los mecanismos de
control y dominacién establecidos por los paradigmas esencialistas de la
identidad, del indigenismo, la aculturacion y la academia.

Por ejemplo, en la ciudad de Leticia es frecuente la realizaciéon de bailes
representativos mucho mas modestos que un baile tradicional de frutas, los
cuales se llevan a cabo con el fin de fortalecer las alianzas y el tejido social
gue se construyen con las distintas voces y actores de la ciudad (Ver foto 4-
1).

Para nuestro analisis retomamos la idea de identidad como algo que se
construye en el otro, como un modelo transformativo de representacion y de
creacion pragmatica, que rebasa las logicas estaticas y dialoga con la
inversion de representaciones y los juegos de visibilidad, pues son cuerpos

ViVOS en constante movimiento.

En este contexto no tiene relevancia hablar de un baile tradicional en
contraposicién a uno contemporaneo realizado en el contexto de ciudad, pues
no se trata de comparar entre un ritual ideal o verdadero y uno falso, cabria
preguntarse ¢ la version estandar del baile a dénde conduce?, ¢a un problema
de aculturacion?, ¢ a pensar la cultura como algo estatico, ideal o muerto? o
mas bien debemos preguntarnos ¢qué significado le puede atribuir esta
sociedad a estas celebraciones?, ¢ qué tipo de oportunidad representa para
la sociedad? Quizas la oportunidad de reencarnacion, un despertar a la vida

después de un largo drama con el cual la gente se cura, se alivia, renace.
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Foto 4-1: Baile contemporaneo realizado en la Casa Hija (Maloca) U.N. sede Leticia, 2017

Entendemos aqui la cultura como un modelo de proposicién y accion. Un
modelo dinamico en el cual los seres humanos son sujetos activos que

agencian la memoria y el territorio a través de sus cuerpos.

- “Yetara uai. Renovar lo nuestro” decia el abuelo Gilberto Lopez en referencia

a la necesidad de reinterpretarse, de apropiarse del territorio y de pervivir.

Se presenta el baile como ejercicio de liberacion corporal que las caucherias
y posteriormente la escuela constrifieron, de la misma forma como lo hicieron
la violencia del narcotrafico y del Estado, es entonces un dispositivo que

permite la recomposicion de un cuerpo social, que permite una catarsis social.

Se oye decir que “a un pueblo que no le arrancan sus raices resiste.” Por lo
tanto, el baile se constituye en un ejercicio de introspeccion corporal para
rescatar lo que viene de atras de mostrar la memoria de los abuelos, lo que

no fue o se nos fue, lo que fue negado, robado y usurpado, que no hemos
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olvidado... para no olvidar y aprender, aprender a escuchar, a bailar y tejer

una historia de sanacion, de curacion, de vida.

El baile indigena que se lleva a cabo en la ciudad es visto como un revoltijo
de ideas, conceptos y representaciones, donde nadie se pone de acuerdo.
¢,Como es lo contrario?, cada gente cuenta distinto segun su enfoque y
perspectiva. La tradicién yace en la memoria, pero nadie lo realiza asi, no

tiene lugar en este contexto.

De hecho, el ritual se concibe como un lugar de resignificacion colectiva que
permite una continuidad historica entre un pasado que yace en la memoria y
un presente que encarna en el cuerpo la palabra de vida a partir del consumo
ritual de coca y ambil para tejer una nueva sociedad. Se crea un conocimiento
heterogéneo que sincretiza las mdltiples visiones y conocimientos
tradicionales de los diferentes actores, y que se actualizan por medio del
didlogo y el discurso creando un lenguaje comun que contiene una polifonia
de voces y saberes, cuyo fin es sostener estas comunidades en los espacios

urbanos en que estan siendo incorporados.

Dialogos y discursos que a su vez implican una practica, donde las palabras
se vuelven acciones: rafue, las cuales agencian una nocién de territorio muy
particular en la ciudad y en donde el baile, los mambeaderos, tejen una nocion
territorial que no se limita a un area espacial sino a un modelo o canasto de

pensamiento que se encarna en el propio cuerpo.
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4.3 Alianzas y territorio

Se trata aqui de comprender cémo el baile construye territorio, dado que, por
medio de las alianzas, los lazos de solidaridad, las redes de intercambio e
incluso los conflictos y disputas se construye un tejido social nuevo, una
territorialidad que se sustenta en la relacion con el otro, en la comunicacion y
en el didlogo, en el intercambio de productos rituales, en el parentesco y la
solidaridad.

Repasemos un poco acerca de la historia de la concelebracion de bailes
rituales y de la conformacion de mambeaderos urbanos para el caso de
Leticia, tomando como epicentro el cabildo urbano de CAPIUL.

Hemos visto cOmo con las primeras oleadas de migrantes indigenas de Gente
de Centro durante el proceso de asentamiento en la ciudad vieron la
necesidad de establecer espacios tradicionales para el consumo de coca y
tabaco como sustancias rituales que propician tanto la curacioén y apropiacion
del territorio, como la comunicacion y configuracién de redes de solidaridad

gue consecuentemente construyen territorialidad.

No obstante, y como lo sefala Bolivar et al. (2019), “cabe resaltar que antes
de la celebracion de bailes en la maloca del CAPIUL, diferentes abuelos
(Fernando Negeteye, Pedro Cuyoteka y otros) ya se reunian en
mambeaderos improvisados en sus casas de Leticia, de manera que ya se

habian establecido alianzas rituales con las malocas de la carretera”.

El abuelo Muina Gilberto Lopéz (2017) comenta: “La primera reunion fue en
la casa de nosotros, en el (barrio) lane. (Después) empezamos la rotacién de
casa en casa, ho adentro, sino en los patios. Nos reuniamos en la casa de
Pedro Kuyoteca. También en la casa del finado Alberto Olaya en el barrio el
Pifal, alla nos atendian con la practica, asi como debe ser una reunién de

caracter indigena, con coca, tabaco, comida, cahuana y casabe fresquito”.
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Estas alianzas fueron fortaleciéndose y expandiéndose a medida que la
circulacion de productos rituales como la coca y el tabaco se reposicionaron
en el contexto de ciudad. “A propésito de esto Jhonny Zumaeta comentaba
gue para abastecer de mambe estas reuniones se acudia a personas como
el abuelo Cayetano, y que al enterarse de las sesiones urbanas de mambeo
don Cayetano decide enviarles invitacion en ambil para que participaran en
los bailes que él organizaba (Bolivar et al, 2019).

Vemos aqui como desde un inicio la configuracién del territorio social para los
grupos de la Gente de Centro asentados en la ciudad de Leticia sélo es
plausible a través de la conformacién de alianzas estratégicas que son
llevadas a cabo por medio del intercambio de productos rituales como el
mambe y el ambil, productos que en los contextos urbanos son casi que
imposibles de producir pues estos requieren de chagras y cultivos que no se

encuentran disponibles en el area urbana.

Sin embargo, el énfasis ahora recae en ver como estas redes y alianzas entre
sujetos indigenas y la realizacion de bailes tradicionales en contextos
urbanos son redefinidas constantemente pues por la misma dinamica de la
ciudad este tejido social experimenta un constante movimiento,
expandiéndose y a veces contrayéndose, pero siempre abriendo un camino
gue plantea cambios y transformaciones especificas en las relaciones

sociales y a su vez en la concepcion del territorio. Veamos algunos cambios.

Las relaciones de parentesco patrilineal con malocas vecinas que fueron
comunes en los territorios tradicionales no operan en este contexto de ciudad
pues los lazos de consanguinidad han sido desarticulados y resquebrajados
dando paso a una comunicacion interétnica que no responde a las logicas del
parentesco sino a las logicas de alianza asociada a la obtencién y acceso de

bienes y servicios.
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La comunicacién e intercambio que existe entre las malocas vecinas y los
mambeaderos urbanos establecen una relacion ceremonial fuerte y estable
aunque conflictiva, ya que en este contexto de ciudad existe un
reposicionamiento constante y estratégico de los lideres en busca de
visibilidad y prestigio. Es un escenario altamente competitivo en donde la
creacion de identidades asociadas a imaginarios indigenas tradicionales
como el chamén, el médico tradicional o el maloquero representan un valor
primordial, pues no so6lo se pone en juego el prestigio ligado a un saber
tradicional sino también el acceso a recursos y beneficios de proyectos por

ejemplo institucionales.

La proliferacion de malocas nuevas puede interpretarse como una
consecuencia de este contexto en donde cada vez mas llega gente desde los
asentamientos tradicionales y en su afan por construir y resignificar un
territorio recomponen y recrean elementos ligados a la identidad cuyo simbolo

esencial es la maloca.

Un claro ejemplo de esto lo constituye la construccion de la maloca Maloca
Mirafia Muinane de Elbano y Transito en el barrio Xing de Tabatinga Brasil.
Esta maloca tiene su origen en el reposicionamiento de algunos miembros
del cabildo de CAPIUL quienes por diferencias y conflictos con relacion al
manejo de la maloca de dicho cabildo quedan al margen de esta comunidad
y ven la necesidad de construir una maloca propia en donde ejercen con mas
autonomia y autoridad la resignificacion del territorio desde la tradicion
cultural Mirafia y Muinane pues el abuelo Arturo Rodriguez es quien esta

“sentado” alli, es decir que él es quien ejerce como autoridad tradicional.

Esta maloca representa una expansion tanto de la territorialidad indigena
como de sus redes de comunicacion, ampliando las dimensiones del territorio

pues ademas de ubicarse en Tabatinga, Brasil donde se constituye como la
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primera maloca de Gente de Centro en esta zona, también se conforma como
un nuevo nucleo que congrega otra comunidad emergente que dinamiza las
relaciones y el tejido social entre esta sociedad. Es asi, como hemos visto la
concelebracion en este espacio de varios bailes tradicionales: baile de
cumpleafios el 12 y 13 de abril de 2018, el baile de pisada de maloca o
inauguracion el 12 de mayo de 2018 y un baile de Amoka el 19 de octubre
del mismo afio, ademas, en el circuito de malocas que articula Leticia la
maloca del Xingu representa un grupo de contendores nuevo al cual hay que
invitar por medio de ambil. Se abre una nueva trocha de tabaco.

Existe asi, un intercambio ritual de bienes y servicios de mambe y ambil
asociado a la concelebracion de los bailes, dado que el tabaco como
elemento ritual de invitacidbn agencia la construccion del territorio tejiendo
alianzas entre los duefios y los contendores, grupos cuyos miembros estan
conformados por individuos de proveniencia diversa constituyendo una masa
heterogénea de personas indigenas de diversas etnias asentadas en Leticia,
migrantes esporadicos, visitantes ocasionales, blancos y/o mestizos, turistas,

estudiantes universitarios, etc.

Este accionar del tejido de relaciones humanas al interior del mambeadero
podemos visualizarlo siguiendo los planteamientos de Bolivar et al (2019),
‘en el ambito del espacio del mambeadero se renuevan las alianzas, se
planean y ejecutan diferentes acciones de las relaciones al interior del cabildo
y de este con otros grupos sociales, organizaciones y entidades publicas y
privadas. Esto integra una forma de concebir el “territorio” fundamentada en
relaciones que se afianzan a través del didlogo y el intercambio de sustancias
rituales como el mambe y el ambil. Lo anterior comprende diferentes maneras

de interpretar el “territorio”, vivirlo, defenderlo y atacarlo” (Bolivar et al, 2019).
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En este sentido, tanto las actividades circunscritas al convenio entre la UNAL
(sede Amazonia) y CAPIUL, como el modo en que se han sintonizado y
direccionado las energias que las impulsan, configuran rutas cuyo trazado y
recorridos pueden ser comprendidas como formas de agenciar una

concepciodn particular de territorio. (Bolivar et al, 2019)

Son comunes y recurrentes las alianzas matrimoniales no solo entre grupos
étnicos diversos (que no responden a areas culturales afines) sino también
con blancos y mestizos que representan una oportunidad de intercambio y
diversificacién en donde se redefinen identidades y se amplian redes de
solidaridad que conllevan paralelamente oportunidades de reproduccion
social que muchas veces se inscriben en los espacios étnicos, sin embargo
muchas veces conlleve a la pérdida de elementos propio como la lengua

materna por ejemplo.

Es comun ver en los bailes entre los grupos de bailadores a mujeres blancas
con individuos indigenas y viceversa, al igual que matrimonios entre Gente
de Centro y cocamas, ticunas, yaguas 0 ingas con altas tasas de

reproduccion.

Existe ademas un intercambio de discursos y practicas asociadas a una
comunicacion efectiva con las instituciones para el desarrollo de proyectos.
Se erige un juego de representaciones que se establece a través de un objeto
de consumo como el mambe o el ambil, en palabras de Blanca Yague: “Leticia
se conforma como un contexto multicultural y complejo donde existe un
intercambio no solo de bienes y servicios, sino también de ideas y patrones
socioculturales (Yague, p.23)”. Creacién y produccion de identidades

agenciadas por un producto de consumo de uso ritual,
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Es interesante ver como cada mambeadero tiene también sus aliados
institucionales, estudiantes universitarios, profesionales, investigadores y
profesores, a los cuales se les encomienda la tarea de desarrollar y ejecutar
la parte técnica de los proyectos que han sido adjudicados y para los cuales
los miembros del cabildo no estan adecuadamente preparados, por lo tanto,
podemos decir que existe una apropiacion y alianza al interior de los
diferentes mambeaderos de capital humano calificado : mensajeros,
representantes, abogados, antropélogos, administradores, interlocutores,

traductores son los encargados para negociar con la sociedad “occidental”.

A continuacién, se muestra una tabla®® que muestra en orden cronoldgico la

secuencia de bailes realizados en la maloca de CAPIUL.

Ano | Gobernador | Baile Dueiio // Invitados Comentarios

20M Felix Giagrekudo “Baile en el coliseo municipal. Fue para
(mdarui . muina) // reforzar la iniciativa de conformar la
Gobernador, alcalde | organizacion. En ese baile no hubo
(Olbar Andrade) invitados, fue algo muy interno.”
(José R Guerrero), “En ese baile fue la primera que se hizo
cura. un baile en Leticia”

“Se invitaron las autoridades
eclesiasticas, el alcalde y el gobernador.
El Baile se hizo con recursos de mucha
gente (alcalde, cura)’

%5 Esta tabla ha sido realizada y aparece en el Informe: Bolivar, E Eduardo, Diana Gil Bora,
Camilo Vargas, Abel Antonio Santos, William Yukuna, Juan Alvaro Echeverri, Jhony
Zumaeta, et al. 2019. Leticia Indigena: Lenguas y territorio desde la experiencia del cabildo
de pueblos indigenas unidos de Leticia, CAPIUL. Editado por E Eduardo Bolivar. Leticia:
Universidad Nacional de Colombia; Asociacion Namitsai, pp.66-71.
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Ano | Gobernador | Baile Dueiio // Invitados Comentarios
2011 | Alfredo Pisada de Abuelo Manuel “Después de ese vino el segundo que fue
maloca Monje ya la pisada de la maloca, al final del afio,
// Abuelo Cayetano cuando se termind la maloca: 2011, ya el
(murui), Abuelo gobernador era Alfredo. Esa fue pisada de
Aniceto (muinane), maloca. Ahi si habian invitados”.
Abuelo Gitoma
(muinane)
2012 | Sonia Frutas Saulo Cuyoteka
Marquez (murui) // Abuelo “Los invitados son siempre los mismos,
Cayetano (murui), los de la carretera, Cayetano, Aniceto.
Abuelo Aniceto Gitoma, no se invité en ese momento
(muinane), porque se acuerdan hubo un
inconveniente con Gitoma”
2012 | Sonia Luto para Arturo Rodriguez Se hizo un baile para levantar el luto del
Marquez los uitoto / | (papa de Elbano esposo de la gobernadora: Saulo. Cuando
Finalizado | Mirafa) se hace baile de luto no se invita.
con baile
de frutas
2013 | Raul Paima Chontaduro | Roberto Tanimuca //
Raul Yukuna (km6),
José Luis Yukuna
(km11)
2013 | Raul Paima Frutas Elbano Mirafa // “Elbano entra acé a finales del 2013. Este
Aniceto Negedeka, era el baile de frutas que él vino para aca.
Abuelo Cayetano Cuando él vivia donde dice William.
(marui) Entonces fue a finales de noviembre, fue
de fruta y lo hizo Elbano, los mirafia. Ahi
participaron los mismos”
2014 | Jhonny Chontaduro | Raul Yukuna (km6), Lo hizo Rosaura
Zumaeta José Luis Yukuna
(km11)
2014 | Jhonny Frutas Armando Yacob // “De ahi cuando se termina el baile de
Zumaeta Pedro Kuyoteka chontaduro, fue otro baile en marzo,

(capiul), Absalon,
Aniceto Negedeka,
Abuelo Cayetano
(murui)

primer afio de aniversario que prestaron
la maloca para hacer baile. Fue de fruta.
Lo hizo Afintel que ahora es sitacoy.
Estaba sentado Armando Yacob. Los
invitados eran CAPIUL, es un baile que
organizaron ellos. La maloca se presto a
ellos. Vino Pedro Cuyuteca, Absalon, del
km9. Vino Cayetano y vino Nejedeka”.
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Afno | Gobernador | Baile Duefiio // Invitados Comentarios
2014 | Jhonny Amoka — Abuelo Arturo Lo hizo un muinane. Esos bailes se hacen
Zumaeta z+k+i Rodriguez // Aniceto | con un invitado. Participd el embajador de
Negedeka, Abuelo Noruega.
Cayetano (marui) “Baile de Amoka para los muinane. Para
los uitoto ese es Zikii. Ese fue el abuelo
Arturo Rodriguez. Me parece hubo un
solo invitado. El invité a Diablo, a
Cayetano km 11, y a Nejedeka km 18. Si
fue asi, no?”
2014 | Jhonny Fruta Elbano Mirafa // “A todos los bailes que invitaban a los
Zumaeta Wilson Andoque, Negedeka venia
Abuelo Cayetano el finado Jairo y Célimo. Acuérdeme si
(murui), Aniceto para levantar el luto de ellos se hizo baile
Negedeka, Eligio aca’.
Efaiteke
“De fruta, ahi se senté Elbano. Ahi
invitaron a Wilson que fue cuando
comenzo a participar. Wilson Andoque.
Vino Cayetano”
“Vino Eligio Efaiteke”
2014 | Jhonny Cananguch | Ricardo Yukuna // Estaba sentado el papa del mayor
Zumaeta o} Raul Yukuna (km6), William.
(yukunua) José Luis Yukuna “Mi papa fue el que se senté. El abuelo
(km11), William Ricardo Yucuna”.
Yukuna
2015 | Heriberto Chontaduro | Roberto Tanimuka / | William: “ese dia vine con toda mi familia”.
Estela Raul Yukuna (km6),
José Luis Yukuna
(km11), William
Yukuna
2015 | Heriberto Fruta Pedro Cuyoteka // Ahi si vino Gitoma
Estela Cayetano, Wilson
Andoque, Leopoldo
Silva (kay komuiya
uai), Elvano Mirafa,
Eligio Efaiteke.
2016 | Raul Paima Chontaduro | William Yukuna //
Raul Yukuna (km6),
José Luis Yukuna
(km11)
2016 | Raul Paima Fruta William Yukuna // “Antes de los Ingas fue el Baile con la

Cayetano,
Negedeka, Absalon,
Elbano Miraia,
UNAL

Universidad que se firmo el convenio”.
William: “A Wilson Andoque no se le
invita, él viene a acompafar a Elbano”.




129

Ano | Gobernador | Baile Dueiio // Invitados Comentarios
2016 | Raul Paima Z+k+i Placido Olaya // “Se sento Placido. Ustedes se acuerdan
ACITAM, Belisario qué paso en ese baile por primera vez?
Macaniya (Ingas de [silencio] Que se invito a los Tikuna. Es la
Puerto Alegria), primera vez. Ahi vienen a participar’
Leopoldo Silva (kay | “En ese baile se invit6 por primera vez a
komuiya uai), los tikuna. Vino un abuelo tikuna de
Cayetano, UNAL Nazareth”
“- En el baile de los inga se invitd
especificamente a la nacional, ellos
trajeron su grupo, bailadores.
- Bailamos, hasta Zarate bailo.
Tecnocumbia, yo bailé, Juan Alvaro.
Zarate bailo mucho”
2017 | Josefina Baile de William Yukuna // Levantamiento de luto del papa de la
guadua / Familia de Rosaura abuela Rosaura. En ese baile no se invita
Warabaya Mirafa porque es de la familia.
2018 | Alfredo Bora | Baile de William Yukuna // “2018, entonces fue baile de la pisada de
pisada de Leopoldo Silva (kay la maloca. Estaba también el mayor
maloca komuiya uai), William. A los mismo invitaron... Si, a
Cayetano, Elbano Elbano Mirafia, Silva-komuya uai, Diablo,
Mirafa, Abel Santos | vino Cayetano. Tikuna también: Paulino
(Tikuna de San Santos, Abel Santos, Ruth Lorenzo,
Sebastian y de Camilo Ramos”
Arara)
2019 | Alfredo Bora | Baile de William Yukuna //
chontaduro | Raul yukuna (km6)

Tabla 4-1: Bailes realizados en CAPIUL (Bolivar et al 2019).

Siguiendo la informacién de Bolivar et al (2019), este cuadro sefiala que se
han realizado por lo menos 18 bailes correspondientes a siete diferentes
tipos, de los cuales tres corresponden a concelebraciones propias de la Gente
de Centro como lo son el baile de Yuak+ o baile de frutas, el baile de Zikii
(murui--muina) o Amoka (muinane) que es un baile de caceria que simboliza
la guerra, y el baile de luto. Otras tres modalidades de baile realizadas
corresponden a rituales propios de las etnias Yukuna y Mirafia como |lo son
el baile de Waradbay4 o baile de guadua, y el baile de Aguaje o canangucho
gue constituyen rituales compartidos de los Yukuna y de los Mirafia, y el baile
de Tori que es un baile de chontaduro propio de la etnia Yukuna. El baile de
Baa’ja que representa la pisada o inauguracion de maloca es un baile comun

tanto para la Gente de Centro como para los Yukuna.
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Debemos anotar que, en muchos de estos bailes, los roles y las funciones
tanto de los duefios como de los invitados han sido transformados, pues se
observa, por ejemplo, como muchas veces los que ofician de duefio no son
herederos legitimos de estas carreras ceremoniales por lo que deben ser
asesorados por sabedores que aunque pertenecen a las redes de alianza
ceremonial son personas de otras etnias y tradiciones culturales diferentes
gue si conocen un manejo tradicional para la realizacion del baile. Véase el
caso del sabedor Willian Yucuna quien ha tenido que respaldar la
concelebracion de bailes rituales de la Gente de Centro o por otro lado la
participacion de indigenas Ticuna en los grupos de invitados. Sin embargo,
son precisamente este tipo de alianzas nuevas las que nos permiten ver como

el baile agencia el territorio.
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Conclusiones

Este texto pretendié mostrar la relacién que se establece entre el territorio, el
baile de frutas y el cuerpo para la Gente de Centro en el contexto de la cuidad
de Leticia. Para tal fin se han expuesto argumentos en relacién a los bailes
tradicionales como mecanismo de representacion, de creacion de redes y de

reproduccién social.

Como argumento inicial se planteé la idea de pensar el sistema de bailes
como una estrategia fundamental de resignificacion y cohesion del cuerpo

social de la Gente de Centro en los contextos de ciudad.

Asi, mientras en un primer momento se describio el ritual del baile de las frutas
Yuakf desde la memoria ideal y el saber tradicional evocados a partir de la
palabra de vida del sabedor Murui Walter Aga, se transito hacia una version
cambiante, dinamica y transformativa de este dispositivo cultural en el
contexto de la ciudad de Leticia siempre con la idea del baile como momento
de catarsis colectiva y como mecanismo de curacion de la sociedad que
permite la apropiacion y resignificacion de su territorio y la reproduccion de

Su cuerpo social.

Se indagd asimismo en las causas de los desplazamientos y migraciones
experimentados por los indigenas de Gente de Centro, y se reflexiono sobre
los hechos de violencia que ha sufrido el cuerpo social de esta sociedad con
el fin de dilucidar cdmo este colectivo por medio de su orden ceremonial ha
restablecido y curado estas afectaciones corporales y codmo este orden

ceremonial ha resignificado su territorio en la actualidad.

Por lo tanto, este trabajo situé el baile de frutas en contextos urbanos, en el
territorio de las relaciones sociales, alejandose de una argumentacion

mistificadora sobre “lo tradicional” que a su vez desconoce los mecanismos
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de transformacidn y resiliencia cultural y se enfoc6 en su rendimiento como

artefacto de creacion de redes sociales y significados.

De la misma forma se ha intentado complejizar la nocion de territorio al
asociar este a un tejido de relaciones sociales que se encarnan y se expresan
en el cuerpo y la memoria. Para lograr esto se ha utilizado la metafora de

cuerpo como territorio.

Se describio el proceso del Cabildo Indigena de los Pueblos Unidos de Leticia
CAPIUL como un ejemplo de territorialidad asociado no a un espacio fisico
limitado sino a un complejo territorio de relaciones sociales que conforman un
gran cuerpo social que reclama salud, educacién, alimento y bienestar,
configurando un proceso de reconocimiento politico y social de los habitantes

indigenas asentados en la ciudad.

Siguiendo este camino, se puede interpretar la jurisdiccion de los cabildos
indigenas urbanos, aunque no poseen un territorio (resguardo) y muchos no
son reconocidos oficialmente por el Estado, como el cuerpo que reclama
salud, servicios, alimento, bienestar. Un territorio para reproducir y alimentar,
un cuerpo que se protege de la violencia, del desplazamiento y de la

marginacion.

Una idea de bienestar no solamente asociada a la satisfaccion de
necesidades basicas, sino a la recomposicién de un orden social y cultural
que se resiste a perecer, ya que “La dinamica de busqueda del “bienestar
perdido” de los Uitoto (murui-muina-minica) actia como telén de fondo de la
nocion de monifue (abundancia), determinando las acciones que guian su
recuperacion” (Acosta et al, 2016) y en este sentido los bailes realizados por
la Gente de Centro son entendidos como practicas que direccionan su nocion

de bienestar.

Nos acercamos a la ontologia del cuerpo de la Gente de Centro esbozando

categorias propias como abundancia, bienestar y disciplina complejizando de
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esta manera la nocion de este tejido social como un cuerpo que lucha por
sobrevivir a pesar de los cambios y transformaciones que atraviesa hoy en
dia.

Buudikue ¢ Quién soy? cuadro de la artista Minika Okaina Anastasia Candre
expresa “Mi pensamiento esta lleno de colores que vitalizan el bienestar de
los demas; mi cuerpo esta marcado con figuras simbodlicas ancestrales”
(Candre, 2014), constituye un profunda reflexion sobre quiénes son los
indigenas hoy en dia, los paisanos de la ciudad de Leticia y coémo su cuerpo
se nutre de nuevas relaciones sociales creando un tejido social que aunque
enfrenta grandes cambios y transformaciones crea mecanismos de

reinvencion y resignificacion cultural.

Foto 5-1: Buudikue (¢ Quién soy?) Anastasia Candre, 2014
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Es un redescubrimiento del cuerpo como objeto de conocimiento y espacio
de representacién que se nutre a partir de la interaccion, la comunicacion y la
conformacién de redes y alianzas con otros cuerpos. Es a su vez un canasto
de conocimiento que ha sido tejido por una sociedad que se transforma,
resignifica y pervive en el contexto de ciudad particularmente a traves de la
concelebracion de bailes rituales.

Siguiendo las ideas de M. Taussig (2012) podriamos ver las celebraciones de
bailes como un mecanismo de resistencia a la opresién econémica, politica 'y
religiosa. Una expresion asociada a los movimientos de revitalizacion

subjetiva que responden a momentos de transicion histérica y social.

‘Esto si es salvaguardia” exclam6 el abuelo Diablo al finalizar un baile
mostrando este ritual como una expresion auténtica de la vitalidad de su
cultura. Pues el ritual del baile cura un medio estéril como lo es la ciudad en
donde se marginan los sujetos, pero también el lugar donde se construye y

se reinventa esta sociedad.

Se intenta de esta manera dar a conocer una comunidad que enfrenta
grandes cambios en su forma de vida y que se ha planteado el reto de vivir
en la ciudad a pesar de que esta misma los margina y discrimina tejiendo un
nuevo canasto que resignifica la experiencia urbana. Ademas, estas mismas
personas, los indigenas urbanos tejen, comparten, participan y se reconocen

en este experimento corporal.

Retomemos la palabra Rafue que significa “la actividad mediante la cual las
palabras se transforman en cosas — es el movimiento de lo nombrado a lo
real a través del tiempo” (Candre y Echeverri 2008). El rafue voltea la palabra,
posibilita que la memoria se haga realidad y en este contexto la palabra de
baile se inscribe en un proceso de larga duracién, en una perspectiva historica

gue permite hacer realidad la salvaguarda de los pueblos indigenas.
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Ya lo insinda el abuelo kaimeramuy en didlogo con su hija hablando sobre la
historia de los indigenas de Gente de Centro en la ciudad, el proceso de

“renovar lo nuestro”:

“En el contexto urbano, una falla es el sostenimiento, ¢ como lo vamos
a asentar aqui? ¢como lo vamos a asentar teniendo esa figura de
maloca? Ese es ahorita el gran debate. (...) Eso no viene rapidito,
simplemente hay que buscar, por aqui y por aca, hasta que vaya
entrando ese espiritu de tabaco y coca, en los nifios, en la familia, en
todos dentro del contexto urbano. (Lopez, 2017).

Mozikaide palabra minika que podemos traducir como sostener nos permite
comprender el baile de las frutas como un elemento que sostiene, el baile de
Yuakf como el primer estantillo que sostiene la maloca mientras la gente baila
y canta, que sostiene a un cuerpo social para que no se desvie en su lucha

por sobrevivir.
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