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RESUMEN

El propésito de esta disertacion es analizar los desdoblamientos de la autonomia
territorial de los pueblos indigenas tanimuca, letuama, macuna, yauna, cabiyari y yujup del
bajo Apaporis reunidos en la Asociacién de Capitanes Indigenas del Yaigojé Apaporis —
ACIYA-, como consecuencia de sobreponer un drea protegida al territorio de su resguardo
indigena para proteger su territorio y su cultura del desarrollo de un proyecto minero a gran
escala, dando origen al actual Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis, localizado en la

region fronteriza entre Colombia y Brasil en el noroeste amazdnico.

Partiendo de un ejercicio etnogréfico en las comunidades de Bellavista y Bocas
del Pira y del andlisis y participacion en los espacios interculturales de co-manejo constituidos
para la gestién compartida del area, el autor busca analizar las respuestas politicas de estos
pueblos indigenas frente a las politicas de desarrollo minero a gran escala y conservacion
ambiental, que se transforman en desafios para el ejercicio de la autonomia territorial

indigena.

Palabras Claves: pueblos indigenas; autonomia; politica ambiental — amazonas;

oro —mineracion y minas; Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis.



RESUMO

O proposito da pesquisa foi analisar os desdobramentos da autonomia territorial
dos povos indigenas tanimuca, letuama, macuna, yauna, cabiyari e yujup do baixo rio
Apaporis reunidos na Asociacion de Capitanes Indigenas del Yaigoje — Bajo Apaporis -
ACIYA-, como consequéncia da sobreposi¢do de uma drea protegida sobre o seu territério de
resguardo indigena, com o intuito de proteger o seu territério e a sua cultura de um projeto de
mineragdo de grande porte, dando origem ao atual Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis,

localizado na regido fronteirica entre a Colombia e o Brasil, no noroeste amazonico.

Partindo de uma pratica etnogréfica na comunidade multiétnica de Bellavista com
um segmento maioritario de indigenas yairimara (tanimucas), € da andlise e participacdo em
espacos de intermediacdo intercultural constituidos para a gestdo compartilhada da darea,
procuro analisar as respostas politicas dos indigenas perante politicas de desenvolvimento
mineiro de grdo calado e no campo da conservacdo ambiental, espacos de disputa que se

transformam em desafios para o exerciso da autonomia indigena.

Palavras chaves: povos indigenas; autonomia; politica ambiental — amazonia;

ouro — minera¢do e mineiro; Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis



ABSTRACT

The purpose of this research work is to analyze the unfolding of the territorial
autonomy of the indigenous groups Tanimuca, Letuama, Macuna, Yauna, Cabiyari and Yujup
from the region of the Low Apaporis river, who belong to the Asociaciéon de Capitanes
Indigenas del Yaigojé Apaporis -ACIYA-, resulted as a consequence of their decision to
superimpose a protected area on their indigenous reservations to protect their territory and
culture from a large scale mining project; thus, creating the current National Natural Park
called the Yaigojé Apaporis, located on the border region between Colombia and Brazil on

the Amazonian Northwest.

Through an ethnographic exercise in the Bellavista Community with a majority
group of Yairimara (Tanimucas) indigenous people and the analysis and participation in the
intercultural spaces of co-management created for the protected area, the author to analyze the
political responses of these indigenous people towards the policies of large scale mining
development and environmental conservation, which are the current challenges to their

indigenous territorial autonomy.

Key words: indigenous peoples; autonomy; environmental policy - amazon

region; gold mining; National Natural Park Yaigojé Apaporis.
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TRANSCRIPCIONES

Para las transcripciones de la lengua tanimuca y macuna que utilice en esta
etnografia opté por los caracteres de los alfabetos unificados desarrollados en el proceso de
investigacion enddgena del grupo de Investigadores del Yaigoje Apaporis —YAIA- en el
marco de la elaboracién del Régimen Especial de Manejo para el 4rea protegida entre
ACIYA y la Unidad Administrativa Especial de Parques Nacionales Naturales de Colombia,

que cuenta con la participacion de la Fundacion GAIA Amazonas.

Esta decision responde a dos aspectos: 1. utilizar los mismos caracteres que
establecen sobre su lengua en el marco de un ejercicio intercultural que viene desarrolldandose
desde las escuelas de cada comunidad y que trasciende a los escenarios de interculturalidad
con las instituciones y el Estado; 2. Facilitar la comunicacién y la revision de las palabras

transcritas por parte de mis interlocutores en campo.

En este contexto, los investigadores locales junto con los pedagogos y lingiiistas
de la fundacion GAIA Amazonas establecieron los siguientes caracteres para componer un
alfabeto unificado para la lengua tanimuca y letuama, y otro para la lengua macuna que se
habla en el Pird-Parand y en el rio Apaporis, los cuales sirven de marco para la escritura de
sus propias historias de origen en sus propias lenguas, historias que a la vez han sido
transcritas al espafiol en una serie de cartillas realizadas por cada uno de los grupos étnicos
del bajo Apaporis que participan en la investigacion. Estos caracteres de estos alfabetos

unificados son los siguientes:
Alfabeto unificado para los Tanimuca-Letuama:
Fonemas vocilicos: a, e, 1, 0, u y fonemas vocélicos nasalizados: a, ~e, ~i, 0,~u.
Fonemas consondanticos: b, d, p, J, k, m,n, i, r, s, t, w, y

En este alfabeto, la consonante oclusiva bilabial sorda p varia libremente con la
consonante fricativa bilabial sorda f, y esta variacion libre es ilustrada con el caricter p que
acompanan sus propias transcripciones y exposiciones en lengua tanimuca y letuama, aunque
el segmento yairimara de la comunidad de Bellavista ha adoptado mas el uso de la p. La
consonante fricativa palatal sorda s también varia libremente con la consonante oclusiva

palatal sorda ch, pero esta tltima no es identificada dentro de sus fonemas consondnticos.
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Alfabeto unificado de los macuna del Pira y macuna del rio Apaporis:
Vocales: a, ¢, i, o, u, i (esta vocal mezcla el sonido de la i con la consonante t);
Vocales nasalizadas: d, ~e, ~i, 0,~u,~i.

Consonantes: b, d, g, h, k, r, s, t, w, y guardan correspondencia con el sonido de
los fonemas consondnticos en el espafiol. Algunas fonemas de consonantes en espafiol son
transcritas con otros caracteres como: la consonante nasal bilabial m se transcribe como ~b;
la consonante nasal alveolar sonora n es transcrito como ~d; la consonante nasal palatal
sonora 71 es transcrita como ~y; y el sonido de la fricativa velar sorda en j es transcrito como

h. Hay otras consonantes nasalizadas que se suman a su alfabeto como ~g; ~h, ~k.

Las distinciones de los términos transcritos serdn las siguientes: para la lengua
tanimuca tendrd la referencia (t) y para el macuna tendrd la referencia (m). Estas son las dos
principales lenguas usadas en el bajo rio Apaporis, con una predominancia del macuna, que

actualmente se estd expandiendo y estd siendo utilizada por otros grupos como los yauna.
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INTRODUCCION

Las palabras que dan el titulo a esta investigacion, enfermedad occidental se cura
con medicina occidental, fueron dichas en el afio 2011 por Gerardo Dia Macuna en una
entrevista, indigena de la gente de dia, i~bia ~basa (m), autoreconocidos como macunas,
cuando trabajaba como secretario de medio ambiente y ordenamiento territorial de la
Asociacion de Capitanes Indigenas del Yaigojé Apaporis —ACIYA-. Gerardo intentaba
explicar con esas palabras, frente a la opinién publica nacional e internacional, el pensamiento
de las autoridades tradicionales del Resguardo cuando decidieron llamar a una institucion del
Estado para proteger el territorio del resguardo indigena de la explotacion del oro del subsuelo
en uno de los principales lugares sagrados, Yuika (t), Yuisi (m) o el raudal (cachiveira) de la

libertad, declarando su territorio como Parque Nacional Natural:

“la mejor opcion de blindar [proteger| un territorio era llamar al

Estado, es decir: enfermedad occidental se cura con medicina occidental. Y si

todos las licencias mineras las da el Estado, habia que llamar al Estado para que

defendiera el territorio” (Fundacién Gaia Amazonas —FGA-, 2011: s.p.).

Estas palabras fueron las que inspiraron realizar esta etnografia sobre la creacion
del Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis, mas claramente, sobre las territorialidades y la
autonomia indigena en el bajo Apaporis. Fueron los tradicionales Rondén Tanimuca y
Benjamin Tanimuca -etnia yairimara o gente tigre (jaguar u onga) en el espafiol regional,
junto a otros tradicionales del bajo Apaporis, quienes a partir de sus practicas rituales de
manejo del mundo, vieron la mineria en el raudal de Yuisi o Yuika, uno de sus principales
lugares sagrados, como una “enfermedad’ que venia contra su territorio capaz de generar
muerte, violencia y acabar con los valores culturales de sus pueblos, llevdndolos a la
extinciéon en pocos afios. Ante esta “amenaza’ minera, no solo buscaron una forma de
detenerla, sino también de atacarla sobreponiendo la categoria territorial de Parque Nacional
Natural, drea protegida de conservacion ambiental que tiene un cardcter restrictivo de uso
indirecto del suelo y el subsuelo (arts. 329 y 331 del Codigo Nacional de Recursos Naturales

Renovables -CNRNR-, 1974).

El Resguardo Indigena y actual Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis estd
habitado por 1.854 personas1 de diversos pueblos indigenas que pertenecen principalmente a

tres familias lingiiisticas del llamado complejo cultural del vaupes o complejo cultural de Rio

! Comunicacién personal de Gonzalo Macuna, secretario de territorio y medio ambiente de la Asociacién de Capitanes
Indigenas del Yaigojé Apaporis, en abril de 2016.
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Negro® (EPP & STENZEL, 2012; CORREA, 1996) : Tucano oriental: ide ~basa (gente de
agua), i~bia ~basa (gente dia), hea~yara (gente lefia) y emoa ~basa (gente majiiia), grupos
conocidos genéricamente como macunas, pero que junto conlos wiyua y los roea se
autodenominan Hee yaia o jaguares tripa de yurupari; yairimara (gente nietos de tigre) y
yuiwejemajd (gente de voz gruesa) conocidos genéricamente como fanimucas, wejefiememajd
(gente de la mitad del mundo) conocidos genéricamente como letuamas y yauna, que se
autodenominan como Ata boia Yaia, jaguares de piedra blanca; barasana, taiwano, tuyuca y
karapand;, Arawak: cabiyari, yucuna, matapi y la familia lingiiistica Nadahup con los yujup
o yuhup, conocidos genéricamente como makii o anteriormente como de familia linguistica
makii-puinave. Estos habitantes de los diferentes pueblos indigenas se asientan espacialmente
en 19 comunidades o aldeas multiétnicas a orillas del rio Apaporis3, donde alrededor de la
maloca (palhosa) como centro ceremonial y ritual se organizan las viviendas de cada una de
las familias, una escuela comunitaria y las dreas deportivas. Algunas comunidades también

cuentan con puesto de salud.

Para los habitantes del bajo rio Apaporis, las autoridades tradicionales indigenas
o también llamados tradicionales, son las principales autoridades espirituales y politicas del
territorio, y junto con los capitanes como autoridades civiles de cada comunidad, forman la
Asamblea de capitanes y autoridades tradicionales de las comunidades asociadas, maximo
organo decisorio de esta asociacion del Resguardo Indigena (ACIYA Estatutos, 2011%.
Muchos de estos capitanes son a la vez reconocidos tradicionales, principalmente entre los
grupos tanimuca, mientras que entre los macuna si existe una clara diferenciacion entre estos
dos tipos de autoridades locales’. Los tradicionales también son llamados pensadores, brujos,
curadores de mundo, chamanes o payés, aunque cada categoria recalca un tipo de ejercicio de
chamanismo particular que también puede manejar un tradicional (ver ACIYA Plan de

Ordenamiento Territorial —~ACIYA POT-, 2000; ARHEM et al., 2004; FRANKY, 2004).

? En Brasil, una parte de la regién del noroeste amazénico es conocida como el complejo sociocultural del alto Rio Negro y
en Colombia como complejo sociocultural del Vaupés, que se extiende por los rios Vaupés, Papuri, Pird-Parand y el rio
Apaporis hasta el alto y medio Rio Negro en Brasil (Cf. Epps & Stenzel, 2012; Correa, 1996). Cayén (2002) y Franky (2000)
proponen incluir en este complejo sociocultural los pueblos indigenas Yucuna y Matapi por el uso de “mambe” y el “tabaco
de oler”, ademas del complejo ritual del Yurupari que practican.

3Las comunidades son el término usado localmente por los indigenas y el Estado para referirse a los nuevos asentamientos o
aldeas multiétnicas que se comenzaron a formar después de la época de las caucherias (1970). Actualmente exiten 19
comunidades multiétnicas en el Parque (Ver Figura 3). En adelante, comunidades tendra este sentido de asentamiento
multiétnico.

* Segtin los estatutos de ACIYA aprobados en el afio 2011, “En aquellos asuntos que se comprometa la integridad cultural y
territorial, la decision final serd tomada por las Autoridades Tradicionales de la Asociacion”.

> Cuando menciono macuna o macunas me refiero mds a los diversos grupos indigenas con relaciones de afinidad que hablan
esta lengua, y no a un etnonimo de un grupo étnico especifico, aunque algunos se reconocen como macunas frente a otros
indigenas y funcionarios del Estado. Al hablar de tanimucas también hago referencia a grupos hablantes de la lengua
tanimuca, pero que comparten relaciones agndticas 6 de agnacion mitica mas que de afinidad entre ellos.
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Estos especialistas rituales basan su autoridad en el conocimiento erudito de la
palabra de vida o palabra de curacion , yeoroka (t) o ketioka (m), lo que ellos mismos
definen como “la tradicion”; asi como también de las historias de origen, de los primeros
seres, de los demiurgos y de los personajes importantes de cada grupo étnico o gente®, las
narrativas majaroka (t) 6 basaoka (m), consideradas como “la historia”; y del desarrollo de
un ciclo anual de rituales bayaroka (t) o bayaoka (m) para el manejo de las épocas, llamado
weje je'raka (t) 6 rodori gaye (m), -compuesto de bailes tradicionales maloqueros y
actividades como quema, preparaciéon de cultivos, caza y recoleccidon-, fuera de otras
actividades rituales de prevencion, proteccion y curacion de mundo, practicas que claramente
envuelven un amplio reconocimiento social, aspectos importantes para la identidad cultural y
que forman el llamado manejo tradicional del territorio 6 manejo del mundo que los
diferentes pueblos indigenas que habitan el bajo Apaporis reivindican en espacios politicos;
narrativas, rituales y cantos que evocan la memoria de un pasado comin que mantiene las
diferentes alteridades entre sus grupos étnicos, historias que se inscriben en el espacio, dando
forma a su territorio y relacionandolos con lugares donde habitan y con otros estos seres con

quienes conviven.

En Colombia, la categoria territorial de resguardo indigena tiene un origen
colonial que fue retomada durante las movilizaciones indigenas de los afios 1970 en sus
demandas territoriales. Actualmente son territorios de propiedad colectiva de las comunidades
indigenas a favor de las cuales se constituyen, y conforme a los articulos 63 y 329 de la
Constitucion Politica de Colombia de 1991 —CPC 1991- tienen el cardcter de inalienables,
imprescriptibles e inembargables. Son una institucién legal y sociopolitica de cardcter
especial, conformada por una o mds comunidades indigenas, que con un titulo de propiedad
colectiva del suelo que goza de las garantias de la propiedad privada, poseen su territorio y se
rigen para el manejo de éste y su vida interna por una organizacion auténoma amparada por el
fuero indigena, su sistema normativo propio y sus propias Asociaciones de Autoridades

Tradicionales Indigenas —AATI’s- o cabildos indigenas (Art. 21 ley 2164 de 1995).

Estas autoridades tradicionales indigenas que conforman ACIYA han sido

reconocidas legalmente por la Direcciéon General de Etnias del entonces Ministerio del

® Gente es una categoria utilizada localmente para definir lo que podemos llamar pueblos indigenas en el lenguaje
internacional y nacional (OIT 169; Constitucién Politica de Colombia CPC de 1991), grupos étnicos 6 sibs en la antropologia
(HUGH JONES C, [1979] 2011), es decir, define una linea de parentesco por descendencia patrilineal, unos bienes rituales y
unas relaciones de socialidad y alianza con otros grupos (CAYON, 2013). Usan el término gente mara (t) 6 ~basa (m) en
cada una de sus lenguas, pero en espaiiol los designan como grupos étnicos, clanes, o grupos, “de la gente de tigre” 6 “gente
churuco” “gente de agua”. Asi mismo describe relaciones de socialidad con otros seres de la primera humanidad, al designar
a los dueflos de los lugares sagrados como “gente” con la cual mantienen intercambios reciprocos.
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Interior y de Justicia de Colombia a través de la resolucion No. 135 del 11 de octubre del afio
2002, como una entidad de autoridades puiblicas de caricter especial, basados en el decreto
1088 de 1993 que regula su conformacién y en el marco de las politicas de reconocimiento
étnico estipuladas en la CPC de 1991, ain vigente. La CPC de 1991 reconocié a los
resguardos indigenas como futuras Entidades Territoriales Indigenas -ETI’s-’, es decir, como
una entidad territorial autébnoma en aspectos politicos, administrativos y fiscales similar a los
municipios que conforman los Departamentos -maximos entes territoriales de Colombia-,
junto a otras categorias territoriales existentes como son las dreas protegidas y las reservas

forestales de cardcter publico (Titulo XI, art. 286; art. 329 y art. 56 transitorio CPC, 1991).

Por otro lado, la categoria de Parque Nacional Natural -PNN- que fue sobrepuesta
al resguardo fue primeramente mencionada en la Ley 2% de 1959, pero su actual regulacion se
establecio en 1974 a través del Codigo Nacional de Recursos Nacionales Renovables —
CNRNR-, en el contexto de la participacion del antiguo Instituto Nacional de los Recursos
Naturales Renovables -INDERENA- de las directrices surgidas en la Conferencia
Internacional sobre Medio Ambiente Humano realizada en Estocolmo (Suecia) en el afo
1972, que adopto las categorias de areas protegidas establecidas por la Union Internacional de
Conservacion de la Naturaleza -UICN- en el segundo congreso internacional de &reas
protegidas realizada en el mismo afo. Fue asi que se regulo legalmente la categoria de Parque
Nacional Natural en el CNRNR como un area protegida del Sistema de Parques Nacionales
Naturales® -SPNN-:

“que permite su autorregulacion ecologica y cuyo ecosistema en
general no ha sido alterado sustancialmente por la ocupacion humana, donde
especies vegetales de animales, complejos geomorfologicos y manifestaciones

historicas o culturales tienen un valor cientifico, educativo, estético y recreativo

nacional y para su perpetuacion se somete a un régimen adecuado de manejo”
(art. 329 CNRNR, 1974).

A partir de la CPC de 1991, al igual que los resguardos indigenas los parques

nacionales naturales son considerados legalmente inalienables, imprescriptibles e

7 Los Resguardos indigenas como entidades de Régimen Especial podrian constituirse en Entidades Territoriales Indigenas y
sus funciones dependerian de lo que estableciera la Ley Orgdnica de Ordenamiento Territorial -LOOT-, que fue parcialmente
regulada con la ley 1454 de 2011 pero que dejé por fuera la regulacién de las ETI’s, por lo cual actualmente el gobierno
nacional establecio el decreto 632 del 10 de abril de 2018, que busca regular el funcionamiento de los territorios indigenas en
dreas no municipalizadas, debido al vacio juridico-politico-administrativo existente en el ordenamiento territorial
colombiano. Hasta el dia de hoy los Resguardos Indigenas como futuras ETI’s son regulados por el articulo 329 de la
Constitucion Politica que las reconoce y el articulo 330 que establece las funciones de los territorios indigenas.

8 El Sistema de Parques Nacionales Naturales de Colombia incluye los siguientes tipos de areas protegidas: parque nacional,
reserva natural, drea natural tinica, santuario de flora, santuario de fauna, via parque.
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inembargables (art. 63) y su proteccién como dreas de especial importancia ecologica esta a
cargo del Ministerio de Ambiente, Vivienda y Desarrollo Territorial -MAVDT-, a través de la
unidad administrativa especial llamada Parques Nacionales Naturales de Colombia —PNNC-
creada desde el afio de 1993. El SPNN fue incorporado dentro de las categoria de dreas
protegidas publicas del pais, junto con otras categorfasg, que con las reservas naturales de la
sociedad civil como dareas protegidas privadas, los actores sociales e institucionales y los
instrumentos de gestion, conforman las categorias de dreas protegidas del Sistema Nacional
de Areas Protegidas -SINAP- de Colombia (Departamento Nacional de Planeacién -DNP-
CONPES'" 3680, 2010; Decreto 3572 de 2011).

En este sentido, la sobreposicion de parques nacionales naturales sobre territorios
de resguardos indigenas implica la sobreposicion de autoridades administrativas de cardcter
ambiental (PNNC) sobre las autoridades publicas especiales y ambientales de los territorios
de resguardo indigena (AATI’s). Es decir, una sobreposicion de jurisdicciones en donde se
trasladan o comparten competencias y derechos territoriales indigenas con un organismo
controlado por el estado central, con todos los efectos sobre la normatividad del territorio y

las formas de autoridad y autonomia territorial indigena al interior del mismo resguardo.

Si bien hay puntos en comun entre las dos categorias territoriales -su calidad de
inembargables, imprescribptibles e inalienables-, la sobreposicion de un parque a un
resguardo indigena suscita muchos interrogantes sobre la autoridad y la toma de decisiones, la
propiedad sobre el territorio y los recursos, que se intensifican al pensar que la declaracion del
Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis, a diferencia de la mayor parte de los otros
parques de Colombia, fue solicitada directamente por los tradicionales de ACIYA al MAVDT
y a PNNC.

(Coémo los andlisis de las autoridades tradicionales y capitanes de los pueblos
indigenas del bajo Apaporis han servido para interpretar y responder a un macro-proyecto de
minerfa de oro en uno de sus principales lugares sagrados, Yuika (t), Yuisi (m) o el raudal
(cachiveira) de la libertad, con la declaracién de un parque nacional natural? ;De qué forma
las practicas culturales han sido agenciadas para responder a los desafios contempordneos

suscitados por el estado y la economia global? A partir de estas preguntas, el objetivo de esta

 Como son las reservas forestales, los parques naturales regionales, los distritos de manejo integrado, los distritos de
conservacién de suelos y las dreas de recreacién

10 El Consejo Nacional de Politica Econémica y Social (Conpes) es un organismo asesor del Gobierno en materia de
desarrollo econémico y social, y es el encargado de estudiar y recomendar politicas generales en esas dreas. De ahi la
existencia de un CONPES Indigena para tratar asuntos sociales de habitantes auto-reconocidos como indigenas.
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disertacion es realizar una etnografia de las respuestas politicas indigenas que fueron
desplegadas para enfrentar un proyecto minero a través de la sobreposicion de la categoria de

Parque Nacional Natural al 100% del territorio de su resguardo.

Algunos estudios que abordan el fendémeno de creacién de dreas protegidas lo
caracterizan como un nuevo proceso de territorializacion estatal en donde el Estado extiende
su control administrativo sobre areas con fronteras reivindicadas (BARRETO FILHO, 2010;
STEVENS, 2014), incorporando a la légica del capitalismo tierras que antes estaban
marginadas del desarrollo nacional (SERIJE, edit., 2012) y a través del lenguaje de la
conservacion violentan a las poblaciones locales (WEST et al., 2006; REZENDE et al., 2013;
BOCAREJO & OJEDA, 2015); también como parte de una nueva arremetida neocolonial del
Estado a través del discurso de la participacion y de la valoracion del conocimiento
tradicional (SANDLONS, 2014); o como un proceso de ambientalizacion de territorios y
personas donde se busca que los pueblos indigenas adopten nuevos valores y

comportamientos (AGRAWAL, 2005; DEL CAIRO, 2012; SANTOS, 2014).

Por otro lado, otros investigadores al analizar algunos procesos que movilizan los
conceptos de biodiversidad y del conocimiento local o tradicional, en el contexto de la
conservacion ambiental y el desarrollo sostenible, concluyen que hay una relacién de doble
via en la cual el Estado y los organismos multilaterales al reconocer categorias de derechos
territoriales a pueblos indigenas y efectivar el control territorial a través de dispositivos
legales de gestion compartida o co-manejo, abren espacios de negociacion de los discursos
dominantes acerca de la naturaleza, la cultura, la historia, el territorio y la memoria de las
poblaciones locales (ALMEIDA, 2004; NAZAREA, 2006; ESCOBAR, [2005] 2012;
PAPALIA, 2012; TRENTINI, 2015).

Esta ultima perspectiva estd mas en sintonia con las investigaciones desarrolladas
por Stephen Hugh-Jones (1988), Bruce Albert (2004), Robin Wright (1996), Luis Cayén
(2014), Dany Mahecha (2015) y Carlos Franky (2004, 2006b), quienes reivindican los
factores internos a los grupos indigenas, los llamados “filtros” socio-culturales o
cosmoldgicos a través de los cuales los grupos indigenas re-interpretan, dan sentido y
formulan modelos de accién politica para afrontar nuevas realidades, como puede ser la
sobreposicion del PNN a la categoria de resguardo para proteger el manejo tradicional de su

territorio de una amenaza minera.
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La hipétesis que plantea esta disertacién, es que la categoria de manejo
tradicional del territorio ha ayudado como un marco interpretativo de las relaciones de los
grupos indigenas del bajo Apaporis con el capitalismo, el poder del Estado y los problemas de
la modernidad, asi como ha servido para establecer un marco de interaccién interétnico al
interior de sus pueblos para organizar los acuerdos sociales frente a las politicas del Estado.
Segtn los habitantes indigenas del bajo Apaporis, el manejo tradicional del territorio es la
forma como se refieren en los espacios de intermediacion intercultural a las practicas locales
de manejo: 1) yeoroka (t) o ketioka (m), relacionada a las curaciones o recitaciones
chamdnicas y a una ética de manejo de la vida y el cosmos en la maloca; 2) majaroka (t) o
basaoka (m), que definen las historias de origen de cada grupo étnico y especifica la identidad
y territorialidades de los diferentes pueblos indigenas y 3) bayaroka (t) o bayaoka (m), que
son las ceremonias rituales relacionadas con el manejo del ciclo anual de rituales weje je raka
(t) o rodori gaye (m), llamado también en escenarios interétnicos calendario eco-cosmologico

y cultural.

El Resguardo Indigena y Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis:
contexto de las sobreposiciones territoriales en la region amazoénica colombiana.

El Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis fue declarado por la resoluciéon
2079 del 27 de octubre 2009 del MAVDT y sobrepuesto al 100% del territorio del Resguardo
Indigena, territorio indigena reconocido por el estado desde 1988. Hace parte del
Departamento de Amazonas, en jurisdiccion de los corregimientos departamentales de La
Pedrera, La Victoria y Miriti-Parand, y del Departamento del Vaupés en el municipio de
Taraira, con una extension de 1.056.023 hectareas que incluyen el lecho del rio de la cuenca

baja del rio Apaporis'', que sirve de limite entre los dos Departamentos (Ver Figura 1).

YEI bajo rio Apaporis o bajo Apaporis es un sector del rio que comprende el 4rea entre la confluencia del rio Cananari al
nororiente hasta la desembocadura del rio Apaporis en el Caquetd, en el limite entre Brasil y Colombia. (DOMINGUEZ,
1975).
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Figura 1 Localizacion del Resguardo Indigena y Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis

FUENTE: Alejandro Ramirez. Laboratorio de Antropologia, Territorios y Ambientes/
Centro de Estudios Rurales. LATA/CERES, UNICAMP. 2015.

El Resguardo indigena y actual Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis limita
al norte con el resguardo del Gran Vaupés y al sur con los resguardos Miriti-Parana, Puerto

Cérdoba y Comeyaft, que junto con los Parques Nacionales Naturales Cahuinari y Rio Puré,
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hacen parte de lo que se ha denominado mosaico de conservacion del medio y bajo caquetd,
un conjunto de dreas protegidas y territorios indigenas colectivos de la regiéon amazdnica que
propenden por mantener la funcionalidad ecosistémica necesaria para la consolidacion de una
estrategia de conservacién de la cuenca amazoénica. El rio Apaporis desemboca sobre el rio
Caqueta (Japurd) en el territorio fronterizo entre Colombia y Brasil del distrito militar de Vila
Bittencour, municipio de Japuréd del Estado de Amazonas, junto a la Terra Indigena do Rio
Apaporis y la Terra Indigena do Alto Rio Negro I, esta dltima ubicada en el municipio de Sdo

Gabriel de Cachoeira del mismo Estado.

El area protegida estd conformada por un mosaico Unico de multiples tipos de
coberturas de bosque huimedo tropical y paisajes fisiograficos distribuidos por todo su
territorio como las llanuras aluviales, serranias, terrazas con paisajes colinados que van desde
los 90 metros hasta los 250 metros de altitud. La riqueza bioldgica y en biodiversidad del area
es ampliamente reconocida. Hay presencia de mds de 1.683 especies de plantas vasculares, de
las cuales 17 presentan una distribucion restringida al drea; 52 especies que fueron registros
nuevos para el pafs, 12 especies nuevas para la ciencia y 33 especies endémicas para
Colombia. En fauna se pudieron registrar mds de 362 especies de aves, 79 especies de reptiles
y 73 de anfibios, 201 especies de peces, casi 400 especies de mariposas, que no se
encontraban registradas para el pais y para ningtn drea protegida del SINAP. De la misma
forma, el 4rea protegida contribuye a la proteccion de especies amenazas a nivel mundial
(UICN y Convencién CITES) como el Lobo de agua (Pteronura brasiliensis), el Manati
(trichechus inunguis), el Mico Colimocho (cacajao melanocephalus ouakary) y tres especies
de felinos (Felis pardalis, Leo Onca y Felis concolor), varias de las cuales representan la alta
biodiversidad de la regiéon amazoénica y que junto con Ecuador, Peru, Bolivia y Brasil estdn en

la lista de los paises con mayor biodiversidad en el mundo.

Las regiones geograficas en Colombia como la regiébn amazoénica, segin el
Instituto Geografico Agustin Codazzi'?, constituyen regiones naturales o 4reas con
caracteristicas homogéneas en cuanto a condiciones de relieve, climdticas, geoldgicas,
geomorfoldgicas y de suelos, junto con las actividades socioculturales que los pobladores
llevan a cabo en un paisaje visible, donde los grupos humanos lo moldean, pero a su vez

reciben influencia del ambiente geografico (IGAC, 2008). En el caso de ordenamiento

12 El Instituto Geogréfico Agustin Codazzi, IGAC, es la entidad encargada de producir el mapa oficial y la cartografia basica
de Colombia; elaborar el catastro nacional de la propiedad inmueble; realizar el inventario de las caracteristicas de los suelos;
adelantar investigaciones geograficas como apoyo al desarrollo territorial; capacitar y formar profesionales en tecnologias de
informacion geogréfica y coordinar la Infraestructura Colombiana de Datos Espaciales (ICDE).
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territorial ambiental, en Colombia existen 6 regiones geograficas definidas por el IGAC, y la
region amazonica estd formada por los Departamentos de Amazonas, Caquetd, Guania,
Guaviare, Putumayo y Vaupés, y parte del llamado piedemonte amazdénico de los

departamentos de los Departamentos del Cauca, Meta y Narifio.

En la regién amazoénica se localizan el mayor porcentaje de territorios indigenas
titulados como resguardos y el mayor porcentaje de territorios considerados areas protegidas
con la categoria de Parque Nacional Natural de todo el territorio nacional. Los datos
expuestos en el CONPES indigena 2013, que toma como base los datos (a 2010) del Instituto
Colombiano de Desarrollo Rural —INCODER-, institucién encargado de la titulacion,
saneamiento, ampliaci6n y restructuracién de los resguardos indigenas entre 2003 y 2014, se
registraron en el pais cerca de 796 resguardos indigenas que abarcan un area aproximada de
34 millones de hectareas, equivalente al 30% del territorio nacional de Colombia. Ya en la
regiéon amazdnica colombiana se localizan 195 resguardos indigenas legalmente constituidos,
que representan alrededor del 52% del area territorial nacional con esta categoria de resguardo
indigena y el 45% del territorio de esta region, con una poblacion indigena de cerca del 8,2%

de 770.633 ciudadanos colombianos que para 2011 se auto-reconocian como indl’genas14

(UNAL CONPES Indigena, 2012).

Junto con los Resguardos Indigenas, existen otras categorias territoriales que
también juegan un papel importante en el ordenamiento territorial y ambiental amazonico
colombiano. La Zona de Reserva Forestal Protectora de la Amazonia -ZRFPA- fue declarada
por la ley 2* del afio 1959 junto con otras 6 dreas de reserva forestal en todo el pais, orientadas
para el desarrollo de la economia forestal y protecciéon de los suelos, las aguas y la vida
silvestre. Si bien no es un area protegida, en su interior se encuentran areas del Sistema
Nacional de Areas Protegidas -SINAP- y territorios colectivos. A partir de dos resoluciones el
gobierno nacional actual disminuyé su extension y dividié esta ZRFPA con propdsitos de

zonificacién: la resolucion 1277 de 2014 que reconoce 22.885.577 hectareas de tierra en los

13 Actualmente el Incoder estd en proceso de liquidacién (Decreto 2365 de 2015), como parte del arreglo institucional
planteado en el Plan Nacional de Desarrollo 2014-2018: “Todos por un nuevo pais” (ley 1753 de 2015), creando la nueva
Agencia Nacional de Tierras (Decreto 2363 de 2015) que serd la encargada de administracion de las tierras como recurso para
el desarrollo rural, de la politica de acceso a tierras y de la seguridad juridica de los derechos de propiedad, ademds de
gestionar, promover y financiar el desarrollo rural y agropecuario.

'* En Colombia, la categoria de grupos étnicos establecida en la constitucién politica de 1991 y en los instrumentos
censatarios del DANE involucra no solo a la poblacién autoreconocida como indigena, sino también a las personas que se
autoreconocen como negros, afrodescendientes y palenqueros; personas que se autoreconocen como raizales y personas que
se autoreconocen como Rom o gitano [cigano] (este ultimo grupo reconocido a partir de la Resoluciéon No. 22 de 2 de
septiembre de 1999 de la Direccién General de Etnias del Ministerio del Interior y de Justicia). Para este anlisis solo se tiene
en cuenta la poblacién auto-reconocida como indigena. La Direccién de Asuntos Indigenas, Minorias y Rom es la institucién
encargada de promover el reconocimiento de la diversidad étnica y sexual (poblacién LBGTI) y el ejercicio de sus derechos y
es un drea misional del Ministerio del Interior (2011), antiguo Ministerio del Interior y de Justicia.
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Departamentos de Amazonas, Cauca, Guainia, Putumayo y Vaupés y la resoluciéon 1925 del
30 de diciembre de 2013 que reconoce un total de 12.004.504 hectareas en los departamentos
de Caquetd, Guaviare y Huila, zonificadas a partir 3 tipos de usos: zona A) mantenimiento de
los procesos ecoldgicos basicos necesarios para asegurar la oferta de servicios ecosistemicos;
zona B) dreas destinadas al manejo forestal y zona C) dreas que sus caracteristicas biofisicas
ofrecen condiciones para el desarrollo de actividades productivas agroforestales,
silvopastoriles y otras compatibles con los objetivos de la Reserva Forestal y las cuales deben
incoporar el componente forestal (MAVDT, Resolucién 1277 de 2014 y Resolucién 1924 de
2013).

Asi mismo, buena parte del territorio amazdénico estd bajo alguna de las categorias
de area protegida del SPNN. Existen en Colombia 59 dreas protegidas que hasta el 2016
representaron el 11,27% de la superficie nacional continental y el 1,5% del area marina en el
pais, de las cuales 26 estdn sobrepuestas a territorios étnicos y 14 directamente sobre
resguardos indigenas; 11 dreas protegidas del SPNN bajo la Direccion Territorial Amazonas —
DTAM- estan sobrepuestos a territorios indigenas en la figura de resguardo o territorios
tradicionalmente ocupados por indigenas (no certificados como resguardos, parcialidades
indigenas, territorios de indigenas en aislamiento voluntario o territorios tradicionales pero
con reconocimiento de derechos constitucionales); estas 11 dreas del SPNN bajo
responsabilidad de la DTAM representan el 58% del total de territorio nacional con alguna
categoria de drea protegida del SPNN. Los tipos de sobreposici(’)n15 o traslape que se
presentan en esta region amazoénica son de diversa gama, e incluyen sobreposiciones de dreas
protegidas parciales o totales a un solo resguardo indigena, a varios resguardos indigenas de
pueblos indigenas diferentes, en porciones diversas a cada uno, o a varios territorios

tradicionales y resguardos a la vez (PNNC, 2011a; 2014) (Ver Figura 2).

'3 El término sobreposicién también es usado en Colombia, sin embargo, en el caso de sobreposiciones de dreas protegidas y
en general de otras categorias territoriales, Parques Nacionales Naturales de Colombia utiliza la palabra traslape. Traslape a
partir de su etimologia se entiende como parte de una cosa cubierta con otra (Diccionario RAE) y es usado por los
funcionarios para reflejar la coexistencia de dos figuras juridicas que se intersectan en cuanto tienen la misma connotacién
juridica y politica. Sin embargo, utilizaré la palabra sobreposicion, afiadir o poner algo encima de otra cosa (Diccionario
RAE) en mis andlisis y comentarios, y mantendré la palabra traslape cuando fuera usada por las personas de la regién o
funcionarios, con el 4nimo de acentuar las particularidades juridicas y politicas de ambas categorfas y mantener didlogos con
el grupo de investigacidn del cual hago parte.
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Figura 2 Sobreposiciones territoriales de areas protegidas del SINAP sobre resguardos
indigenas en la region amazonica colombiana.

FUENTE: Alejandro Ramirez. 2015. LATA/CERES, UNICAMP.

La region amazoénica colombiana concentra asi una gran proporcion de categorias
territoriales sobrepuestas bajo la figura de Reserva Forestal, Resguardos indigenas y &reas
protegidas del SPNN, fuera de otras categorias politico-administrativas como los
Departamentos, municipios o los Corregimientos Departamentales y areas del SINAP.
Aunque presenta un bajo indice demografico, la regién tiene la mayor diversidad étnica y
cultural del pais. De los 102 pueblos indigenas reconocidos por la Organizacién Nacional
Indigena de Colombia -ONIC-, 62 se encuentran en la amazonia. Sin embargo, a pesar de esta
alta proporcion de territorios indigenas reconocidos legalmente por el estado, la situacion de
vulnerabilidad de estos pueblos indigenas que habitan en territorios fronterizos y en
condiciones de marginamiento econdmico y politico del estado es muy alta. De los 102
pueblos indigenas existentes en el pais, 32 estdn en condicién de riesgo de desaparecimiento
fisico y cultural, con menos de 500 habitantes; de estos 32 pueblos, 23 estan localizados en la
amazonia; 11 de estos pueblos alli localizados tienen entre 200 y 500 habitantes (ONIC, 2011;
UNAL CONPES indigena, 2012).
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Esta gran diversidad étnica en los territorios indigenas de la amazonia colombiana
es palpable en el Resguardo Indigena y Parque Nacional Natural Yaigoje Apaporis, donde
conviven habitantes de por lo menos 12 grupos étnicos diferentes pertenecientes a tres troncos
lingiiisticos distintos, como fue descrito parrafos atrds, siendo una de las dreas protegidas de
la amazonia con mayor diversidad cultural y lingiiistica. Asi mismo, en menor proporcién
habitan otras personas de la etnia puinave (posible familia lingiiistica Maku), bard, tucano,
tuyuca y piratapuyo (familia lingiiistica tucano oriental). De los pueblos indigenas que
habitan el bajo Apaporis, Kabiyaris, yaunas y yujup se encuentran en una condicién de
exterminio fisico y cultural, con menos de 200 habitantes cada pueblo (Auto 004 de 2009,

Consejo de Estado Colombiano).

Asi como es palpable para el caso de Resguardo Indigena y PNN Yaigojé
Apaporis y para la region amazonica colombiana, a nivel del bioma amazonica'® también
confluyen estas dos caracteristicas, siendo uno de los bosques tropicales mds conservados a
nivel mundial y con varios paises que tienen los mayores indices de diversidad bioldgica y
cultural. Esta relacion entre diversidad bioldgica y diversidad cultural ha dado soporte al
“paradigma de la doble conservacion” o diversidad biocultural, que actualmente delinea las
directrices de las agencias de conservacion internacional -UICN, PNUMA, FAO, WWE- y
que ha sido adoptado por varios paises suramericanos en sus principios de manejo ambiental a
través del establecimiento de dareas protegidas (DUMOLIN, 2005; BORRINI-
FEYERABEND, G. et al., 2010).

En términos generales, mds del 80% de las dreas protegidas del bioma amazdnico
estdn sobrepuestas a territorios tradicionalmente ocupados por pueblos indigenas o por
poblaciones tradicionales (BARRAGAN, 2008), reconocidos legalmente o no reconocidos
legalmente, y nuevos enfoques de conservacion basados en la cultura y en la gestién de
territorios comunes han dado pie a proponer una nueva categoria de gobernanza ambiental
conocida como “Territorios Indigenas de Conservacion y Areas conservadas por pueblos
Indigenas”, conocida por su sigla en ingles como ICCA, que si bien no son areas protegidas,
estdn siendo incorporadas en el patamar de la conservacion ambiental internacional desde

2008 (BORRINI-FEYERABEND, G. et al., 2010).

16 Un bioma es un paisaje bioclimatico con caracteristicas similares a lo largo de su extensién. El bioma amazénico se refiere
al drea de bosques himedos tropicales, bosques inundables y otros que comparten Bolivia, Brasil, Colombia, Ecuador,
Guyana, Guyana Francesa, Perd, Surinam y Venezuela.
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Sin embargo, como lo exponen varios estudios realizados en dreas protegidas y
territorios indigenas del bioma amazdénico, la mayor parte de estos territorios y los modos de
vida de sus habitantes se encuentran bajo amenazas constantes relacionadas con las
transformaciones en el uso del suelo promovidas por emprendimientos ganaderos y de
industrializacién agricola, de tala ilegal de maderas, asi como por proyectos de desarrollo
econdmico que los diferentes estados emprenden: la construccién de carreteras
transocednicas, proyectos hidroeléctricos, la explotacion petrolera y la concesion de licencias
para hacer mineria a gran escala. La mineria a gran escala, junto con la mineria no formal, se
han convertido en una de las mayores amenazas para los territorios tradicionalmente ocupados
debido a sus altos impactos en los modos de vida de sus habitantes y a los impactos
ambientales sobre sus territorios (Ver: HECK. C, 2014; MARES DE SOUZA FILHO &
BUENO WANDSCHEER (Coords.), 2016).

La region Amazoénica ha sido concebida por mucho tiempo como reserva de
materias primas que debe ser integrada a procesos productivos nacionales y globales, en
contextos histdricos diversos: los descimentos portugueses, las misiones catdlicas y
evangélicas, la explotacion del caucho, la explotacion de pieles y desde la década de 1980 con
la explotacion de petréleo y la extracciéon minera del subsuelo de metales como el oro;
iniciativas que demuestran como estos pueblos indigenas han estado relacionados con las
dindmicas econdmicas y politicas regionales, nacionales y globales desde por lo menos hace 4
siglos, donde la relacion con la sociedad mayoritaria, imperios, estados y el mercado mundial,
han derivado en relaciones sociales de dominacién y dependencia construidas histéricamente
en relacion a fuerzas globales y directrices politicas que los diferentes actores han dirigido
hacia la region, como es el caso del bajo Apaporis (MAHECHA, 2015; CAY()N, 2013, 2002;
FRANCKY, 2004).

Se debe reconocer que este tipo de amenazas y conflictos no se reducen al 4mbito
de la region amazonica. Los actuales conflictos por proyectos extractivistas de mineria del
subsuelo suscitados por inversiones de capital de corporaciones transnacionales y avalados
por las politicas econdmicas neo-liberales de los diferentes paises, junto con iniciativas de

. . 1 . . . P . .
mineria no formal'’ relacionan a varios pueblos indigenas, comunidades campesinas y

'7 De acuerdo al Cédigo Minero Colombiano establecido por la Ley 685 de 2001, en su articulo 159, la mineria ilicita es
definida por el Estado como “La exploracion y explotacion ilicita de yacimientos mineros, constitutivo del delito
contemplado en el articulo 244 del codigo penal, se configura cuando se realicen trabajos de exploracion, de extraccion o
captacion de minerales de propiedad nacional o de propiedad privada, sin el correspondiente titulo minero vigente o sin la
autorizacion del titular de dicha propiedad” (Cédigo de Minas, 2001: Capitulo XVII. Art. 159). Si bien desde las
disposiciones legales este tipo de mineria tiene este calificativo de ilegal o ilicito, en los territorios locales las personas tienen
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movimientos ciudadanos de Colombia, América y del mundolg, en nuevas formas de agencia
politica y movilizacion para detener estas iniciativas y manejar las transformaciones sociales
y territoriales que producen (CADENA, 2015; KIRCHS, 2014; BEBBINGTON & BURY
(ed), 2013).

En el ambito nacional se podrian presentar muchos ejemplos de este tipo de
conflictos, aunque s6lo por espacio y por su alto impacto social presento dos'’. Un primer
caso es la resistencia ciudadana y campesina al mega-proyecto de oro en la mina la Colosa en
la region del Tolima -Colombia-, una regién con gran importancia hidrica y cultural para los
habitantes de varios municipios de esa region, proyecto financiado por la empresa de capital
surafricano Anglo Gold Ashanti, donde en el afio 2013 se realiza la primera consulta popular
como iniciativa legal para frenar la mineria®. Asi mismo, las iniciativas de explotacion de oro
en el péramo* de Santurbédn, en los Departamentos de Santander y Norte de Santander por
parte de la corporacién transnacional Minesa, del fondo drabe Mubadala Investement, han
desplegado un movimiento ciudadano que ha movilizado mas de 500.000 personas
reivindicando la proteccion del agua que produce el paramo en varias ciudades y municipios

de estos Departamentos, y actualmente dio pié para la zonificacion de paramos en el pais.

Frente a estas corporaciones transnacionales interesadas en los minerales del
subsuelo en territorios indigenas, territorios tradicionalmente ocupados, campesinos y de

grupos etnicos, las diferentes comunidades locales han reformulado estos conflictos a partir de

otras valoraciones acerca de lo que significa esta minerfa o hacer minerfa, mds cuando son grupos que han estado marginados
por parte de los programas y beneficios del Estado Social de Derecho, es decir, cuando esta actividad tiene relacién con
problemas estructurales nacionales en escenarios de desigualdad y marginalidad. Por eso la llamaré mineria no formal.

'8 Ejemplos contemporanos al caso del Resguardo Indigena Yaigojé Apaporis en el escenario internacional, es la resistencia
que los nativos Sioux y agricultores norteamericanos han ejercido frente al proyecto de construccién del oleoducto Dakota
Access, que intenta pasar por los territorios sagrados de su reserva indigena Standing Rock en Dakota del Norte -Estado de
Alabama-, Estados Unidos, quienes a partir de sus movilizaciones lograron detener el proyecto hasta el momento. Otro caso
es la resistencia de los campesinos indigenas de Cuzco Peru, frente a la empresa peruana Minquest, adquirida por la
corporacién canadiense Camino Minerals Corporations, que ha iniciado exploraciones mineras (oro, plata y cobre) en el Apu
Ausangate y el santuario del sefior Qoyllurit’i, donde se realiza una reconocida peregrinacién anual declarada Patrimonio
Cultural de la Humanidad por la UNESCO.

' EI atlas de justicia ambiental es uno de los productos del grupo de Organizaciones de Justicia Ambiental EJOLT, un
proyecto financiado por la comisién europea que une cientificos, activistas y organizaciones de la sociedad civil para mapear
y discutir los conflictos de distribucién ecoldgica a nivel mundial desde 2011 hasta 2015. En su servidor aparecen
identificados para Colombia mds de 51 conflictos directamente relacionados a la minerfa de oro y materiales de extraccion
del subsuelo y 19 conflictos relacionados con extraccién de hidrocarburos. Después de la India (263), Colombia es el
segundo pais con mds conflictos socioambientales identificados (127), seguido de Brasil (97) y muy de cerca otros paises
latinoamericanos. Ver: http://www.ejolt.org.

2 L as consultas populares son mecanismos participativos del pueblo en el ejercicio de su soberania (CPC de 1991, art. 103),
en la cual se basa en una pregunta trascendental para el orden municipal, regional o nacional y la decisicién se vuelve
obligatoria (Ley estatutaria: No. 55 y 134 de 1994). La primera consulta popular de las mas 10 consultas realizadas hasta
2016, fue desarrollada en el municipio de Piedras -Tolima para saber si los habitantes de este municipio estaban de acuerdo o
no con el proyecto minero de la empresa Anglo Gold Ashanti, la cual dio como resultado un no rotundo frente al proyecto. La
corte constitucional reconoci6 el ejercicio de autonomia territorial que tienen los municipios frente al ordenamiento territorial
y ambiental y el uso del suelo de su territorio (Sentencia T445-16).

* Paramo es un ecosistema montano intertropical con vegetacién arbustiva, localizado entre 2.500 y 4.500 msnm con una
gran importancia en la regulacién hidrica pues captura el agua de las nubes.
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sus experiencias de vida u ontologias en cada contexto local, nacional e histérico, desde
donde los hacen comprensibles y explicables, experiencias a partir de las cuales se tramita
constantemente aquel modo de produccién capitalista y la alienacién que produce, que afecta
sus modos de vida y pone en riesgo sus formas de habitar, de relacionarse y su propia
existencia (ESCOBAR, 2015; CADENA, 2015; KIRCHS, 2014). Un somero contexto sobre
las afectaciones de la mineria transnacional y la mineria no formal a nivel nacional, podridn
ayudar a comprender la configuracion histérica que adquiri6 este tipo de iniciativas mineras

en la época de la creacion del PNN Yaigojé Apaporis.

El “Avatar colombiano”: los dilemas nacionales acerca del extractivismo
minero y la conservacion ambiental.

La sobreposicion o traslape del Parque Nacional Natural solicitada por ACIYA
sobre su resguardo indigena en el afio 2009, ha sido expresado por los indigenas como una
accion de “defensa” y “proteccion” de su territorio y su cultura, frente a una amenaza de
explotacién minera en Yuika (t) o Yuisi (m) por parte de Cosigo Frontier Mining Corporation
sucursal en Colombia de COSIGO RESOURCES LTD (en adelante Cosigo), una corporacion
multinacional de capital mayoritariamente Canadiense®'. Cosigo inici6 la solicitud de algunos
titulos mineros* en el afio 2007 ante el antiguo Instituto Colombiano de Geologia y Mineria —
INGEOMINAS-, que estaba bajo administraciéon del Ministerio de Minas y Energia, para
hacer una explotacién de 2 millones de onzas de oro> en ese lugar sagrado y la llamada
serrania de la libertad, y otros lugares dentro y fuera de este Resguardo Indigena, titulo
minero que fue entregado el 29 de octubre de 2009, dos dias después de ser declarado el

parque.

2! La multinacional COSIGO RESOURCES LTD es una multinacional que fue formada por Andy Rendle en el afio de 1987
en Alberta, Columbia Britdnica, Canada, corporacién que surgié de Horseshoe Gold Mining Inc y que actualmente tiene su
sede en Vancouver. Esta formada por diferentes compaiiias, como por ejemplo COSIGO RESOURCES MINING (2005) y
Cosigo Frontier, quienes adelantan diferentes proyectos en el sector de minerfa, hidrocarburos y energia en diferentes paises
como al oeste de Canada, Colombia y surafrica. Es una compaiifa de responsabilidad limitada formada por socios y
accionistas, que cotiza en la bolsa de valores de Canadd. La compaiifa es administrada y dirigida por varios directores, uno de
los cuales es Andres Rendle, quien en 2005 era vicepresidente de Operaciones en Colombia, desde el afio 2011
vicepresidente de Operaciones suramericanas y actualmente director ejecutivo de COSIGO RESOURCES LTD.

22 En Colombia los recursos mineros se consideran de propiedad del Estado y de utilidad publica. Son explotados a través de
un contrato de concesion que se celebra entre el Estado y un particular para efectuar, por cuenta y riesgo de éste, los estudios,
trabajos y obras de exploracion de minerales de propiedad estatal que puedan encontrarse dentro de una zona determinada y
para explotarlos en los términos y condiciones establecidos en el Cédigo de Minas. Para ello se otorga un titulo minero, que
da el derecho a explorar y explotar a través de un contrato de concesion que deberd estar inscrito en el Registro Minero
Nacional (art. 14 y art. 45. Ley 685 de 2001 que expidi6 el Cédigo Minero).

2.1 onza equivale a 28,34 gramos. Se proyectaban explotar aproximadamente 2 millones de onzas de oro, es decir
56.699.000 millones de gr, que equivalen a alrededor de 57 toneladas de oro.



35

Este proyecto de Cosigo estaba en sintonia con las politicas de desarrollo minero
establecidas durante los dos periodos de gobierno del ex-presidente Alvaro Uribe Velez
(2002-2006/2006-2010), influenciado por el alza de los precios de los minerales en el
mercado internacional, lo que incentivd a implementar el nuevo cédigo minero del pais
regulado por la ley 685 de 2001, cuyo objetivo de “interés piiblico es fomentar la exploracion
técnica y la explotacion de los recursos mineros de propiedad estatal y privada”. En su
segundo periodo, a través del Plan de Desarrollo “Estado comunitario: Desarrollo para
todos”, aprobado por la ley 1151 de 2007, su gobierno establecio tres pilares para desarrollar
esta politica: “seguridad democrdtica”, “confianza inversionista” e “inclusion social”, 1os
cuales fueron la base de su politica de defensa nacional como un argumento para confrontar

las guerrillas de las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia ~FARC-*.

Durante el periodo de gobierno de Alvaro Uribe Velez, gran cantidad de titulos
mineros fueron entregados para financiar su politica de “seguridad democrdtica”. Segun los
reportes del Anuario Estadistico Minero Colombiano —AEMC- de los afios 2008 y 2009
(AEMC, 2008; AEMC, 2009; AEMC, 2013-2014) se pas6 de 2.711 titulos mineros
adjudicados en 2004 a 8.832 titulos mineros al empezar el afio 2010. Esto signific6 que a
través de la entrega de titulos mineros el Estado paso de una concesion de 1.270.609 hectareas
de tierra en el afio 2004 a 5.428.119 hectareas de tierra en el afio de 2010, en diferentes
territorios con circunscripciones especiales del territorio nacional como fueron las
concesiones hechas en resguardos indigenas, dreas protegidas como parques nacionales y
hasta dentro de la Zona de Reserva Forestal de la Amazonia —ZRFA-, dreas —con excepcion

de los resguardos indigenas y la ZRFA- que por ley no permiten la extraccién minera.

Esta “feria de titulos mineros”zs, como varios analistas del pais comentaron, tenfa
un proposito principal: los dineros estaban destinados principalmente a financiar el aparato
militar de la politica de defensa y seguridad democrdtica de ese gobierno, en franca lucha

contra las “narco-guerrillas” colombianas; un episodio que transform6 un reconocido

2 LAS FARC, conformada mayoritariamente por campesinos de diversas regiones de Colombia, fue una organizacién
politica armada que se conformé desde 1960 como resultado de la Violencia Politica entre los partidos tradicionales de
Colombia -Liberales y Conservadores- en abierta confrontacion con las fuerzas armadas legales de Colombia, confrontacién
que hizo desplazar numerosos campesinos de sus tierras y someterlos al fuego cruzado entre los combatientes. Desde el afio
2012 con el gobierno de Juan Manuel Santos, las FARC’s realizaron unas negociaciones, que terminaron con un tratado de
paz con el gobierno. Actualmente existen varios grupos “disidentes” del tratado de paz, como el frente 1 Armando Rios, que
tiene presencia en el bajo Apaporis.

2 Recomiendo ver la nota periodistica de Camila Osorio en 2010 en el portal “La silla vacia”, donde se puede visualizar a
través de algunos mapas la entrega de titulos mineros por periodos presidenciales (Ver http://lasillavacia.com/historia/18648)
; Otras noticias de la época que ayudan a dimensionar el contexto social del extractivismo minero son la columna periodistica
de Maria Teresa Ronderos “La fiebre minera se apoderé de Colombia” publicada el 6 de septiembre de 2011. (Ver
http://www.semana.com/nacion/articulo/la-fiebre-minera-apodero-colombia/246055-3).


http://lasillavacia.com/historia/18648
http://www.semana.com/nacion/articulo/la-fiebre-minera-apodero-colombia/246055-3
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conflicto interno armado en una guerra contra el narco-terrorismo de las FARC-EP en el
lenguaje de los medios de comunicacion y de las instituciones del Estado. Esta “feria” tuvo
diferentes implicaciones para las diversas organizaciones sociales en las diferentes regiones
del pais, como lo relatan algunos autores como Alvaro Pardo (2013) para la regién del
Amazonas y Luis Angel Trujillo (2014) para el medio y bajo rio Caquetd, donde aumento la
presencia de actores armados en territorios indigenas, asesinatos, amenazas directas y
persecucion judicial a lideres de organizaciones sociales, desplazamiento de comunidades
enteras, confinamiento militar, aumento de la mineria legal y no formal, y en otras regiones
donde aumentaron las masacres a familias y grupos locales que se resistian a este tipo de
proyectos de la llamada “locomotora minera” con la presencia de las Autodefensas Unidas de

Colombia y puestos de control del ejercito (PAX, 2016).

En este contexto, los pueblos y territorios indigenas fueron uno de los maés
afectados por la violencia armada en un contexto extractivista, como lo reportaba James
Anaya (2009) en su nota preliminar sobre la “situacion de los pueblos indigenas de
Colombia” del informe Especial sobre las situacion de los derechos humanos y las libertades
fundamentales de los indigenas presentado a la Asamblea General de las Naciones Unidas -
ONU- y que también fue denunciado a través de un reporte de Human Rights Everywhere -
HREV- titulado “Diagnostico sobre la mineria en territorios indigenas en Colombia”
(HREV, 2011). A nivel nacional, la serie de publicaciones de la Contraloria General de la
Repiiblica-CGR-*® Mineria en Colombia, compuesta por cuatro publicaciones que salieron al
publico entre los afios 2013 y 2014 dirigida por Luis Jorge Garay, director del Grupo de
Investigacion de la Contraloria®’, abrian un espacio para analizar la problemadtica generada por
la industria extractiva en la primera década del siglo XXI en Colombia, y por ello invitaba a
reflexionar sobre “la debilidad institucional con que Colombia afronta hoy la locomotora

minera” (CGR, 2013: 8)

Junto a esta aturdidora “locomotora minera” se entrelazaban los acuerdos
nacionales e internacionales suscritos por el Estado colombiano para luchar contra el cambio

climatico, en los cuales la selva amazdnica se presentaba como un lugar a “preservar” en esta

% La contralorfa general de la republica es la maxima instancia de control fiscal del estado y segiin el articulo 267 de la CPC
de 1991 vigila la gestion fiscal de la administracién y de los particulares o entidades que manejan fondos o bienes de la
Nacién.

TLos cuatro libros publicados por la Contraloria General de la Repiiblica que hacen parte de la série Mineria en Colombia
son: 1) Derechos, politicas piblicas y governanza (2013); Institucionalidad y territorio, paradojas y conflictos (2013); 3)
Dafios ecoldgicos y sécio-econémicos y consideraciones sobre un modelo minero alternativo (2014) y 4) Control ptiblico,
memdria y justicia sécio-ecoldgica, movimientos sociales y posconflicto (2014). Para accesar a estas publicaciones puede
seguirse el siguiente enlace de la pdgina oficial de la Contralorfa General de la Repuiblica de Colombia:
http://www.contraloriagen.gov.co/web/guest/publicaciones


http://www.contraloriagen.gov.co/web/guest/publicaciones
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lucha, que en los discursos internacionales del gobierno colombiano representaba casi el 51%
del territorio nacional (Alvaro Uribe Velez, Intervencion 64° periodo de sesiones de la

Asamblea General de Naciones Unidas. 23/09/2009.).

En este sentido, tanto las dreas protegidas como los resguardos indigenas en la
amazonia colombiana se asumian como herramientas para la conservacion de la diversidad
bio-cultural y el desarrollo sostenible, en medio de discusiones regionales e internacionales
que venian cuestiondndo sobre el papel de los pueblos y territorios indigenas en las iniciativas
de conservacién ambiental (GUERRERO, SGUERRA & REY, 2007; BELTRAN, J (Edt)
2001; DUMOLIN, 2005). A nivel nacional, esta discusion se dio en el marco de un proceso de
consulta previa sobre la modificacion del decreto decreto 622 de 1977 (LABORDE, 2007;
CECOIN, 2008a, 2008b,) y a través de la realizacion del I Congreso Nacional de Areas
Protegidas entre el 27 y 29 de octubre de 2009, que tuvo como slogan “hacia un sistema

nacional completo, representativo y eficazmente gestionado”.

Fue en el contexto de este primer congreso nacional de dreas protegidas de
Colombia que se oficializ6 la creacion del PNN Yaigojé Apaporis. En la opinién publica
nacional, la solicitud de pueblos indigenas para sobreponer un drea protegida y asi frenar un
proyecto minero a gran escala tuvo gran repercusion, a través de reportes periodisticos y
noticias que presentaban el caso como una batalla entre los indigenas del bajo Apaporis frente
a la corporacion multinacional Cosigo que queria explotar oro en el raudal y la serrania de la
libertad, considerado el principal lugar sagrado de la mayor parte de las pueblos indigenas del
bajo Apaporis y del complejo cultural del Vaupés. Uno de los titulares de la revista SEMANA
lleg6 a calificarlo como “El Avatar colombiano”, en relacion a la pelicula Avatar, de David
Cameron: “comunidades indigenas ancestrales se enfrentan a una minera empresa

’}28 M .
. reflexionando sobre el dilema ante el

canadiense que busca oro en su territorio sagrado
cual se enfrenta Colombia: el auge de la mineria o la protecciéon de ecosistemas estratégicos

como la amazonia (LABORDE, 2009).

Algo interesante de esta nota, mds alld de la dimension filmica en la que re-creaba
la decision de los indigenas reunidos en ACIYA de formar un parque para proteger su
territorio ancestral, era mostrar que en Colombia ain no se tenia claro el papel que iban a
jugar los pueblos indigenas en ambas iniciativas y que tenia divididas a las comunidades del

resguardo, pues paraddjicamente algunas de estas comunidades demandaron la declaracion

Revista Semana. Tomado del site oficial de la revista el dia 21 de mayo de 2011. Link:
http://www.semana.com/nacion/articulo/el-avatar-colombiano/240100-3


http://www.semana.com/nacion/articulo/el-avatar-colombiano/240100-3
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del parque con el apoyo de la corporacién multinacional minera Cosigo, con quienes querian
mantener tratos para desarrollar ese proyecto minero en algunas comunidades que hacian

parte del territorio del resguardo indigena.

Como es de publico conocimiento, Cosigo no realizd consulta previa con las
autoridades del Resguardo Indigena para exponer su iniciativa y comenz6 a desarrollar varias
actividades como jornadas médicas al interior de las comunidades donde tenia interés
econdmico, transporte de algunos habitantes menores de edad hasta la capital del pais para
visitar museos de ciencia y tecnologia como MALOCA, la realizacién de una llamada cumbre
indigena con el titulo “Mineria: un suefio posible para los indigenas” en la comunidad de
Bocas de Taraira el domingo 19 de mayo de 2011, entre otras actividades en el casco urbano

del municipio de Taraira.

En otro editorial del periddico El Espectador, uno de los periédicos con mayor
circulacién nacional, el escritor, periodista y socidlogo Alfredo Molano establecia una
representacion idilica de la region, una mirada exotica del “otro”, escribiendo que gracias a
sus cachiveiras y cataratas (raudales en el lenguaje regional) se habian mantenido a salvo de
caucheros, misioneros, comerciantes y expedicionarios:

“razon por la cual sus selvas se conservan casi intactas, y su gente —
tanimucas, macunas, yaunas, letuamas— también. La region es un gran puente

entre las selvas del rio Caquetd y las del Rio negro, de ahi su importancia

ambiental y cultural. Quizd no haya en el pais comunidades indigenas menos

. e . 129
contaminadas y envenenadas por la civilizacion occidental ™.

Para PNNC, la decision de crear un parque respondia a la solicitud de los pueblos
indigenas del Resguardo y sus autoridades tradicionales de proteger el sistema de lugares
sagrados y la integralidad del territorio, interpretando esta iniciativa como una forma de
conservacion basada en la cultura. Por ello PNNC consideraba que la solicitud estaba en
consonancia con su percepcion de este territorio como un lugar estratégico por su integralidad
ecologica, pre-seleccionado en 1974 para ser incorporado en el SNPNN, reconocida como hot
spot de biodiversidad en 1989, lugar donde se conservan especies de flora y fauna que hacen
parte del centro de endemismo del Vaupés, algunas reportadas como en peligro de extincion y

otras adn no identificadas cientificamente (MAVDT, Resolucién 2079 de 200930).

El  Espectador. Tomado del site del periédico el dia 4 de junio de 2011. Link:
http://www.elespectador.com/noticias/nacional/yaigoje-apaporis-articulo-275132

3Resolucién 2079 del 27 de octubre de 2009 del Ministerio de Ambiente, Vivenda y Desarrollo Territorial por la cual se
declara el Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis.


http://www.elespectador.com/noticias/nacional/yaigoje-apaporis-articulo-275132
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Segtin la PNNC, las condiciones de integralidad ecolégica de este territorio a
partir de la base natural que lo caracteriza, ademds de estar en sintonia con los objetivos
generales de conservacion del pais establecidos en el SINAP -como son garantizar la
conservacion in situ de la biodiversidad, la oferta de bienes y servicios ambientales
esenciales para el bienestar humano y garantizar la permanencia del medio natural como
Jfundamento de la integridad y pervivencia de las culturas tradicionales del pais-, generaria
beneficios especificamente relacionados con la proteccion de zonas altamente prioritarias para
los procesos de regulacion climdtica y estratégicas para el desarrollo de acciones relativas a la

adaptacion al cambio climético.

Para otros agentes no gubernamentales que tienen presencia en la regién, como la
Fundacién Gaia Amazonas -FGA-, que prest6 el apoyo econdémico y la asesoria legal a los
indigenas en el proceso de declaracion del area protegida, su decision se relacionaba con su
forma integral de ver el territorio, que no atiende a las divisiones del suelo y subsuelo que
plantea el estado nacional y hace parte de las “alianzas” que estos pueblos han establecido
historicamente con agentes externos y otros pueblos indigenas en el proceso de autonomia

territorial indigena (Martin V. Hildebrandsl, entrevista, 19/06/2015, El cocotal - rio Caqueta).

Lo cierto es que la declaraciéon del parque promovida por las autoridades
tradicionales de ACIY A, llevaron a que el conflicto externo frente a la explotacién minera se
transformara también en un conflicto interno entre las comunidades: las comunidades
asentadas en la margen del Departamento del Amazonas que querian proteger la integridad de
su territorio, sus prdcticas de manejo tradicional y su pensamiento indigena, contra algunas
comunidades asentadas en la margen del Departamento del Vaupés que querian asociarse con
la empresa minera, coaptados por los ofrecimientos de dinero y de proyectos productivos, y
liderados por un colono nacido en Mitd de padre blanco y madre indigena llamado
Pirandira®, que comenzé a mediar las relaciones entre algunos lideres comunitarios de las

comunidades del margen Vaupés y la corporaciéon multinacional Cosigo (Ver Figura 3).

31 Martin Von Hildebrand es doctor en antropologia por la Universidad de la Sorbona en Paris. Llegé al bajo Apaporis desde
1972 en donde realizé sus estudios con grupos Tanimuca del rio Guacaya sobre el rio Miriti-Parand y en el Apaporis. Desde
entonces ha sido funcionario de varias instituciones del Estado como director de la Estacion Antropoldgica de la Pedrera -
1974-1978, y después director de la antigua oficina de Asuntos Indigenas del Ministerio del Interior -1986-1990- actualmente
llamada Direccion de Asuntos Indigenas, Minorfas y Rom del Ministerio del Interior. Desde el afio de 1991 formé la
fundacién GAIA Amazonas FGAy es su director, ONG que tiene presencia en toda la amazonia colombiana.

32 En algunos casos, debido a las implicaciones por el uso de los nombres en espafiol sin haber consultado a las personas de
las cuales hablo, se escribiran los sobrenombres por los cuales son conocidos localmente. En otros casos en los cuales no hay
implicaciones locales de acuerdo con los entrevistados, se escribirdn los nombres en espafiol. El nombre indigena de la mayor
parte de las personas con las que dialogué no fue convenido para su uso. Sin embargo, debo resaltar que la mayor parte de las
personas entrevistadas accedieron a publicar su nombre en espafiol ya que las acciones desarrolladas en el proceso de esta
investigacién son de conocimiento publico, aprobadas por la Asamblea del Resguardo y la mayor parte de los entrevistados
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Figura 3 Comunidades del Resguardo Indigena y Parque Nacional Natural Ya

han participado en varios espacios de interlocucién a nivel local, regional y nacional, tanto al interior como por fuera del

territorio, en los que reiteran sus posiciones y en los cuales sus nombres en espaiiol han sido usados.
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FUENTE: Alejandro Ramirez. 2015. LATA/CERES UNICAMP.

Algunos Capitanes™ y tradicionales de estas comunidades del margen del
Departamento del Vaupés nombraron a Pirandira como su representante y a través del
financiamiento y asesoria legal de Cosigo promovieron la division de ACIYA, en la cual
formalmente estaban organizadas las autoridades del resguardo de las 20 comunidades de ese
entonces. Fue en medio de esta disputa por la declaraciéon del parque que 5 comunidades
localizadas en la margen del Departamento Vaupés se desvinculan formalmente de ACIYA y
comenzaron a gestionar la conformacién de la Asociaciéon de Comunidades Indigenas de
Taraira-Vaupés —ACITAVA-, que fue reconocida por la resolucion 009 de 2011 de la
Direcciéon de Asuntos Indigenas, minorias y ROM del antiguo Ministerio del Interior y de

Justicia y de la que actualmente hacen parte 8 comunidades del bajo Apaporis.

Estas 5 comunidades y sus lideres que se organizarian en la nueva asociacion
indigena ACITAVA, comenzaron a cuestionar la autonomia de esa decision de ACIYA de
transformar su resguardo en Parque y concebian ese acto como una devolucién del territorio
Indigena al Estado, por ser un Parque Nacional Natural y quedar bajo la autoridad de una
institucidn del Estado como PNNC, lo cual podria afectar sus medios de vida y el ejercicio de
autonomia territorial indigena de que gozan las autoridades y comunidades del Resguardo.
También denunciaban el “sometimiento ideologico” por parte de la FGA a los indigenas de la
region:

- . .

quienes se han apropiado de nuestra presentacion ante el mundo,
especialmente Europeo para canalizar los recursos econémicos que requieren
para mandar sus asesores a nuestros territorios, y lograr una injerencia que se

traduce en el control de la poblacion, para la apropiacion de la infinidad de
. 34
recursos que ofrece nuestro ecosistema’".

Este fue el punto de inflexién para abordar la cuestion. Esas traducciones que
hacian estos periodistas, escritores, Ong’s y funcionarios de PNNC de la decision de estos

pueblos indigenas, junto con las propias declaraciones de los indigenas de ACIYA y

 Los capitanes en el bajo Apaporis son las autoridades civiles de cada comunidad que no obtinen remuneracién directa por
su trabajo. Es un cargo que se escoge por votacion interna de cada comunidad y de libre remocién por la misma. Como
autoridades civiles de cada comunidad o aldea multiétnica, se encargan de mediar las relaciones entre los habitantes de la
comunidad para la realizacién de tareas comunitarias, entre las comunidades y la asociacion, y entre las comunidades y las
instituciones del Estado (POT ACIYA, 2000). Es una categoria externa re-significada en varios contextos histéricos
(CAYON, 2013) que fue apropiada por los indigenas por su parecido con el trabajo de maloquero, ipi (t), una especializacién
ritual que se encarga de mantener una maloca y a su especialista ritual o chaman yoi ki (t) y al grupo de agnados y afines que
dependen de la maloca en el contexto de formacion de las nuevas comunidades multiétnicas.

3* Esta denuncia fue hecha a través del canal de la asociacién acitava en youtube. Para ver el conjunto de denuncias se puede
accesar al canal a través del siguiente enlace: https://www.youtube.com/user/asociacionacitava/videos


https://www.youtube.com/user/asociacionacitava/videos
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ACITAVA, eran profundamente politicos, porque relacionaban una demanda puntual de su
territorio y su manejo al volétil campo de las afirmaciones sobre la identidad, los derechos y
su cultura (ZERNER, 2003; ULLOA, 2004, 2014), un campo donde “la indigeneidad es
altamente contestada y constantemente reformulada por procesos de transformacion local,

regional, nacional y global” (DEL CAIRO, 2012: 15. [Traduccion propial).

Analisis metodolégico y organizacion de la disertacion.

Siguiendo a Astrid Ulloa (2014) en su andlisis sobre el extractivismo y los
pueblos indigenas, el incremento de la explotacion del subsuelo durante la transicion del siglo
XX al XXI estd ligado a la mineria y la explotacion de hidrocarburos en América Latina, lo
cual ha significado un aumento de las exportaciones y las transformaciones socio-territoriales
y ambientales, ya que la mayoria de estos minerales se encuentran en territorios indigenas.
Esto ha generado la territorializacion de conflictos socio-ambientales a través de los cuales
algunos pueblos indigenas confrontan o gestionan las politicas del neoextractivismo, “por las
implicaciones que tiene para sus procesos autonomicos y territoriales, y por los intereses
economicos sobre sus recursos” (ULLOA, 2014: 428).

Es por ello que esta autora invita a analizar casos en que el extractivismo ha
llevado a procesos de reconfiguracion territorial, cultural o ambiental en tierras indigenas,
teniendo en cuenta las particularidades de los pueblos que habitan estos territorios, las
dindmicas que transforman sus précticas culturales y las nuevas maneras a partir de las cuales
presentan sus luchas politicas en torno al subsuelo, la reconfiguraciéon de sus identidades, las
relaciones o alianzas con otros actores, seres y con la forma en que piensan y repiensan su

territorio y su autonomia

Ulloa retoma la coletdnea de trabajos de Bebbington y Bury (2013) acerca del
extractivismo del subsuelo en América Latina desde una perspectiva de la ecologia politica.
Estos autores concluyen que para varios casos analizados de movilizacion social (en diversas
direcciones: a favor, en contra o funcional a intereses puntuales de los grupos locales) en
relacion al neoestractivismo, como en la cordillera Huayhuash en Peri (BURY & NORRIS,
2013), la extraccion minera de El Pangui en Ecuador (WARNAARS, 2013), la historia y la
memoria tienen un lugar preponderante en las estrategias politicas de los grupos locales donde
se desarrollan los proyectos mineros, proyectos que son significativos en la formacion,

profundizacién y radicalizacién de identidades, en la transformacion de las dindmicas del
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diario vivir en estos territorios y en la forma en que el territorio es re-interpretado desde lo

local (BEBBINGTON & BURY, 2013).

Aln cuando esta investigacion partié de esta perspectiva tedrica relacionada con
la ecologia politica y los conflictos socio-ambientales, y mantiene aquellas recomendaciones
acerca de etnografiar las estrategias politicas basadas en la memoria y la historia, las
relaciones de poder y registrar las transformaciones territoriales ocasionadas por los proyectos
extractivistas, el trabajo etnografico junto al grupo yairimara de la comunidad de Bellavista y
en los espacios interétnicos e interculturales de co-manejo, junto a las recomendaciones de la
35

banca de qualificacién

los conflictos ontolégicos (BLASER 2013a, 2013b; BLASER & CADENA, 2009;

, motivaron a cambiar el enfoque teorico hacia la ontologia politica y

ALMEIDA, 2013). Explicaré brevemente como esta experiencia de campo -en terreno
indigena y en terreno académico- marco el rumbo de este nuevo patamar para analizar el
conflicto que llevé a la declaraciéon del parque y los escenarios de co-manejo del drea

protegida a partir de esta herramienta heuristica y politico-conceptual.

Durante mi estadia en campo y en los dialogos con mis interlocutores indigenas,
la problemdtica con la iniciativa por la explotacion minera en el raudal de la Libertad, Yuika
(t) o Yuisi (m) fue claramente un conflicto acerca de lo que era y habitaba en el raudal y la
serrania de la libertad, las enfermedades que se podrian ocasionar si se explotaba ese lugar
sagrado y las consecuencias para su modo de vida y su cultura. Resumidamente, Yuika (t) o
Yuisi (m) era “el lugar de nacimiento de la humanidad” para la mayor parte de los grupos
étnicos del bajo Apaporis, Pird-Parana , Miriti-Parand, Taraira y algunos del bajo Caquetd, un
lugar que “estd vivo y tiene sus dueiios”, decia constantemente el tradicional Benjamin
Tanimuca, quien mantenia que a partir de sus andlisis chamdnicos, si prosperaba la
explotacion de oro de este lugar con dueiio y nombramiento, “los duerios™ de este lugar
sagrado se pondrian “bravos” y saldrian las enfermedades que alli se guardan, acabando con
“el mundo indigena” y su “cultura” “en menos de 20 arnos”, enfermedades que también

afectarian “el mundo blanco”.

33 La banca de cualificacién estuvo compuesta por los profesores Dra. Artionka Capiberibe y el Dr. Antonio Guerreiro.

% Los duefios o Jasirika (t) son seres que viven en determinadas dreas de la selva, al interior de la tierra o en el cielo y
controlan ciertos lugares, recursos (animales, plantas, minerales), épocas, conocimientos, fendmenos naturales y objetos
rituales. Algunos duefios se originaron desde la creacién del mundo, como también hay otros que vivieron desde antes del
diluvio y se “encantaron”, pasando a ser duefios de animales, de plantas o de lugares. Los duefios son seres con quienes el
chamén “negocia”, con quienes establece relaciones de reciprocidad basados en el uso del mambe (coca tostada, pilada y
cernida que queda con una consistencia de polvo) y el tabaco (en forma de cigarrillo o charuto) el cual es su alimento
espiritual, (junto con los elementos usados en la cacerfa cuando se trata de animales) para acceder a las dreas y elementos que
son de su dominio, o para lograr las curaciones de cada época o las curaciones que necesita la tierra para ser fértil y mantener
“guardada” la enfermedad (trabajo de campo: febrero de 2015). Este tema ha sido abordado por varios antropologos como
Van der Hammen (1992), Cayén (2002; 2013) y Franky (2004).
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Sin el 4nimo de agotar esta discusion en este momento sobre las consecuencias de
la mineria, que serd retomada en un capitulo posterior (Ver capitulo 4), la historia sobre lo que
era Yuika (t) o Yuisi (m) y las relaciones que los tradicionales mantenian con los duerios de
este lugar para realizar manejo tradicional del territorio, me llevaron a replantear los
conceptos utilizados para tratar el problema de investigacion. No era solamente una cuestion
de perspectivas sobre lo que significaba ese raudal y su serrania, ya como recurso natural a
explotar por parte de la maquindria desarrollista del estado y sus relaciones con las
corporaciones extractivistas que actualmente le dan vida a su maquinaria politica, ni tampoco
como sitio sagrado o sitio natural sagrado con un valor espiritual en el lenguaje moderno de la

conservacion basada en la cultura (WILD, R & McLEOD, C (Ed), 2008).

Las historias narradas por estos grupos étnicos relacionadas a este lugar con duefio
y nombramiento nos remiten a la existencia de otros “mundos”, otras realidades que toman
forma a través de las practicas de relacionamiento que los especialistas rituales mantienen con
estos lugares y seres conocidos en lengua tanimuca como Ja sirika wi’a (t): Ja’sirika que
traduce en el espanol verndculo duerios, seres de los primeros tiempos o seres de la primera
humanidad y wi’a () maloca, es decir, siempre corriendo el risco implicito en la traduccion,
maloca de los duefios, 6 como también los llaman kera 'kiré (t) 6 Waiie kiitori (m) lugares
con dueiio y nombramiento 6 lugares con dueiio y pensamiento, pero que en general, como
estratégia politica y de traduccidn, en un contexto de politicas publicas en el contexto nacional

e internacional, son llamados por ellos como lugares sagrados o sitios sagrados.

Es por ello que opté por aproximarme al enfoque de la ontologia politica y la
cosmopolitica. En primer lugar, como herramienta heuristica, la ontologia politica y la misma
cosmopolitica propone decantar las propias categorias analiticas utilizadas pues ellas también
enactuian la propia realidad que estamos analizando, opacando el alcance politico de aspectos
culturales que van mas alla de lo dado como “politica razonable” (BLASER, 2013a: 2). La
ontologia politica se propone analizar las formas establecidas de pensamiento bajo la presion
de la propia alteridad a partir de las potencias conceptuales presentes en nuestro campo
etnografico, es decir, frente a la autodeterminacion del “otro” (HOLBRAAD, PEDERSONS y
VIVEIROS DE CASTRO, [2014] 2015). O como dice Isabel Stengers (2014) para aclarar su
propuesta cosmopolitica, construir “en presencia’ de quienes hacen insistir este “cosmos”, un
evento situado donde estos mundos multiples y divergentes tienen la posibilidad de existir y

relacionarse:
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“Darle un nombre a esta instancia, cosmos, inventar la manera en
3 ra. »» . . * [z
que la “politica”, que es nuestra firma, pudiese hacer existir su ‘“doblez
cosmica”, las repercusiones de lo que se va a decidir, de lo que construye sus
razones legitimas, sobre lo que se mantiene sordo a esta legitimidad, eso es la
propuesta cosmopolitica” (STENGERS, 2014: 23-24).

Al dimensionar este conflicto que llevé a la declaracién de un parque bajo el
epitome de ontoldgico, no se parte de analizar eventos a partir de una realidad ya establecida,
sino de analizar la manera en que se presentan las razones de los que discuten y para las que —
parafraseando Stengers- “el acontecimiento mismo ha sabido crear un lugar”, en otras
palabras, como otros autores estan proponiendo, abrir un didlogo acerca de lo que hay, de la
distribucién de seres en el mundo, de los presupuestos sobre lo que existe, un conflicto entre

diversas realidades y ontologias (CADENA, 2015; ALMEIDA, 2013; BLASER, 2013a).

Mario Blaser (2013a) hace unas serias reflexiones de la ontologia politica de los
conflictos ambientales y propone analizar bien lo que esta en juego en el conflicto, pues para
algunos participantes puede ser el medio ambiente, pero eso no quiere decir que las entidades
y relaciones en juego encajen cabalmente en esta nocion. Por ello dice:

“creo que es legitimo preguntarse si no estamos ante un conflicto
ontologico, es decir un conflicto en que diferentes formas de hacer mundos estdn
interrumpiéndose e interfiriendo unas con otras. Ahi un camino se abre para
investigar que mundos estdn en juego, como se narran a si mismos 'y al conflicto y
como nuestro andlisis puede relacionarse con esos relatos e intervenir en el

conflicto” (BLASER, 2013a: 25 en original Contested Ecological Dialogues.
Traduccién: p. 9).

Como mencionan Mario Blaser y Marisol de la Cadena (2009), la hegemonia del
planteamiento multiculturalista que se encuentra en analizar este tipo de conflictos como
conflictos de distribucion cultural o conflictos de distribucion ecoldgica, es que estas
perspectivas opacan la ontologia misma de los conflictos, establece nuevamente las divisiones
entre naturaleza y cultura, objeto y subjeto, y las relaciones asimétricas de poder que supone
el multiculturalismo basado en la ciencia para establecer una sola realidad, tomando una
diferencia ontologica como mera diferencia cultural, coaptando asi mismo el alcance politico
que tiene la autodeterminacién ontolégica (HOLBRAAD, PEDERSONS y VIVEIROS DE
CASTRO, [2014] 2015) de estos pueblos indigenas y su propuesta relacional’’ de cultura y

37 Para el caso de las ontologias relacionales, podemos decir que son formas de ordenar el mundo en donde las divisiones
entre lo humano y lo natural y otras dicotomias como naturaleza y sociedad no operan, pues las relaciones entre los humanos
y no humanos, animales, plantas y otros seres con agencia que alli habitan circunscriben una forma de socialidad que en la
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politica que exceden lo humano, que abren la posibilidad para la existencia de diversos

mundos y formas de relacionarse, el “pluriverso” (BLASER, 2013a, 2013Db).

En este sentido, el enfoque de la ontologia politica motiva a narrar historias que se
abran espacio para enactuar el “pluriverso” donde existen ontologias multiples, aquellos
mundos y sus relacionamientos que variados pueblos indigenas traen al d&mbito politico en
estos momentos de crisis ambiental, social, econémica y politica, propiciando como dice la
profesora Marisol de la Cadena (2015) un desconcierto epistémico que cree una disrupcioén de
lo dado, una ruptura frente a las categorias, practicas e instituciones que movilizan cientificos,

politicos o académicos para establecer una sola realidad, un solo mundo.

Un buen ejemplo de andlisis de este tipo de conflictos ontoldgicos puede ser el
libro de David Kopenawa y Bruce Albert ([2010] 2015) “O ouro canibal e a queda do céu”,
donde las palabras de este chamén y diplomético Yanomami de Brasil, en sus didlogos con el
etndlogo Bruce Albert, realizan una critica muy habil e ingeniosa al “pueblo de las
mercadorias”, es decir, al modo de vida de los blancos y su voraz apetito por el oro, desde
una practica ontoldgica chamdnica que permite entender la distribucion de los seres y el orden
del mundo Yanomami dado por su Dios, Omana, y la forma en la cual desde sus practicas
chamdnicas, basada en el uso de plantas como la Yokoana, se comunican con otros seres
sociocésmicos llamados xapiri para organizar el mundo y crear un entendimiento que es
movilizado con la ayuda de antropologos, agencias del estado y ong’s, para disputar la

existencia de su mundo frente a los proyectos mineros del mundo blanco en sus tierras.

Otro libro que también trae a colacion la existencia y agencia de estos seres no
humanos con los cuales se mantienen relacionamientos y a partir de los cuales se organizan
estratégias politicas, es el libro de Marisol de la Cadena (2015) “Earth Beings”, donde cuenta
como Nazario y Mariano Turpo, yachag o chamanes de una comunidad cuzquefia del Peru,
enfrentaron la mineria en el Apu Ausangate y en el Ocongate, donde viven los tirakuna, los
seres-tierra 'y con los cuales a través de los despachos (esp.), los yachag mantienen
relacionamientos y crean estrategias politicas que han servido para detener -hasta el 2014- la
llegada de la mineria y poder habitar ese lugar a partir de sus modos de ser y vivir. Una de

estas estrategias es presentada por la autora analizando la movilizacién de 2006 en la plaza de

amazonia -y en otros pueblos indigenas del mundo entero- es muy extendida y diversa, basada en principios de respeto,
reciprocidad y nociones de afinidad. Para el caso de los macuna ver Kaj Arhem que propone ecosofia (1992) y luego eco-
cosmologia en 2001; DESCOLA, [1997] 1998 propone el concepto de animismo; VIVEIROS DE CASTRO, 1996 el de
perspectivismo amerindio. A nivel de otros grupos étnicos como los afrodescendientes del pacifico colombiano, véase
ESCOBAR, 2015. Sobre la categoria de “duefio” como un modo generalizado de socialidad amazonica, véase FAUSTO
(2008).
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armas de cuzco, donde los lideres de la protesta tuvieron que subordinar la defensa de los
seres-tierra a la defensa del medio ambiente, para que su demanda fuera oida por el gobierno

(2015: 275).

En relacion al caso de estudio de esta investigacion, es claro que la sobreposicion
de un parque al territorio del resguardo indigena Yaigojé Apaporis fue una estrategia politica
para enfrentar la mineria a gran escala mds que por motivaciones ambientalistas de los
indigenas, simbolizadas en la imagen del nativo ecolégico que promulgan algunos discursos
nacionales e internacionales alrededor de la identidad indigena en el contexto del
ambientalismo. Siguiendo los trabajos de Astrid Ulloa (2004; 2010a) el término nativo
ecologico “refleja la tendencia de los discursos ambientales de clasificar al otro como una
entidad total, borrando las diferencias internas, hecho que lo singulariza, pero a la vez lo
universaliza como una verdad evidente” (ULLOA, 2007: p. 287). Segtn la autora, estas
representaciones estdn relacionadas con las nociones occidentales de naturaleza y cultura, y
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las ideas de “noble salvaje” o de “primitivo” “que estereotipan a los indigenas y los sitiian en

relaciones desiguales de poder, que se asemejan a los procesos coloniales” (ULLOA, 2004:

258).

Esta representacion del indigena como nativo ecoldgico basada en la idea de “el
buen salvaje” se entrecruza con los discursos ambientales y est4 relacionado con la discusion
que se da en el campo académico a partir de la cuestién sobre si los indigenas eran
conservacionistas o no. De acuerdo a Hames (2007), el origen del término noble salvaje fue
usado en Inglaterra cerca de 1672, y hace parte de una larga tradiciéon en el pensamiento
euroamericano que remite a Rousseau, Locke, que consideran a los “primitivos” no
occidentales como inocentes de corrupcion, en contraste con el destructivo materialismo

occidental y las instituciones sociales europeas (CONKLIN & GRAHAM, [1995] 2010).

Esta idea fue retomada por algunos organizaciones conservacionistas en el siglo
XIX en norteamérica para quienes la filosofia de los indigenas y su uso de la naturaleza hizo
parte de sus dogmas; Siguendo a Hames (2007), esta representacion de los pueblos nativos
viviendo en armonia con la naturaleza fue reforzada indirectamente a través del campo de la
ecologia cultural con su teoria de los flujos de energia de Odum -quien argumentaba que los
ecosistemas estaban estrechamente organizados en sistemas que tienden hacia el equilibrio y
la estabilidad-, como también en las ideas sobre adaptacion de especies sociales que prevenian
la degradacion y otras teorias que fueron retomados por el materialismo cultural. Por dltimo,

Hames (2007) y Conklin y Graham ([1995] 2010) afirman que después de una serie de
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revisiones en estudios de caso durante la década de 1980, el debate se abrié nuevamente con
la publicacion de Redfor’s “The Ecologically Noble Savage” en la que segin Hames (2007)

Redfor’s declara que la idea de conservacion por los pueblos nativos era un mito.

Sin embargo, mds alld de pensar si los indigenas son 0 no son conservacionistas,
es indudable que en escenarios politicos de confrontacion esta imagen del nativo ecologico es
una imagen a través de la cual los indigenas son estereotipados por las instituciones del
estado, las ONG’s y las grandes corporaciones ambientalistas, pero a la vez, la misma imagen
ha sido re-formulada y re-apropiada performaticamente como una herramienta de
representacion de los indigenas para contestar o re-significar esas mismas representaciones de
otredad y las convenciones acerca de su identidad en un caso claro de amenaza a su mundo,
demostrando con esto los limites del reconocimiento del estado, que solo tolera al otro al
“integrarlo” en sus propios términos —indigenas ecologicos- y no en los propios términos del

“otro”.

En este sentido, la declaracién del parque puede entenderse como un acuerdo
pragmdtico™® (ALMEIDA, 1999; 2013), es decir, una traduccién de ontologias multiples —que
conviven al mismo tiempo- a través de un didlogo intersubjetivo propuesto por los indigenas a
los funcionarios de parques nacionales para conseguir un resultado pragmadtico parcial para
ambos: la defensa y conservacién ambiental y cultural de su territorio, llevando a las
autoridades politicas de ACIYA y a funcionarios de PNNC a sobreponer un parque nacional
natural al territorio del resguardo indigena para detener las iniciativas de desarrollo extractivo
del propio estado, que segtn el articulo 332 de la constitucion politica de Colombia de 1991 le

otorga la propiedad del subsuelo en todo el territorio nacional:

“Art. 332. El Estado es propietario del subsuelo y de los recursos
naturales no renovables, sin perjuicio de los derechos adquiridos 'y
perfeccionados con arreglo a las leyes pre existentes” (CPC, 1991).

Su decisién de invitar a los funcionarios de PNNC para sobreponer un parque
nacional natural en el territorio del resguardo se debi6 a la capacidad que tiene esta categoria

dentro del ordenamiento territorial ambiental nacional para proteger el subsuelo de

3 Lo que este concepto enuncia es que existe la posibilidad de que haya un acuerdo pragmdtico parcial entre participantes de
diferentes ontologfas muiltiples que conviven y pueden ser incompatibles entre si: “Ontologias distintas podem ser
compativeis quanto a suas implicacdes pragmdticas” (ALMEIDA, 1999: 9). Este concepto bebe de dos fuentes distintas: en
primer lugar del filésofo Newton Da Costa Silva que propone como cierta objetividad puede surgir de acuerdos ontologicos
de juicios de verdad parciales que reconocen las consecuencias de accién sobre el mundo, y en segundo lugar, de Levi-
Strauss y su relativismo estructural, en el orden de la posibilidad de intersubjetividad basado en el presupuesto de unidad de
mente humana.
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actividades mineras, ya que seguin las leyes nacionales en los parques nacionales las
actividades permitidas estdn relacionadas con la conservacion, recuperacion, recreacion,
investigacion, educacion y de cultura (CNRNR: Arts. 330 y 331 ) y especificamente en el
numeral 3 del articulo 30 del Decreto 622 de 1977, que establecié la prohibicién dentro de
este sistema de “Desarrollar actividades agropecuarias o industriales incluidas las hoteleras,
mineras y petroleras”, normativas ratificadas por los articulos 10 y 11 del Decreto 2372 del 1°
de julio de 2010 que reglamento el actual Sistema Nacional de Areas Protegidas -SINAP- de

Colombia.

Asi mismo, dentro de la evoluciéon que han tenido las politicas publicas de
conservacion ambiental en el reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas en
Colombia, el articulo 7 del Decreto 622 de 1977 dispone como en casos de sobreposicion de
dreas protegidas sobre territorios indigenas se debera crear “un régimen especial en beneficio
de la poblacion indigena de acuerdo con el cual se respetard la permanencia de la
comunidad y su derecho al aprovechamiento economico de los recursos naturales
renovables”. Si bien esta ley ha sido un instrumento juridico polémico en relacion a las dreas
protegidas sobrepuestas a territorios indigenas sin consentimiento (LABORDE, 2007;
CECOIN, 2008a, 2008b; ROLDAN, 2000), como fueron la mayor parte de los parques
creados antes de la CPC de 1991, los derechos implicados en estas leyes de mediados de la
década de 1970 fueron incorporadas y en paralelo a los dispositivos constitucionales que
reconocieron convenios internacionales firmados por el estado, como el convenio OIT 169
ratificado por la ley 21 de 1991 y en la misma CPC de aquel ano (arts. 7, 63, 70, 72, 246, 286,
329, 330, 392).

En sintonia con las disposiciones internacionales acerca de la conservacion
ambiental, el estado colombiano adopt6 los principios de la declaracion sobre medio ambiente
y desarrollo sostenible lanzada en la conferencia de las naciones unidas sobre medio ambiente
y desarrollo en Rio de Janeiro en 1992, la llamada “cipula de la tierra”, donde se afirma la
importancia de reconocer el papel de los pueblos indigenas en el manejo y desarrollo del
medio ambiente, debido a su conocimiento y sus prdcticas tradicionales (Agenda 21). Asi
mismo, el estado colombiano ratifica la Convencion de la Diversidad Bioldgica a través de la
ley 165 de 1994, en donde el articulo 9, item J) promueve la proteccion, preservacion y
mantenimiento de los conocimientos de las comunidades indigenas “que entraiien estilos
tradicionales de vida pertinentes para la conservacion y la diversidad biolégica” y su

participacion en estas estrategias y sus beneficios.
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Estos nuevos dispositivos globales reafirmados por varios estados nacionales
dieron paso a discusiones y debates por toda américa latina acerca de los grupos étnicos y
sociales que viven al interior de las dreas protegidas. Una de los primeros debates se dio en el
Primer Congreso Latinoamericano de Parques Nacionales Naturales y otras Areas
Protegidas, realizado en la ciudad de Santa Marta (Colombia) en el afio 1997. Como
conclusion de este evento, donde participaron més de 650 expertos, se produjo la Declaracion
de Santa Marta y la Guia para la accién, en donde se integraron dimensiones relacionadas al
reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas y su espiritualidad en casos de

sobreposicion de dreas protegidas. Sobre esto, la Declaracion de Santa Marta observa:
“Cuando las dreas protegidas, en cualquiera de sus modalidades de
implementacion, se superponen sobre tierras o territorios indigenas, se deben
reconocer los derechos fundamentales de las comunidades locales, tales como la
territorialidad, las formas de autonomia, la gestion, el uso y el manejo de los
recursos en ellas existentes.
Las dimensiones espirituales y estéticas, el potencial de la naturaleza
para estimular la fuerza creadora e innovadora de nuestros pueblos, asi como su

contribucion al desarrollo del individuo, deben constituirse en valores mds
apreciados en el futuro” (GUERRERO, SGUERRA & REY, 2007: 91)

Los valores culturales y espirituales de las dreas protegidas comenzaron a tener
una mejor apreciaciéon como una importante funcién integradora de las personas que las
habitan con las mismas dreas, ya dentro de un nuevo paradigma establecido desde Rio 92 que
relaciona la diversidad bioldgica con la diversidad cultural (DUMOLIN, 2005). Fue asi como
internacionalmente se cred un equipo de trabajo (2003) en valores Culturales y Espirituales de
las areas protegidas de la UICN, que junto con actividades del programa de Hombre y
biosfera de la UNESCO, buscé apoyar los diversos pueblos indigenas que querian cuidar sus
sitios naturales sagrados que se localizaban dentro de areas protegidas, es decir, “dreas de
tierra o agua de especial significado espiritual para los pueblos y comunidades” (WILD, R
& McLEQOD, C edts., 2008: p. xi). En el Congreso Mundial de Parques en Durban (2003) y en
otros espacios como en el simposio internacional de Tokio (2005)°, los resultados de la
investigacion de estos grupos de trabajo se discutieron para crear unas directrices para
administradores de dreas protegidas con Sitios Naturales Sagrados, como una forma de

conservacion basada en la cultura (Ibid).

* Este simposio se llamo “Conservando la diversidad Cultural y Bioldgica: El papel de los sitios naturales sagrados y los
paisajes culturales”.
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En este contexto, PNNC a partir de reflexiones internas con la academia y
situaciones puntuales de gestion de algunas dreas como en la regiéon amazoénica, desarrolla la
Politica Publica de Participacion Social en la Conservacion, implementada en el pais desde
los afios 1999-2001, en la que se parte del reconocimiento de las autoridades piiblicas
especiales de los resguardos indigenas como autoridades publicas especiales para ejercer el
co-manejo de areas sobrepuestas a sus territorios a través de acuerdos, y desde el afio 2005, a
través de la formulacién de un instrumento legal de planeacién llamado Régimen Especial de

Manejo -REM-"°.

Este desdoblamiento de la decision de sobreponer la categoria de Parque Nacional
Natural sobre su resguardo indigena abre al andlisis sobre el dilema alrededor de las 4reas
protegidas de uso indirecto en Colombia y las poblaciones locales que en ellas habitan, una
disputa en torno a un modelo ideal o virtual que trata de establecer un parametro para el
manejo y la gestion de ciertos espacios del territorio nacional caracterizados por su funcién de
conservacion -con su efectivacion en este caso especifico- y las dindmicas sociales, culturales,
politicas, organizativas y econdmicas de los pueblos indigenas que alli habitan, que van més
alld de ese lugar ideal o virtual (BORGUI, 1998; WEST, IGOE & BROCKINGTON, 2006;
SERJE Edt. 2012).

Son estos trazos de historia, de identidades y relaciones puestas en juego en la
creacion del parque, en las interpretaciones y representaciones que lo piensan y lo
implementan, tanto en el espacio politico ideoldgico del ambientalismo colombiano y global,
como también en el espacio local donde las personas a través de sus pricticas de manejo
tradicional del territorio lo llenan de sentido, que la creacién del Parque Nacional Natural
Yaigojé Apaporis posibilita un abordaje antropoldgico, al analizar las relaciones y
representaciones que se cruzan en su creacion, los dispositivos que se entrelazan para su
efectivacion y los significados socioldgicos de las coyunturas histéricas que lo posibilitaron,
poniendo no solo en relacion lo sentidos que asume el territorio para los diferentes actores que
lo concretan (BORGUI, 1998; BARRETO FILHO, 2010), sino mas alld de esto, analizarlo
como una emergencia “cosmopolitica” de mundos multiples y diversos que se encuentran, se
narran asi mismos y al conflicto que lo hizo posible. Analizar este conflicto desde las

coordenadas de la cosmopolitica podria ayudar a entender este acontecimiento mas alla de su

% Este instrumento de planeacién tiene origen en el articulo No. 7 de Decreto 622 de 1977, que supone la compatibilidad
juridica de las dreas del SINAP con los resguardos y/o territorios de pueblos indigenas. Su implementacién hace parte de la
politica de Participacién social en la Conservacién de la UAESPNN adoptada en el afio 2002 por esta instituciéon (PNN,
2014: s.p).
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interpretaciéon como un evento en el movimiento indigena colombiano, es decir, pensar la
declaracion del parque [acontecimiento] a partir de aquello “para lo cual habrd sabido crear

un lugar” (STENGERS, [1997] 2014: 33).

Esta disertacion se divide en dos partes. La primera parte trata sobre el manejo
tradicional del territorio, el papel de la historia y las territorialidades indigenas. Después de un
primer capitulo introductorio, el segundo capitulo describe la categoria de manejo tradicional
de territorio a partir del andlisis de dos de sus tres componentes*’: las recitaciones y ética de
vida de yeoroka (t) y las narrativas majaroka (t), aspectos que fueron abordados por su
importancia en la forma de manejo territorial indigena. La segunda parte trata sobre las
relaciones y articulaciones de estos pueblos indigenas con el estado y las dindmicas socio-
espaciales que permitan entender el territorio del bajo rio Apaporis. Se presenta una
etnografia sobre la creacion del parque y los desdoblamientos de la autonomia indigena en los
nuevos escenarios de co-manejo del drea protegida. La mayor parte de las figuras del
documento son del autor o fueron facilitadas por ACIYA y PNNC dentro de la autorizacién
de investigacion cientifica No. 005 del 21 de julio de 2014. Las figuras que no son del autor

tendran mencionada su fuente.

0 Debo dejar claro que por recomendacién de mi orientadora Emilia Pietrafesa de Godoi, el capitulo sobre la palabra del
baile —bayaoka- (m) realizado con macunas de la comunidad de Bocas del Pird fue eliminado de esta disertacion, debido a la
extension que deberfa tener una investigacién de maestria. Sin embargo, se discutird con la asociacién la entrega de un
documento anexo sobre el tema.
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HISTORIAS Y TERRITORIALIDADES EN EL BAJO APAPORIS
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Capitulo 1. Una aproximacion al campo de investigacion.

En este capitulo, el propdsito es presentar un contexto social y politico del proceso
de aproximacion al campo de investigacién, con el dnimo de entender un poco mejor los
desafios que el propio campo etnografico suscitaron en mi y las transformaciones que
produjeron en la propuesta de investigacion. Para ello recurro principalmente a mi experiencia
etnogrifica durante dos semanas en octubre de 2013 cuando presenté el proyecto de
investigaciéon a la asamblea de autoridades tradicionales y capitanes de ACIYA, los
procedimientos burocraticos de PNNC y a los “desatinos” que surgieron en el inicio de mi
trabajo de campo en la comunidad de Bellavista en el afio 2015. Concluyo que a través de
estos desatinos, malentendidos o equivocaciones podemos comprender mejor los desafios en

los relacionamientos que se construyeron alrededor del proyecto de investigacion.

1.1 Recorriendo la historia camino al Apaporis: el origen del proyecto,
mediaciones y encuentros.

Desde finales del afio 2009 comencé a interesarme por la creacion del Parque
Nacional Natural Yaigojé Apaporis. Las noticias en los periédicos nacionales y en algunas
entrevistas mostraban la declaracién del parque como una decision de las Autoridades
Tradicionales del Resguardo indigena para proteger “su resguardo, su territorio y su cultura”
de la mineria a gran escala, sin embargo, al mismo tiempo, en medios alternativos algunos
lideres indigenas del bajo Apaporis cuestionaban la autonomia de esa decisiéon y demandaban

la declaracién del parque por no haber consultado previamente a las comunidades indigenas.

Ya habia terminado mi pregrado en historia, y habia decidido dejar los archivos a
un lado y viajar a Bogotd, donde comencé a trabajar como “profesional social” participando
en proyectos de licenciamiento ambiental, estudios para la declaracién de areas protegidas u
obras de infraestructura, planes de ordenamiento ambiental asi como a integrar algunas
iniciativas de “colectivos” de participacion politica de base en un momento algido
politicamente, desde donde se realizaban trabajos de organizacion, acompafiamiento y registro
de algunos conflictos territoriales en barrios del centro de Bogotd, iniciando el proyecto

territorio y luchas*.

Las organizaciones indigenas del Cauca a través de la Minga de Resistencia

Social y Comunitaria articularon varios movimientos sociales en otras regiones del pais y

*Thttp://www.territorios-luchas. tk/
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conformaron el Congreso de los Pueblos a nivel nacional, con una amplia manifestacién en
Bogota y en la Universidad Nacional de Colombia*. Una serie de marchas y movilizaciones
habfan sido organizadas para hacer frente a una politica de guerra y mineria que se intensificd
en el periodo de Gobierno del presidente Alvaro Uribe Velez (2002-2010), centrado en la

“seguridad democrdtica”, en la “confianza inversionista” y la “inclusion social”.

Las contradicciones que surgian en la participacion de las poblaciones locales en
procesos de licenciamiento, elaboracién y desarrollo de proyectos de ordenamiento territorial
—entre otros-, mds alld de los mecanismos legales conocidos como “términos de Referencia”
elaborados por el Ministerio de Ambiente, Vivienda y Desarrollo territorial, o las “guias”
elaboradas por las Corporaciones Ambientales Regionales, me hicieron reflexionar sobre la
dimension politica y social que se encontraba en juego en estos proyectos donde participaba

como “profesional social”.

En este contexto, decidi viajar por suramérica para conocer algunos procesos de
participacion local en dreas protegidas y encontrar herramientas de participacion local que
tuvieran mayor incidencia de las personas y pueblos locales que participaban en estos
procesos. En medio de este viaje por la amazonia peruana y boliviana, escuche hablar de los
seringueiros del Alto Jurud que vivian al otro lado de la frontera en la regién de Acre, las
reservas extractivas y el profesor Mauro W.B Almeida. Terminé mi viaje en Campinas, donde
me entreviste con el profesor Mauro W.B Almeida y la profesora Emilia Pietrafesa de Godoi,

a quienes exprese mi interés en hacer una maestria en la UNICAMP.

Al conocer mejor esta experiencia y la profundidad del acompafiamiento
académico a la problemdtica de los grupos sociales al interior de las dreas protegidas, asisti a
algunas aulas como “oyente” y articule un proyecto de investigacion que me permitia estudiar
una maestria en antropologia social y hacer parte del Laboratorio de Antropologia Territorios
y Ambientes del Centro de Estudios Rurales (LATA/CERES), en el cual inicié participando
como colaborador en un workshop que traté sobre politicas de reconocimiento y las

sobreposiciones territoriales, en la que se reunieron mds de 30 investigadores brasileros para

42 “Minga” es una palabra que connota un trabajo comunitario tanto para poblaciones indigenas del altiplano como para
campesinos. La Minga de Resistencia Social y Comunitaria es un proceso social que inicia en 2004 a partir de los Cabildos
Indigenas del Cauca, toma un alcance regional en todo el pacifico colombiano y entre los afios 2008 y 2010 adquiere un
alcance nacional en su movilizacién social.
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analizar los casos de sobreposiciones de dreas protegidas en tierras indigenas, entre otros

. .. 4
fenémenos de sobreposiciones 3,

Sin embargo, la idea de escribir un proyecto de investigacién para analizar el
proceso de declaracién del parque se habia concretado un afo antes de ese workshop, cuando
tuve la oportunidad de comentar esta idea con algunas autoridades tradicionales del Pira-
Parana a través de Martin V. Hildebrand, antrop6logo y director de la FGA, quienes iban a
presentar junto con la directora de PNNC Julia Miranda, los resultados del programa de

Consolidacion Amazonica (COAMA) en la cumbre internacional de Rio+20.

La Fundacion GAIA Amazonas -FGA- surgié en el ano 1991 como una
Organizacién sin dnimo de lucro que trabaja en el contexto de apoyo en la ejecucién de
politicas publicas sobre empoderamiento y la gobernanza indigena en la amazonia colombiana
con diferentes AATIS (Asociacion de Autoridades Tradicionales Indigenas) de la amazonia
colombiana, no exenta de contradicciones en algunas comunidades amazonicas de la region
por su papel en los tdltimos 20 afios. Ya con el nuevo bloque juridico de la constitucion
politica de 1991, la FGA se convirtio en un actor de la sociedad civil que implemento varias
politicas relacionadas con el asociativismo indigena y sus organizaciones autondmicas a

través del Programa COAMA.

El programa COAMA se cred desde el afio 1989 a través de una red de ONGs
como la FGA y la Fundaciéon Etnollano, con el objetivo de acompafiar los procesos de
autonomia indigena y descentralizacion estatal para asegurar un manejo territorial de la
amazonia a partir de los conocimientos tradicionales de los grupos indigenas que habitan a lo
largo de los rios Caquetd, Apaporis, Putumayo, Cari-Parand, Igari-Parand, Miriti-Parana,
Pird-Parand, Guainia, Vichada e Inirida, en los departamentos del Amazonas, Vaupés,

Guainia y sur del Vichada de la Amazonia Colombiana™.

Escribi a Martin Hildebrand y acordamos encontrarnos el dia de su presentacion.
Viaje a Rio de Janeiro un dia antes de nuestro encuentro. Varios cinturones de seguridad

dentro de la ciudad establecidos por la fuerza publica y seguridad privada estaban custodiando

“E] Workshop fue realizado del 22 al 24 de mayo de 2013 en las instalaciones de la FUNCAMP, dentro de la Unicamp
coordinado por los profesores Mauro. W. B. Almeida y José Mauricio P. Arruti, del Programa de posgraduacion de
Antropologia Social del IFCH-UNICAMP.

* Este programa ha sido subvencionado principalmente con fondos de los paises de la Unién Europa y fue ganador del
premio Nobel Alternativo del afio 1999 otorgado por la Fundacién Right Livelihood Awards, como reconocimiento a su
trabajo en la amazonia colombiana, considerado como una contribucién a un futuro sostenible bioldgica y culturalmente que
puede ser desarrollado por los pueblos indigenas que la habitan. Es por esto que los representantes indigenas, el director de
GAIA, la directora general de la UAESPNN se desplazaron al evento, donde el programa se posicionaba como una
experiencia de trabajo conjunto entre ONG,s, Parques Nacionales y las organizaciones indigenas locales para la conservacién
de la biodiversidad.
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el evento. Nunca habia participado de un evento de estas dimensiones y tampoco estaba
convidado ni inscrito. Gracias a la colaboracion de algunos miembros de GAIA Brasil (otra
ONG con intereses relacionados a pueblos indigenas y conservaciéon ambiental) consegui

hacer mi inscripcion en el balcén de atendimiento y llegar a mi cita.

Alli conoci a Reynel Ortega, Ivan Matapi y Roberto Marin, a quienes pude
comentar mi idea. El tradicional Reynel Ortega es un indigena Barasano, chamén y uno de los
tradicionales més reconocidos de la region del rio Pird-Parand, el bajo rio Caquetd y el rio
Vaupés. Vive en la comunidad de Puerto Ortega sobre el rio Pira-Parand, actda como
autoridad tradicional de la Asociacion de Capitanes Indigenas del Pira-Parand -ACAIPI- y
habia participado como garante del proceso de creacion del Parque, junto con Roberto Marin,
secretario de territorio y medio ambiente de la misma asociacion, con quien participa en la

comision de autoridades tradicionales de ACAIPIL.

En mi encuentro con ellos antes de comenzar el evento, recalqué que ain no habia
querido escribir nada porque sentia que faltaba al respeto a la gente del Apaporis, a lo cual
Reynel Ortega coment6 que habia iniciado bien el proyecto desde el origen, que tener respeto
por ellos era fundamental y no haber escrito nada mostraba que me interesaba por la gente con
la cual queria trabajar. Me convido a poner en el papel aquella idea y a presentarla
directamente a las autoridades tradicionales y capitanes del Resguardo Yaigojé Apaporis,

quienes eran las autoridades del territorio.

Viaje a Bogotd en los siguientes meses después de la aprobacion de la
investigacion por la UNICAMP, y conoci en las oficinas de GAIA Amazonas a Juan Carlos
Preciado, un abogado que trabajaba como consultor juridico de esta fundacién y como asesor
juridico de la Organizacion de los Pueblos Indigenas de la Amazonia Colombiana (OPIAC).
Juan Carlos, quien también habia asesorado a ACIYA en el proceso de declaracion del
parque, me explicéd que la decisién de transformar su resguardo en parque respondia a la
forma de “manejo tradicional” de su territorio, que partia del principio de origen.
Recordando la frase enfermedad occidental se cura con remedio occidental -con la cual los
lideres indigenas de Aciya explican su decision- Juan Carlos expresaba que esta resumia ese

principio de origen: “en el origen de la enfermedad estd la curacion”.

Juan Carlos Preciado me conté que ha trabajado durante mds de 20 afios con
varias asociaciones indigenas y organizaciones del nivel nacional, junto a la fundacion GAIA

en un inicio y de forma independiente. Casado con una indigena del medio Caquetd con la
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cual tenia sus hijos, me explicaba que la gente del bajo Apaporis son considerados como
gente de mambe y tabaco de oler (rapé). Me pasé su mambe para mambear y sacé un poco de
ambil (tabaco para untar) de la gente del medio Caquetd, quienes seglin sus palabras eran
gente de mambe y ambil. Me explicaba que el mambe hacia parte de las formas de
socializacion indigena en las comunidades del bajo Apaporis y en general del bajo Caquetd y

que debia atender la etiqueta social que lo envolvia.

Me dio el teléfono de Gonzalo Macuna, un indigena habitante de la comunidad de
Bocas del Pird en el Apaporis y secretario de Territorio y Medio Ambiente de ACIYA, quien
estaba participando en septiembre de 2013 en un evento sobre consulta previa organizado por
el programa presidencial Indigena, creado a partir del decreto 4679 de 2010*, justo cuando
habia terminado el paro nacional campesino, en el cual las organizaciones indigenas y
campesinas habian bloqueado vias y sitiado la ciudad de Tunja por 15 dias, capital del

Departamento de Boyac4, localizada a 2 horas de la ciudad de Bogot4.

Después de leer el proyecto Gonzalo me convidé a socializar mi propuesta en una
reunion de las autoridades tradicionales y capitanes indigenas de ACIY A que iba tener lugar
en su comunidad de Bocas del Pird en el rio Apaporis un mes después. A peticion de él, hice
10 copias del proyecto, una carta de presentacion y le lleve estos papeles que habia solicitado
con el objetivo de distribuir entre los capitanes de algunas comunidades del Resguardo y
Parque Nacional. Rdpidamente consegui empleo haciendo un diagndstico ambiental y viajé a
Leticia, capital del departamento del Amazonas, desde donde partian a cada fin de semana los

. . . .o 4
vuelos de casi 1 hora hacia el antiguo corregimiento de La Pedrera 6,

Estando en Pedrera, salimos en una voladora Gonzalo Macuna, Robin Elkin Dia y
Aldemar Dia —sobrino de Robin- miembro del Comite Operativo de Territorio —COT- y
jovenes que regresaban a sus comunidades del internado de la Pedrera como Napoleén Dia,
hermano de Aldemar. Robin, Aldemar y Napoleén viven en la comunidad de Centro

Providencia y son gente de dia, i~bia ~basa (m) (gente de dia), autoreconocidos como

“Segtin el decreto 4679 de 2010 el programa presidencial indigena se centra en potenciar la accién institucional del Estado,
en el ambito local y nacional, buscando mejorar procesos de planeacién y disefio institucional de politicas publicas con
enfoque de derechos para una atencién diferencial de calidad; al tiempo que busca impulsar y acompafiar procesos
comunitarios de los pueblos indigenas en didlogo, coordinacién y concertacion con la institucionalidad publica del pafs.

% El corregimiento de La Pedrera fue uno de los corregimientos departamentales creados a partir de la constitucién nacional
de 1991, que no estaban supeditados a la jurisdiccién de ningiin municipio sino que dependen directamente del Departamento
por su bajo indice poblacional, y que fue eliminado con el decreto ley 632 del 10 de abril de 2018. Sin embargo, el origen de
su poblamiento estd inscrito en el contexto de las guerras nacionales que Colombia sostuvo con Pertd (1911; 1932) en el
tiempo de las caucherias. Esto quiere decir, que ademas de los Resguardos Indigenas del bajo Caquetd en la cual la poblacién
se autoreconoce como indigena, los antiguos corregimientos departamentales son asentamientos donde prima la poblacién
mestiza o “blanca” para los indigenas, en donde se localizaba la mayor parte de las tiendas de comercio del bajo Caqueta,
productos que tienen circulacién por este rio, el rio Miriti-Parand y el rio Apaporis.
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macuna. Ya en la voladora, una pequeia lancha metdlica (aluminio) con motor fuera de borda
que estaba llena de provisiones para la reunién del Comité Directivo, viajamos rio arriba por
el rio Caquetd, cruzamos un brazuelo del rio Miriti-Parand hasta el varadero de Centro
Providencia sobre este rio. Pernoctamos en un entablado del varadero y al primer rayo de sol
seguimos por una trocha en medio de la selva por una hora y media hasta la maloca del

tradicional Joaquin Diaz Macuna en esa comunidad.

Centro Providencia es una de las comunidades mds antiguas del actual Parque
Nacional. La comunidad estd conformada por varias etnias, siendo la etnia i~bia ~basa o
gente dia el grupo principal. Estd localizada exactamente a mitad de camino entre el rio
Miriti-Parand y el bajo rio Apaporis, sirviendo de eje de conexidn terrestre entre estos rios.
Por ello buena parte de su poblacién trabaja cargando provisiones, materiales o gasolina para
los motores de los transeuntes que circulan por este camino hasta alguno de los rios.
Espacialmente estaba organizada a partir de la maloca ritual, una bella construccién de
madera de mds o menos unos 8 metros de altura con un disefio redondo de por lo menos 40
metros y techo de palma trenzada, alrededor de la cual se localizaban las casas de sus
habitantes. La maloca sigue siendo para la gente del Apaporis el centro de actividades

sagradas y rituales, donde se toman las decisiones politicas y rituales mds importantes.

Pernoctamos y al otro dia seguimos con la misma tripulacién hasta la comunidad
de Bocas del Pir4, donde tendria lugar la reunion del Comité Directivo del Parque Nacional
Natural para evaluar las actividades del ano 2013. Seguimos la trocha hasta el rio Apaporis,
cargamos las provisiones y seguimos en otra voladora con un motor mds grande (40 caballos
de fuerza). Durante el viaje estuve sentado al lado de Robin y Napoledn, con quienes
conversamos buena parte del dia, bajamos a saludar por las comunidades de Campo Alegre, la
extinta comunidad de Santa Clara (se disolvi6 en el afo 2014) y la comunidad de Bellavista,
donde almorzamos, comunidades que quedaban en el trayecto hacia Bocas del Pird. Llegamos

y al otro dia comenz6 la reunién del Comité Directivo del Parque.

Fue al final de esta reuniéon del Comité Directivo que los miembros de ACIYA,
reunidos en Asamblea, consultaron y aprobaron la realizacién del proyecto de investigacion
de maestria. Es tutil pensar la préctica etnografica a partir de sus contextos, procesos y
situaciones sociales. Jean y John Comaroff ([1992] 2010) ya alertaban sobre la importancia de
no tomar los contextos como dados, sino de construirlos analiticamente a partir de nuestras
propias concepciones acerca del mundo social, reconociendo la tension dialéctica entre el

hecho y el valor en una disciplina donde el sujeto y el objeto de conocimiento no estidn
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separados. Abordando asi la cuestién, me propongo citar una parte de mi diario de campo para
hacer algunas reflexiones acerca de las implicaciones y transformaciones del proyecto de

investigacion para esta maestria:

“Viernes 25 de octubre. Noche. Hoy fue el segundo dia de la reunion
del comité directivo del Parque en la maloca del capitin Tomas Lopez en la
comunidad de Bocas del Pird. Solo después de cerrar esa reunion del comité
directivo, la asamblea de capitanes y tradicionales revisé mi propuesta, pues ayer
al instalar la agenda de trabajo de la reunion Angela Rincon, antropologa y
funcionaria del grupo de participacion social de parques, manifesto que esa
propuesta de investigacion no estaba dentro de las actividades a revisar en la
pauta del comité y no podia ser analizada al interior de la reunion. Entonces
participe como ‘“observador” a la reunion del comité hasta que cerraron la
reunion. Como ayer, después de llamar con el uri volvieron varios indigenas que
durmieron en la maloca, que habian salido a bafiarse y hablar con algunas
personas de la comunidad, y repartieron el desayuno para todos los asistentes.

Me senté con Napoloeon de Centro en la puerta oriental de la maloca.
Se establecio nuevamente la mesa en la que estaban redactando Aldemar de
Centro Providencia, Miller Rojas Cabiyari de Jirijirimo junto al Jefe del drea
protegida, Diego Muiioz. En la mesa habia hojas de papel, computador,
impresora y proyector, conectados a una planta eléctrica localizada afuera de la
maloca. En una esquina de la mesa estaba un cesto de calabaza con piel rojas
(cigarrillos sin filtro) y un encendedor amarrado en el estantillo que quedaba al
lado. Tomas [el capitin de Bocas del Pird] es quien estd distribuyendo los
cigarrillos y repartiendo el mambe a las autoridades tradicionales y capitanes
asistentes al comité, que se fueron sentando en unas tablas dispuestas alrededor
de los soportes externos al interior de la maloca. Comienza por un lado, espera al
frente de la persona a que mambee, y asi sucesivamente hasta terminar el semi-
circulo donde estdn sentados los asistentes a la reunion. La mayor parte de todos
los hombres presentes mambeam pero no he visto mambear a las mujeres, solo
Angela Rincén, que vino en representacion de Julia Miranda, directora general
de Parques Nacionales. A Angela la llaman algunos la tradicional blanca. Angela
se aseguro de preguntar si para el dia de hoy ya existia el quorum necesario para
el comité, pues ayer no habian llegado todos los capitanes.

Llegaron el capitdn de Puerto Cedro y Angel Mauricio Letuama
capitdn de Paromena, y después de un resumen de las actividades de ayer se
incorporaron a la reunion del comité. Como ayer, siguieron revisando punto por
punto cada una de las actividades planeadas en la iltima reunion del comité
relacionadas a varios temas como: un plan de formacion y capacitacion para
Asociacion de Capitanes Indigenas del Yaigojé Apaporis -ACIYA- sobre dreas
protegidas traslapadas, el seguimiento a la tutela por la revocatoria del parque
interpuesta por la Asociacion de Comunidades Indigenas de Taraira Vaupes -
ACITAVA-, sobre las entradas de trabajadores de Cosigo al parque, consultar al
ejercito de las fuerzas armadas de Colombia para controlar la mineria ilegal, la
construccion de la cabaiia, un andlisis del comité operativo, las tareas de la
secretaria de territorio y medio ambiente, la investigacion en el drea y la
realizacion de un video del parque. Cada uno de estos temas fue objeto de
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revision en la reunion del comité. Apoyado en el proyector, Diego exponia estas
actividades, se revisaban los compromisos adquiridos en la pasada reunion, el
estado de los compromisos y se establecian nuevos compromisos con Ssus
respectivos responsables. Gonzalo Macuna, secretario de Territorio estaba
traduciendo al macuna junto con Robin de Centro Providencia, mientras que el
hijo menor de Benito Letuama, tradicional de Awaurita, traducia al letuama para
este. También estaba Benjamin Tanimuca, el tradicional y capitin de la
comunidad de Bellavista. Es muy respetado como “pensador tradicional” me
dijeron algunas personas y que no necesito traduccion al tanimuca porque habla
macuna también.

Se hicieron las paradas respectivas para tomar unas onces a la mitad
de la maiiana, al almuerzo, y se regreso al comité. La comida fue preparada por
un par de mujeres indigenas, y los alimentos fueron casabe, caldo de espaguetis
al inicio de la mafiana, y galletas con un tipo de chocolisto en el medio de la
manana. José Barasano, tradicional de la comunidad de Bocas del Pird, estuvo
sentando todo el tiempo de la reunion sin hablar en asamblea, y en todo
momento estuvo haciendo las “curaciones” de los alimentos para la preparacion
de la comida. Ademds del capitin Tomas, que siempre estuvo pendiente del
espacio, de la mesa de redaccion, de la comida, de los cigarrillos y el mambe,
algunos asistentes tenian su propio “tarro de mambe”, un pote blanco de
chocolisto lleno de mambe del cual mambeaban. Llenas las observaciones y
aclarados los compromisos sobre cada uno de los temas se finalizo la reunion del
comité directivo al comienzo de la tarde.

Después de un corto receso para tomar onces comenzo la
presentacion de mi propuesta de investigacion. Hoy el sol estaba fuerte y el humo
de los cigarrillos circulaba por el interior de la maloca creando una fina bruma.
A pesar del calor la gente seguia fumando tabaco y mambeando, y de vez en
cuanto pasaba otra persona soplando tabaco de oler para las autoridades.
Gonzalo Macuna tomé la palabra y explico la razon de porque yo estaba ahi, su
encuentro conmigo en Bogotd y la invitacion que me hizo para presentarme en la
reunion. Algunos de los capitanes como el de Puerto Cedro y Paronema
criticaron su gestion por no haberles hecho llegar el proyecto antes, y solo
enterarse en ese dia. Después de estas intervenciones, me dieron la palabra y me
presenté como Alejandro Ramirez, colombiano que vivia en Brasil y que estaba
interesado en desarrollar una investigacion con ellos. Comenté cual fue el origen
de la idea, mi encuentro Martin V. Hildebrand, la directora de Parques
Nacionales, con Roberto Marin, Ivan Matapi y el tradicional Reinel Ortega (de
Puerto Ortega en el Pira) en Brasil en la presentacion del programa COAMA en
Rio + 20 el aiio pasado, y el dnimo que me habia dado este tradicional para
escribir el proyecto. Pausadamente Gonzalo traducia al macuna. Yo estaba
sudando copiosamente, y con la boca llena de mambe tenia que hablar fuerte y
pausado, como me aconsejaron.

En seguida les comenté que después de escribir el proyecto lo
presenté a la universidad (Unicamp), donde habia decidido presentarlo por
existir un laboratorio de antropologia que estaba investigando otros casos de
sobreposiciones territoriales en Brasil. Comenté que el objetivo de la propuesta
de investigacion era hacer una historia sobre la creacion del parque analizando



62

el proceso de construccion de autonomia que llevaban, la elaboracion del REM
(Régimen Especial de Manejo) y debatiendo la politica piiblica de co-manejo de
las dreas protegidas. Al terminar de traducir al macuna mi presentacion a la
asamblea, Gonzalo dio la palabra para que los asistentes se manifestaran en
relacion al “proyecto”.

Algunos comentaron, como Manuel Kevin Rojas de la comunidad de
Jirijirimo y Lizandro Macuna de la comunidad de Puerto Coordillera que no se
pronunciaban porque eran delegados y no capitanes. Otros como el capitdin
Mauricio de Paromena y el Capitdn de Puerto Cedro pensaban si yo tenia la
capacidad para realizar la investigacion, por los costos de desplazamiento y por
la distancia de mi lugar de residencia. Otros como Tomas Lopez, el capitdn y
maloquero de Bocas manifestaron su acuerdo con el proyecto. Siguieron
hablando en lengua haciendo algunas observaciones entre ellos cuando el
tradicional Benjamin se paro, y comenzé a hablar en macuna en tono fuerte.
Después que hablo, Gonzalo tradujo lo que habia dicho el tradicional: que ya me
habia “visto”, que yo era sincero y decia la verdad. Que no era un blanco rico
haciéndome pasar por otro, sino alguien que queria trabajar con la organizacion.
Después Gonzalo pidio a la asamblea tomar la decision, cada una de las
autoridades aporto su punto de vista, los que hablaban espariiol lo hicieron en
espaiiol; algunos como los de Puerto Cedro volvieron a sefialar el problema de
los costos de realizar el “proyecto” y otros pensaron hasta donde iria con la
organizacion, sin embargo, al expresar su decision finalizaban diciendo: “pero
como el tradicional dice que ya lo vio, estoy de acuerdo con el proyecto”.

En seguida, se definio que yo deberia trabajar con dos grupos en dos
comunidades: tanimucas de la comunidad de Bellavista y Macunas de la
comunidad de Bocas del Pird. Respondi que normalmente se trabaja una
etnografia con un grupo en una comunidad siendo un proyecto tan corto (2 aios),
a lo cual contestaron que debia ajustar mi investigacion a su decision. Terminado
este momento, Gonzalo comunicé a los funcionarios de Parques Nacionales que
la asamblea ya habia aprobado la investigacion. Angela Rincén respondié que mi
propuesta tenia que someterse a la subdireccion de gestion y manejo para que
parques diera su concepto y aprobacion, y si contenia algin asomo de
conocimientos tradicionales seria remitida al ministerio del medio ambiente y al
ministerio del interior, quienes decidirian si debia hacer consulta previa o no
para la investigacion. Gonzalo intervino e hizo una observacion: “Si nosotros en
este espacio de la maloca, en asamblea, como autoridades tradicionales y
capitanes del Resguardo ya decidimos aceptar el proyecto, ;en donde queda
nuestra autonomia?”’. Después de eso, Angela respondié que el Estado
“garantista” decidia en otras instancias que no era parques nacionales sobre la
proteccion del Patrimonio Cultural de los pueblos indigenas. Hasta tanto no se
construyera el REM, no podria decidirse en esas instancias. Finalmente respondi
que haria el procedimiento alld en Parques inmediatamente estuviera en Bogotd,
pero si solicitaban consulta previa no podria desarrollar la investigacion.
Acordado esto, se cerro la reunion y la gente salio a bariarse, a las casas y yo con

los parqueanos al puesto de salud, donde me dijeron que me acomodara.” (Bocas
del Pira. 25.10.2013).
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Esta inscripciéon de mi diario de campo sirve para pensar los nuevos contextos en
los cuales no solamente se desarrollan las acciones de co-manejo del Parque, sino también el
propio trabajo de campo. Normalmente, a pesar que debe ser la Directora General de Parques
Nacionales y varias dependencias de la Institucion que deben participar de estas reuniones del
Comité Directivo, formado desde el afio 2011 para la formulaciéon del Régimen Especial de
Manejo, las distancias y dificultades en el acceso imposibilitaron la llegada de algunos de

ellos.

La participacién de Angela Rincén, que trabajé hasta hace algunos afios
coordinando a nivel nacional la entonces llamada Area de Participacién Social, una
dependencia de la Direccién General de PNNC creada a partir de 2002 con la Politica de
Participacion Social en la Conservacion, se hacia en nombre de la Directora General de
Parques Nacionales, Julia Miranda Londofio. Sin embargo, Angela no tenia poder de decisién
para muchas consideraciones que se ponian en el orden del dia en este espacio del Comité
Directivo. Tampoco consiguieron asistir otros funcionarios como la Subdireccion de Gestion
y Manejo y la directora de la Direccion Territorial Amazonas, que fue representada por Diego

Muiioz, Jefe del area protegida47.

Por otro lado, se puede observar que las précticas rituales alrededor del uso de
mambe y tabaco y los roles de especialistas rituales siguen siendo papeles importantes y estan

. . L. .. 48 .
imbricados en los actuales contextos politicos. Los roles especializados™ hacen referencia a

4T El decreto 3572 de 2011 cre6 la Unidad Administrativa Especial Parques Nacionales Naturales -PNNC-, encargada de la
administraciéon y manejo del Sistema de Parques Nacionales Naturales y de coordinar el Sistema Nacional de Areas
Protegidas, adscrito al Sector Ambiente y Desarrollo Sostenible. PNNC esta dividida en la Direccién General, la subdireccién
Administrativa y Financiera, la subdireccién de Gestién y Manejo de Areas Protegidas y la oficina Asesora Juridica. A partir
del decreto 0180 del 10 de junio de 2014 que integré las funciones de cada uno de los grupos internos de trabajo de PNNC,
el grupo de Participacién Social sigue adscrito a la Direccién General y entre sus funciones estd la de orientar el disefio y la
implementacién de la politica de participacién social de la conservacién (2001) y orientar la construccion, concertacién e
implementacién de Estrategias Especiales de Manejo (EMM) con grupos étnicos. El grupo de Participacién Social, antes
conocido como Area de Participacién Social se cred para implementar la politica de Participacién Social en la Conservacién
(2002), desarrollando desde el afio 2005 el subprograma Estrategias Especiales de Manejo con el objetivo de establecer
decisiones, medidas y acciones de planeacién y co-manejo participativas conjuntamente con autoridades étnicas (PNNC,
2011 b; 2014), “para coordinar la funcion piiblica de la conservacion y el ordenamiento ambiental de las dreas protegidas
del Sistema de Parques Nacionales Naturales que presentan traslape parcial o total con resguardos indigenas, colindancia
con Tierras de Comunidades Negras y/o superposicion con territorios ancestrales indigenas y territorios simbolicos de
pueblos afrodescendientes” Ver en: www.parquesnacionales.gov.co/portal/es/sistema-de-parques-nacionales-
naturales/propuesta-de-documento-conceptual-del-trabajo-con-comunidades/

*8 La propuesta de Christine Hugh Jones ([1979], 2013) es describir este modelo ideal para analizar en la practica un
complejo sistema de relaciones vinculado a un modelo amplio de organizacion social y cosmologica, y como dice, “no se
trata solamente de una teoria sobre cierto tipo de estructura social, sino que también implica la idea amplia y fundamental
de que existe una organizacion estructurada, en su totalidad, de la sociedad indigena” (ibid: pps 52-54). Esta cuestion de los
roles especializados de cada clan y de cada persona entran en una discusién regional pautada por la idea de la importancia de
los principios de descendencia y exogamia para definir los grupos sociales del noroeste amazénico (CABALZAR, 2009;
CAYON, 2013). Para el caso etnogrifico, mis interlocutores tanimuca 6 yairimara (t) hacian referencia a por lo menos 4
roles especializados para formar y manejar una “maloca tradicionalmente”: Maloquero, cantor-bailador, tradicional o chaman
y los trabajadores (aunque algunos se autoreconocen como trabajadores, se estd usando mayormente el término habitantes).
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un sistema de roles o papeles rituales caracteristico de la estructura social y cosmoldgica del
complejo sociocultural del Vaupés, en los cuales cada persona al nacer, y a partir del principio
jerdrquico por orden de nacimiento de un grupo de agnados, adquiere los siguientes papeles
rituales: Maloquero, cantor-danzador, chamdn y trabajadores. Sin embargo, como bien apunta
Christine Hugh Jones ([1979], 2013) -quien menciona un quinto papel ritual (guerrero) que
debido a los procesos de paz internos entre estos grupos del rio Apaporis ha desaparecido-,
este principio por orden de nacimiento también se da a nivel de la organizacién del grupo
exogdamico, tanto de lo que llama como grupo exogdmico simple (clan o sib) como del grupo
exogamico extenso (conjunto de clanes o sib’s), que caracterizan los roles especializados de

cada clan.

El maloquero y capitan de la comunidad de Bocas del Pird, Tomas Lopez, estuvo
siempre presente organizando las actividades del dia y las condiciones para que la reunién
fuera realizada, cuidando de los aspectos basicos de la maloca como son la provisién de coca
y el tabaco, tener siempre a disposicion agua, alimento, controlar el orden del dia estipulado
para el evento y el buen relacionamiento entre los asistentes. Lo mismo hizo el tradicional
José Yerit Barasano, quien estuvo sentando “curando” la comida del evento y “protegiendo”
de cualquier infortunio el espacio de la reunién. De la misma forma, los tradicionales que
participaron en la reunién mantienen la jerarquia social y politica con la cual son investidos
como autoridades religiosas y politicas, y fue fundamental para la aceptacion del “proyecto”,
pues los demds asistentes reconocen en ellos sus capacidades como guias espirituales y su

capacidad chamanistica para proyectar la vision en el tiempo y a profundidad.

A raiz de la decision de estos capitanes y tradicionales, el trabajo de campo debia
ampliarse para ser realizado en dos comunidades: Bellavista y Bocas del Pira. Después de la
aceptacion por parte de las autoridades tradicionales, y con su carta de aceptacion, fui a
solicitar los requisitos de PNNC para realizar investigaciones sociales en las dreas protegidas.
Mi sorpresa fue grande cuando al ingresar a la pdgina de la institucién pude percatarme que
solo existian formatos para investigacion en “diversidad biologica,” que implican la
recoleccion de muestras y captura de animales o plantas, y no existian formatos para realizar

investigaciones sociales junto con las comunidades y grupos étnicos de estos territorios.

Una situaciéon muy paraddjica si tenemos en cuenta que de los 59 parques
nacionales naturales existentes hasta el 2016 en el pais, 26 estdn sobrepuestos a territorios

étnicos de grupos indigenas o comunidades negras. Y mds ir6nico atn si analizamos que los
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11 parques bajo la Direccién Territorial Amazonas® —DTAM- estdn sobrepuestos a territorios
indigenas en la figura de resguardo o territorios tradicionalmente ocupados por indigenas (no
certificados como resguardos, asentamientos indigenas, de indigenas en aislamiento
voluntario o territorios ancestrales), y que estos 11 parques bajo responsabilidad de la DTAM
representan el 58% del total de territorio nacional bajo esta categoria de parque nacional

(PNNC, 2011a; 2014).

En vista de esta paradoja, opté por escribir una carta al centro de atencioén del
usuario de PNNC, quienes, en aras de asegurar la proteccion del conocimiento tradicional de
los pueblos indigenas como “patrimonio cultural ’de Colombia, me solicitaron un concepto
de la Direccién de Consulta Previa del Ministerio del Interior, que es la autoridad legal para
decidir si un “proyecto” desarrollado en territorios étnicos necesitaba realizar consulta previa
o no. Después de 5 meses de gestion, su concepto fue que no necesitaba realizar consulta
previa, porque con una investigaciéon de carécter cientifico y académico “no hay una
afectacion directa a sujetos colectivos susceptibles de derechos constitucionalmente
protegidos, entendida dicha afectacion directa como una intromision intolerable a su calidad

de vida y costumbres” (Concepto Direccidon de Consulta Previa, 25 de marzo de 2014).

Ya con este concepto, como estipulado en un correo electrénico por la oficina de
atencion al usuario, escribi una carta, anexe todos los documentos recopilados sobre los
lugares en los que iba a realizar la investigacion, la georeferencia de las comunidades a
trabajar, la carta de aceptacion de la investigacion de ACIYA y pase nuevamente la
documentacién a la subdireccion de gestion y manejo de areas protegidas de la PNNC, que
finalmente aprobé la investigacion a través de la autorizacién de investigacion cientifica No.

005 del 21 de Julio de 2014.

Estas son las nuevas realidades para el trabajo de campo en areas protegidas
sobrepuestas a territorios étnicos, y en las que la autonomia indigena se ve impelida por la
sobreposicion del drea protegida en su resguardo. Si antes de ser parque bastaba con la
decision de la mayoria de los capitanes y tradicionales reunidos en Asamblea, hoy las
decisiones se ven intrincadas en una serie de requisitos burocriticos que, podriamos decir,
estatalizan las decisiones colectivas tomadas en la maloca en el marco de incorporacién

corporativa al Estado (basado en las diferencias culturales) més que en la profundizacién de la

4 Para la gestién de dreas protegidas y parques nacionales naturales, la Direccién General se subdivide en 6 Direcciones
Territoriales por nodos regionales: DT Amazonia; DT Andes orientales; D.T Andes occidentales; D.T Caribe; D.T Orinoquia;
D.T Pacifico.



66

democracia, en términos de disminuciéon de la pobreza y la exclusion (CHAVES (com),

2011).

Contrario a lo que propone la ley a través del reconocimiento de las autoridades
tradicionales como autoridades publicas especiales del Resguardo para efectuar esa
incorporacion, se profundizan las redes burocréticas y la integracion por otros medios que no
son las propias Entidades Territoriales Indigenas -ETI’s- (VERA, 2011). Parafaseando a
Gonzalo Macuna en la Asamblea de Capitanes y Autoridades Tradicionales del 25 de
Octubre en la comunidad de Bocas del Pira, ;Donde queda la autonomia indigena con la
sobreposicion del parque? Lo cierto es que se abren nuevos espacios y métodos para el

manejo del territorio y la toma de decisiones.

El trabajo de campo se ha desarrollado en dos salidas durante el primer semestre
de 2015. En la primera salida, que dur6 desde el 15 de enero hasta el 27 de marzo, convidado
por Gonzalo Macuna participé en una semana del desarrollo del sexto taller de investigacion
endogena que se estd realizando para la elaboracion del REM. Durante este taller pude
participar de la presentacion de los avances que hace el grupo YAIA —Investigadores jaguares
del Yaigojé Apaporis-, un grupo conformado por jovenes y hombres adultos de 8 grupos
indigenas del Apaporis: yujub de la comunidad de Bocas de Uga; i~bia ~basa (gente de dia)
de la comunidad de Centro Providencia; yairimara (gente tigre) de las comunidades de
Bellavista y La Playa; yaunas (nietos de umabari) de la comunidad de Puerto Coordillera;
wejeiiememaja (gente de la mitad del mundo o letuamas) de la comunidad de Awaurita;
Barasanos y hea~yara (gente de lefia) de la comunidad de Bocas del Pird y Kawiyari

(pachakuari) de la comunidad de Jirijirimo™".

% Se mantienen los nombres originales de cada grupo como inscritos en sus respectivas presentaciones y cartillas. Ademds,
debo decir que como parte de la investigacion involucraba el andlisis de los espacios de interlocucién intercultural en la
formulacién del REM, ACIYA y PNNC me facilitaron documentos generados en el proceso para su andlisis.
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Figura 4 Grupo de investigadores YAIA en la preparacion del 6° taller de investigacion
enddgena en el centro de formacion El Cocotal -rio Caqueta- de la FGA.

(Al fondo, Edilberto Tanimuca de pie preparando la exposicién frente a sus compaiieros
investigadores YAIA, funcionarios de la Unidad de Parques Nacionales Naturales y miembros de la
fundacion GAIA Amazonas para presentar los avances de los investigadores locales a los tradicionales
que iban a participar en el Taller y revisar sus trabajos).

En ese mismo espacio, por sugerencia del tradicional Benjamin Tanimuca de la
comunidad de Bellavista, expresa en la maloca donde se hospedaban los tradicionales en el
centro de formacién de Cocotal de la fundacion GAIA amazonas, al finalizar el taller yo debia
comenzar el trabajo en su comunidad. All{ el trabajo se desarroll6 durante los dias 26 de enero
al 13 de marzo, donde se realizd un censo y un cuadro genealdgico y de parentesco de cada
familia en sus propias viviendas, entrevistas abiertas acerca de la mineria, el parque, la
asociacion y la comunidad, visita a las chagras, sitios de pesca y caza y el geoposicionamiento
de los casas, chagras y sitios sagrados que maneja y tiene bajo su supervision maés
directamente el tradicional Benjamin Tanimuca, en lo que llamo reiteradas veces “el drea de

influencia” de su comunidad (Ver p. 109).

Después de este periodo en esta comunidad, al finalizar el baile tradicional del

mufieco o baile del chontaduro, en cuanto partimos rio abajo para salir a la Pedrera - lugar
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donde debia abordar un aeroplano Harbin Y-12 de 17 pasajeros que vuela los sdbados hacia
Leticia a las 9:00 de la mafiana -, participé del mismo baile en la comunidad de Centro
Providencia y después en una reunién del Comité Operativo de Territorio —COT-, entre los
dias 18 y 20 de marzo. Durante una semana tuve que esperar en el corregimiento de La
pedrera en una cabafia de la Unidad de Parques Nacionales para tomar el vuelo, restringido a

las buenas condiciones ambientales y de visibilidad del dia estipulado para su partida.

La segunda salida de campo se desarroll6 entre el 5 de mayo y el 14 de julio. Si
bien la intencién era llegar hasta la comunidad de Bocas del Pird para realizar el mismo
procedimiento investigativo realizado en la comunidad de Bellavista, la presencia de e/
tradicional de esa comunidad, el finado Jose Yerit Barasano en el taller de formulacién del
Régimen Especial de Manejo y el mismo proposito del taller —definir la razon de ser del érea,
los componentes y la estructura del REM- me llevaron a plantear realizar la investigacion en
este espacio de encuentro entre las instituciones del Estado, las ONG’s, los investigadores

locales y autoridades de ACIYA y ACITAVA.

Durante las dos semanas del taller, ademds de algunas jornadas de trabajo con el
tradicional José Yerit Barasano sobre su historia de vida y la creacion del parque, realice
diversas entrevistas a funcionarios de Parques Nacionales de distintas dreas o grupos de
trabajo al interior de la institucidn, y al director de GAIA Amazonas, Martin V. Hildebrand,
que vino a participar del taller y a exponer el nuevo proyecto que emprendia como fundacion:
gestionar con Brasil y Venezuela un mosaico de dreas protegidas y territorios indigenas que
seria un corredor ambiental desde la cordillera oriental en Colombia hasta las bocanas del
Amazonas en el mar Atlantico. El acompafiamiento desde la década de 1970 a los diferentes
pueblos indigenas del bajo Caquetd, los trabajos como fundacién con las Asociaciones
Indigenas de este sector amazodnico y su participacion en la declaracion del Parque, hacian de

él un actor social relevante a entrevistar.

De acuerdo a los compromisos planteados por los indigenas del bajo Apaporis
para la realizacion de mi investigacion, realizamos con Gonzalo Macuna, secretario de
Territorio y Medio Ambiente de ACIYA, Silvio Macuna miembro del Comité Operativo de
Territorio, los funcionarios de parques David Novoa y Daniel Giraldo, el primer borrador del
protocolo para las investigaciones cientificas dentro del Resguardo y Parque Nacional
Natural. Asi mismo, participe como facilitador en las reuniones del COT y en los talleres que
se estaban desarrollando con la asociacion ACITAVA sobre herramientas de cartografia

social comunitaria y metodologias de investigacién local para aplicar en el proceso de



69

investigacion endégena en sus comunidades, como parte del proceso actual de integracién a la

estructura de co-manejo del parque entre PNNC y ACIYA.

1.2 Los meandros del “proyecto” de investigacion en el bajo Apaporis: los
desatinos en el encuentro etnografico como formas de conocer.

En la primera salida de campo, las condiciones del trabajo de campo mostraron
varios matices a ser considerados en relacién con las personas con las cuales dialogaria para
realizar el proyecto de investigacion. Yo no era un funcionario de Parques Nacionales ni de
otra institucion del gobierno colombiano. Tampoco era visto como antrop6logo a pesar de ser
estudiante de antropologia, ni trabajaba con ninguna ONG con las cuales mantienen
relaciones. El proyecto de investigacion no era financiada por ninguna institucién y la

universidad en la cual realizaba mis estudios se localizaba en Brasil.

La dificultad para clasificarme dentro de la categorias de “blanco” mas comunes
en el rio (antropdlogo, funcionario de parques, funcionario del estado, comerciante o
empleado de alguna ONG con incidencia regional) fue mas radical con un desatino en las
provisiones que llevé para realizar el trabajo en la comunidad y en la falta de términos claros
para realizar una retribucién por la investigacion, pues la logistica para la realizacién de la
investigacion habia sido organizada por teléfono con Gonzalo Macuna, secretario de territorio
y medio ambiente de ACIYA y Diego Muiioz, jefe del area protegida, con quienes hablamos
de trabajar en la realizacion de un protocolo de investigacion para el area como contraparte de

la investigacion.

Sin embargo, narrar estas situaciones nos puede permitir analizar mejor y
construir el contexto local y los desafios de mis interlocutores y de la misma experiencia
etnografica. Al finalizar la semana del taller de investigacion enddgena, cuando estdbamos
por partir del corregimiento de la Pedrera hacia la comunidad de Bellavista, su capitdn y
tradicional Benjamin Tanimuca me mandé comprar remesa para mi alimentaciéon en su
comunidad. Fui con su hijo Edilberto, caminamos por la calle principal de Pedrera —comunica
la pista de aterrizaje con el puerto sobre el rio Caqueta- y llegamos a una tienda, cuando
menciond que habia que comprar cosas para “que le cocinen”. Ante su comentario, sefalé¢ que
no queria que me cocinaran aparte, sino que deseaba llevar alimentos que complementaran la
dieta que ellos tenian, con la idea de no irrumpir en sus dietas alimenticias y “comer lo que

ustedes coman, cuando ustedes coman”. Compramos entonces una caja de balas de escopeta,
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varias decenas de pilas para linterna, sal, velas, muchos cigarrillos piel roja —sin filtro- y algo
de pan.

Después de dos dias de viaje que dura el trayecto desde La Pedrera hasta su

3 de la comunidad de Centro Providencia donde

comunidad, pasando por el varadero
pernoctamos en la maloca de Joaquin Diaz, llegamos en la noche y el tradicional Benjamin
solicité un kilo de arroz o de pastas para preparar la cena. Le dije que no habia traido nada de
eso, pues pensé que era mejor complementar los alimentos que habian en su casa (casabe,
peces y frutas) con balas para escopeta, baterias para linternas, velas y tabaco que habia
comprado en Pedrera y gran cantidad de barras de plomo, anzuelos y carretes de nylon de
diferentes calibres que llevaba conmigo desde Campinas para intercambiar por alimentos

frescos y mambe, elementos que me habian dicho eran importantes para cazar, pescar y para

las conversaciones en el mambeadero.

En seguida reviso las provisiones, mir6 los anzuelos y dijo que ellos no eran gente
. . * .. . 2 . s
ua, una, igres , yairimara (t), ,
de agua, macuna, sino ¢ t), gente tigre, y tomo la caja de balas y de baterias
para linternas, y comentd que al siguiente dia hablariamos para saber si era posible o no
realizar el “proyecto” de investigacion. Se veia disgustado y yo no entendia muy bien porque.
. au . . . .
No conocia la etiqueta para relacionarme y me habia atenido a las recomendaciones de
algunas personas que trabajaban en el rio, quienes me manifestaron que “anzuelos y nylon son

la moneda de alld, y le servira para intercambiar por comida”.

En la noche siguiente, sentados en el mambeadero de su maloca en la comunidad
de Bellavista con el tradicional Benjamin, junto a Rogelio Yauna su yerno (esposo de Ana,
hija de Benjamin y la maloquera) y su hijo Edilberto -quien habia preparado el mambe para la
ocasion-, el tradicional Benjamin preguntd punto por punto en qué consistia el “proyecto” y
para que iba a servirles. Pausadamente pensé y conversé sobre el origen del proyecto de
investigacion, porque era importante investigar sobre la creacidon del drea protegida, las
discusiones ptblicas en relacién a la autonomia indigena en esa decisidn, a los efectos de esa
decision sobre la gente que moraba dentro de estas dreas, a las transformaciones que muchas
veces ocasionaba en los medios de vida y en las formas de tomar las decisiones sobre lo que

se hace o no se hace en el territorio, aclardndole que al realizar una etnografia sobre cémo

31 Varadero en el lenguaje local, es un lugar que conecta dos rios por un camino al interior de la selva.
* Para el caso en cuestién, llaman tigre al jaguar u onga pintada (panthera onca). En tanimuca las palabras yai (jaguar) y majd,
mard o mard (gente), gente tigre.
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vivian y para que habian decidido crear el parque, podria quedar un registro de esas

transformaciones que estaban ocurriendo.

Después de hablar, escucharme y conversar en el mambeadero, me manifesté que
estaba preocupado pues no sabria si podria o no realizar la investigacién en su comunidad,
pues su esposa estaba un poco enferma y su hija y su yerno era quienes proveian gran parte
del casabe y el mambe que se consumia en su maloca. Ademads, segun él: “los blancos estan
acostumbrados a su comida, arroz, pastas y a comer tres veces al dia’’; de otro lado, me decia
que ellos también “veian” como el blanco: tener su ropa, comprar ciertas cosas necesarias

como ollas, velas, hamacas y “ahora hasta televisores”.

En un momento me sefialo que la cuestion también era la informacién que salia, el
trabajo de €l pensando y recordando, y que varios antropdlogos® habian pasado por su
maloca, “se vuelven ricos y uno sigue aqui’’: “Es que nosotros ya somos blancos, mire ahi el
televisor, el radio....todo eso no existia y ahora ya vivimos como el blanco”. Sigui6 diciendo
que al principio trabajaba asi no mads, sin pensar en el dinero, pero que varios investigadores
que habian pasado “no habian dejado nada”, “miré ahi a Martin [Martin Von Hildebrand], se
volvié rico y no dejo nada. Entonces llegan los investigadores a llevarse ese conocimiento y
Jpara qué? Nosotros seguimos aqui,... iguales” (Benjamin Tanimca. Comentario.

28/01/2015. Bellavista).

A pesar de los reparos y después de muchas preguntas sobre el origen de las dreas
protegidas, de relatarles otras experiencias positivas y negativas de sobreposicion que
conocia, de explicar un poco sobre el funcionamiento de parques nacionales como institucion,
de otras instituciones del estado colombiano y de cdmo funcionaban los fondos ambientales,
esa noche, al final de la conversacion en el mambeadero, el tradicional Benjamin Tanimuca
me dijo que si podriamos comenzar la investigacion, que era necesario dejar ese “registro”,
contar esa “historia” de como vivian y porque ellos mismos habian decidido crear el parque

nacional, era importante analizar esa autonomia para “ver en que andamos”.

Establecimos unos honorarios por su trabajo y unos horarios de trabajo de acuerdo
a sus actividades diarias y sin premuras, y a partir de su experiencia con otros antropdlogos

limité el registro de lo que conversdramos a su grabacion en audio, por lo cual tuve que

Debo decir que en esta comunidad tanimuca ha trabajado con los antropologos Martin von Hildebrand en la década de
1972; Luis Azcarate y Sofia Gaviria (1979) quienes realizaron estudios lingiiisticos en el marco del trabajo de la Estacién
Antropolégica de la Pedrera, Carlos Franky entre 1995 y 2004, que realizo trabajos en GAIA Amazonas y también realizé su
etnografia sobre los Tanimuca y actualmente yo, que haria parte de la cuarta generacién de antropdlogos que han pasado por
esta comunidad filiacién yairimara Tanimuca.
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realizar un guién escrito de las conversaciones en mis cuadernos de campo al final de los
mambeaderos sobre mi hamaca y a la luz de mi linterna, y repasar detalles de lo conversado al
iniciar el siguiente dia. Como contraprestacion a la investigacion, yo deberia realizar un
acompafiamiento al proceso organizativo, apoyando la elaboracién de un protocolo de
investigacion para el drea protegida, que era mi compromiso inicial con la asociacién y
PNNC, y elaborar y gestionar conjuntamente con ellos algunos proyectos que beneficiaran a

las comunidades del parque.

Ese desatino surgido del encuentro etnografico, a pesar que ocasiond un disgusto
inmediato debido a mi falta de entendimiento de lo que significaba la palabra “proyecto” para
los indigenas del bajo Apaporis, que como me dijo su hijo Edilberto, “proyecto es plata para
nosotros”" y de las relaciones de reciprocidad generalizada, ayudé a esclarecer mi condicion
como “‘estudiante” para algunas personas de su comunidad, “investigador” para otros y
después de varias noches de conversaciones en el mambeadero como waru mara™ (t), que
tradujeron como “negociador”, “gente con la que se intercambia, con la que se negocia”,
pues a diferencia de otros blancos no llevaba dinero en efectivo para pagar por su trabajo, ni
comia a las horas rutinarias, participaba de algunos eventos comunitarios (sacar lefia para el
baile del mufeco, ir a recoger coca para mambear, “pagar” la coca pilando, o ir a cazar o
pescar); llevaba carretes de nylons y cajas de anzuelos de diferentes tamanos, barras de
plomo, balas de escopeta, otros enseres y conocimientos de situaciones importantes que pude

comentar e intercambiar en €s0s mismos espacios.

Son malentendidos o desatinos que como anota Michael Taussig ([2006] 2010)
pueden revelar una mejor comprension del mundo, pues para la antropologia el antropdlogo
es parte inevitable de la realidad analizada: “Una forma de resaltar esto es poner al
descubierto lo que ocurre en los trabajos de campo antropologicos como un encuentro
prolongado con los otros lleno de malentendidos que realmente abren al mundo mds que el
entendimiento’™” (Ibid: viii. [Trad. Propia]). De la misma forma, Marilyn Strathern (2014)
menciona la complejidad del momento etnogrifico como una relaciéon entre lo que es

entendido y la necesidad de entender, entre la inmersion y el movimiento, exponiendo como

BSefialo que Carlos Franky (2004) trata el término Warumard (ward mard) empleado por Hector Tanimuca —seudénimo-
como relacionado a los antiguos “patrones” brasileros y que en la época de su etnografia pas6 a ser empleado para referirse al
gobierno colombiano. Segin Franky, con ello Hector “establecié una relacion de poder que incluye cierta preocupacion por
dar al otro lo que se necesita y no exclusivamente de dominacion o de interés comercial por acumular capital. En cierto
sentido, es una relacion de alianza que implica que quien necesita algo lo pide al que lo tiene en excedente, quien a su vez
estd en el deber de entregarlo. En caso contrario se valora como una actitud negativa de avaricia o mezquindad, pues se
interpreta como una forma de reciprocidad generalizada.” (p. 156).

3*“One way of highlighting this is to lay bare whats goes on in anthropological fieldworks as a prolonged encounter with the
others fraught with misunderstandings that actually open up the world more than do understandings”
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muchas veces los contornos de las connotaciones politicas y epistemoldgicas del trabajo con
las personas en campo, el control de la investigaciéon es asumido por el comando las
preocupaciones de las personas en un aqui y ahora.

“Ao se render as preocupagoes dos outros, o (a) pesquisador (a) de
campo entra em relacdo com pessoas para as quais ndo hd imaginacdo ou
especulacdo suficienteque sirvam de preparacdo prévia. Ndo se trata apenas de o
trabalho de campo, ou a escrita que a ele se refere, ser cheio de surpresas, mas

hd nesse(s) duplo(s) campo(s) um aspeto do método que é crucial para o trabalho
de campo” (STRATHERN, 2014: 351).

Al reflexionar sobre mi experiencia de campo intento mostrar cdmo algunos
eventos como la confusién de la vida cotidiana pueden ayudar a establecer un marco
contextual de relacionamiento entre indigenas y los “blancos” en el bajo rio Apaporis. Esta
experiencia, como dice Renato Rosaldo ([1989] 2000), debe relacionar la interseccion de
multiples procesos sociales coexistentes, a partir del cual el andlisis social debe enfrentarse
con el hecho de que sus llamados “objetos” de analisis también son sujetos que analizan e

interrogan criticamente a los etndgrafos, sus escritos, su ética y su politica.

Al preguntar por la incomodidad que su padre tenia, Edilberto rdpidamente me
explicaba “es que proyecto es plata para nosotros, proyecto es plata Alejo”. Asi mismo otras
personas me habian manifestado la misma idea, algunos me conminaban a realizar un
“proyecto” para todas las comunidades, “ahi si uno trabaja bien”. Pregunté varias veces en el
mambeadero y en espacios cotidianos a varias personas del bajo Apaporis desde cuando
comenzaron a escuchar la palabra “proyecto” y a relacionarlo con plata o dinero, a lo cual

respondian “eso viene de Gaia”, refiriéndose a la fundacion GAIA Amazonas.

En mi segunda entrada de campo entrevisté a Martin V. Hildebrand, director de
Gaia Amazonas en el centro de formacion de investigadores e/ Cocotal sobre el rio Caqueta,
con quien participamos del séptimo taller de investigacion endégena para la formulacion de la
razon de ser del REM. Le mencion¢ la idea de “proyecto” como plata (dinero) que tenia la
gente del Apaporis. Martin comentd que la palabra “proyecto” hacia parte del lenguaje
internacional de las fundaciones para acceder a los recursos internacionales y que uno de los
primeros programas de GAIA Amazonas en el bajo Caquetd, y puntualmente sobre el rio

Apaporis fue el desarrollo de micro- proyectos® dentro del marco del programa COAMA, en

%5 El programa de microproyectos consistié en apoyar iniciativas comunitarias “como una alternativa viable para mantener y
recuperar la diversidad biologica y cultural en la Amazonia”, dentro del programa COAMA , en el que se ofrecia apoyo
técnico y lo que llamaron “fondos semilla” a iniciativas locales de manejo territorial, uso sostenible de recursos naturales,
educacién y salud intercultural, fortalecimiento cultural e investigacién indigena, promocién de la organizacion regional y el
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los cuales cada comunidad tenfa un fideicomiso y una cuenta para sustentar sus proyectos

comunitarios.

Esas situaciones etnograficas o malentendidos dados al inicio de mi primera
inmersién en campo me ayudaron a entender las presunciones que tenia acerca de los valores
y practicas de mis interlocutores y que los hacian “ofros” para mi, presunciones construidas a
partir de la idea que los indigenas no tenian interés por el dinero o que no dependian sino de
sus propios alimentos, y al respecto de la comida, de los propios comentarios que escuché en
el taller de investigacion enddgena donde varios participantes manifestaban problemas con la
alimentaciéon que daban en los eventos, en relacion a las dietas que tienen que seguir para

acceder al conocimiento que estaban trabajando para la construcciéon del REM del Parque.

Esta relacion proyecto-plata 6 proyecto-dinero no solamente tenia sentido para los
indigenas del bajo Apaporis, sino al parecer es un elemento central de la relacion politica
entre indigenas y antropdlogos, como lo menciona Manuela Carneiro da Cunha (2009) y
Bruce Albert (1997) y en su obra con David Kopenawa ([2010] 2015) al reflexionar sobre el
enfoque economico de la actividad proyecto en situaciones etnograficas contemporaneas en la
amazonia, claro estd, sin reducir el alcance de la palabra a este aspecto, mostrando la forma
compleja -politica, cultural y econémica- para ambos lados de la relaciéon etnogréfica, que
implica el trabajo de campo y la investigacién etnografica como un pacto implicito entre

indigenas y antropdlogos.

Bruce Albert en su libro escrito con David Kopenawa ([2010] 2015: 520)
menciona su primera inmersion de trabajo de campo entre los Yanomami del alto rio
Catrimani (Brasil), después de un tiempo de aproximacién con sus interlocutores, sin saber o
sin querer, ese relacionamiento se torna en un “pacto implicito” que asume formas complejas
para ambas partes: para los indigenas auto-objetivarse a través del prisma de la investigacion
etnogréfica y para el investigador asumir un papel politico y simbdlico de intermediario o
traductor entre dos mundos. En mi caso, el tradicional Benjamin Tanimuca decia que era
necesario hacer el “proyecto” de investigacion para “ver em que andamos”, contar esa
“historia”, mientras me categoriza como waru mard, aliado negociante o persona con la que
se negocia, en una situacion etnografica donde la palabra “proyecto” de investigacion tenia un

sentido particular, y desde donde el material etnografico era al mismo tiempo el cimiento y el

afianzamiento de la autoridad territorial indigena. El sistema de fondos semilla tenfa un respaldo de un fondo general
(financiado por la DGVIII de la Comisién Europea, Rausing Trust, Global 2000, DANIDA entre otras) que funcionaba como
fuente de financiacidn flexible a través de fondos fiducia en materiales o aspectos que requerian la inversién de dinero y que
no podian ser sufragados por la comunidad (Ver BERMUDEZ: 2003).
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producto de ese pacto, junto con mi compromiso para elaborar el primer borrador del

protocolo de investigacion y apoyar a la asociacidn en la escritura y gestion de proyectos.

A pesar que al entrar al trabajo de campo mi idea de proyecto estaba relacionada
con educacidn, investigacion, buena parte de mi carrera laboral como “profesional social” si
tenia este sentido proyecto-dinero, cuestion de la cual solo me percate en la extension desde el
trabajo de campo hacia la redaccion de esta disertacion, en un proceso de autocritica de
nuestro pensamiento, que como dice Michael Taussig “la propia conciencia se establece
finalmente en el reino de los fenomenos concretos que iniciaron nuestro estudio y condujeron

a sus primeras abstracciones y distorsiones empiricas” (TAUSSIG, [1980] 1993: 22).

Como mencione al inicio de esta introduccién metodoldgica, afios antes de iniciar
mis estudios de maestria habia trabajado como “profesional social” en varios tipos de
proyectos de infraestructura, ordenamiento territorial y ambiental y de ahi me habia
sustentado econdémicamente. Conseguir un “proyecto” para trabajar era una dindmica
trimensual o semestral (dependiendo de la duracién de los proyectos) frente a la falta de
seguridad laboral en Colombia. Esto nos habia llevado a un grupo de amigos y familiares a
crear nuestra propia ONG con la idea de gestionar, desarrollar y participar en la realizacion de
proyectos planteados por nosotros mismos y de esa misma forma sustentarnos como un grupo

corporado de profesionales asociados libremente.

Fue a través de estas situaciones de desatino que mejor entendi la fragilidad
econdmica que tenian mis interlocutores en el bajo Apaporis, sin fuentes de empleo que no
estuvieran relacionadas con la asociacién (secretarios, educadores o promotores de salud) y
con los proyectos a través de las ONG’s: varias veces escuché con desconfianza decir sobre
ellas “estan viviendo a costa nuestra” 6 “No somos chagras [horta] de ellos” pero que a la
vez consideran que los proyectos que llegan a través de estas ONG’s “son el nuevo
rebusque”, relacionando la accidén de rebuscar caceria en la selva pero en las economias
trasnacionales donde se insertaban los proyectos, en un proceso que algunos autores han
catalogado como globalizaciéon ambiental de la amazonia (NASCIMENTO, 2014). Una
imagen -proyecto como rebusque, caceria-, que los mismos directores de las ong’s mantienen,
al referirse a la consecucion de fondos a través de proyectos como “estamos rebuscando para

traer caceria’.

Asi mismo entendi un poco mejor la incertidumbre de la gente de la comunidad

por la nueva presencia de los blancos llamados parqueanos -asi clasificados los funcionarios
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de parques nacionales- en relacién a las posibles restricciones o transformaciones que podria
llevar la sobreposicion del drea protegida sobre su resguardo, no solamente en el momento
inmediato sino en un futuro; ademds adverti la desilusién ocasionada por antrop6logos que

segin mis interlocutores “se llevan el conocimiento, se vuelven ricos y no regresan”.

Estas situaciones me obligaron a repensar la propia experiencia del llamado
“trabajo de campo”, sumergirme en el momento etnografico que estaba viviendo y a
aproximarme gradualmente a mis interlocutores, permitiendo que con el tiempo me
conocieran para ganarme su respeto y basar nuestras relaciones en un entendimiento de
nuestras condiciones tan particulares: de las particularidades etnograficas de los indigenas del
Apaporis en sus aspectos geogrificos, sus desafios econdémicos y politicos de gran
complejidad, y en las particularidades etnograficas de un extranjero colombiano residiendo en
Brasil, haciendo una maestria sin beca y apoyando desde alli la elaboracion y gestion de

proyectos con la asociacion indigena con la cual realizo esta investigacion académica.

Finalmente, durante el 12 de enero y el 10 de febrero de 2017, me desplace hacia
la comunidad de Bocas del Pird para realizar el trabajo de campo en esta comunidad, como
habia sido acordado en la asamblea donde fue aprobado el proyecto. Sin embargo, la
organizacion del baile ritual del mufieco no permitié que se pudiera desarrollar el trabajo de
manera profunda, visitando cada familia para hacer un cuadro geneal6gico que nos pudiera
dar una mejor comprension de la composicion de esta comunidad, que como ellos mismos
llaman es “multicultural”, debido a la existencia de 4 malocas diferentes. De acuerdo con el
capitdn Tomas Lopez, decidimos participar de los preparativos para la realizacion del baile
ritual en la maloca de Leonardo Rodriguez y hacer algunas entrevistas a personas de la

comunidad sobre la declaracién del parque y sobre el baile ritual del mufieco, principalmente.

Luego, durante los dias 5 al 8 de febrero en la comunidad de Bellavista, participé
en el congreso regional para la evaluacién y planificacion de las actividades del afio 2017 del
parque. Debido a problemas de orden publico por la presencia de miembros del bloque 1
“Armando Rios”, bloque disidente del proceso de paz entre el gobierno y las FARC, los
funcionarios, miembros de ONG’s y otras personas externas al territorio no habiamos podido
ingresar al resguardo y parque nacional desde el segundo semestre del 2016, por lo cual la
reunién del congreso era una vuelta de asesores externos y funcionarios de parques, en la cual
debian evaluar las pocas actividades realizadas el ano anterior y planear las actividades del
2017, atn en una situaciéon de confinamiento armado. Fue en estas circunstancias que

socialicé los resultados de la investigacion y los resultados de mis compromiso en la
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elaboracién del primer borrador del protocolo de investigacion para el drea tanto a la
asamblea como a los funcionarios del drea de PNNC, socializacién ligada a la concesion del
permiso de investigacién dado por la asamblea de ACIYA y también por PNNC (Anexo 1.

Permiso de investigacion).

El siguiente capitulo trata del desdoblamiento de estos nuevos relacionamientos
que surgieron en el contexto de la investigacion sobre la autonomia indigena, que reivindica
una gestién territorial indigena particular conceptuado como “manejo tradicional del
territorio”. Frente a varios comentarios sobre la importancia de la historia y los bailes
maloqueros en ese tipo de manejo territorial, en las préximas pédginas abordo el papel social
de la historia y la palabra de curacién para el “ordenamiento” del territorio, una palabra que
expresa los relacionamientos que se mantienen con diferentes seres y duefios con quienes

habitan y que son expresion de las territorialidades de los diversos pueblos del bajo Apaporis.
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Capitulo 2. “La historia es brujeria, la historia es curacion”:
historias y territorialidades en el bajo Apaporis.

En este capitulo el objetivo es realizar una aproximacién a las formas de manejo
territorial de los grupos indigenas del bajo Apaporis, para el caso, a partir de mi experiencia
de campo en la comunidad de Bellavista con un grupo mayoritario de yairimara y mi
participacion en espacios de interaccion interetnicos en el marco de la investigacion endégena
para la elaboracién de un Régimen Especial de Manejo (REM) del parque. La insistencia de
mis interlocutores sobre el valor que tiene la palabra y las pricticas que categorizan como
manejo tradicional de territorio, expresado en yeoroka (t) 6 ketioka (m) palabra de vida o
palabra de curacién, Majaroka (t) 6 basaoka (m) palabra-historia de los personajes y los
bailes tradicionales o bayaroka (t) bayaoka (m) la palabra del baile, me llevaron a profundizar
en las dos primeras de estas categorias locales de manejo territorial. Al final, al abordar estas
categorias locales espero ampliar el entendimiento sobre la forma en que estas practicas
“ordenan” el territorio, las relaciones entre seres humanos y entre estos seres humanos y otros
seres con quienes habitan y socializan, como una expresion de la ontologia politica de estos

grupos indigenas.

2.1 Yeoroka (t) 6 ketioka (m): 1a palabra de vida 6 palabra de curacion, la
maloca y el mambeadero.

Durante mi estadia en la comunidad de Bellavista, me alojé en la maloca donde el
tradicional Benjamin Tanimuca vivia con su esposa Emilia, una mujer de la etnia Eduria-
Taiwano oriunda de la comunidad de Sonaria en el rio Pird-Parana con la cual se habia unido
desde la década de 1970, cuando formé su primera maloca sobre el rio Apaporis en
“Bellavista abajo”. El tradicional Benjamin tiene unos 85 afios y 6 hijas e hijos: sus hijas
Gloria, Yolanda y Ana Patricia y sus hijos Edilberto, Tarcisio y Jaider, de los cuales todos
vivian en la comunidad menos Jaider. Cada uno de sus hijos tenia una casa de habitaciéon con
su familia (esposo -a- e hijos sin casarse). Junto con sus nueros letuamas y yaunas, los hijos
de estos (nietos de Benjamin y Emilia), dos familias de parientes consanguineos (letuama y
tanimuca) y otra familia tanimuca de allegados del rio Miriti-Parand, formaban una
comunidad de 21 viviendas compuesta por 120 personas, alrededor de la maloca del

tradicional Benjamin como centro de la vida ceremonial y ritual (datos a marzo de 2015).
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Figura 5 El tradicional Benjamin Tanimuca junto con algunos de sus hijos frente a su maloca.

(De derecha a izquierda: el tradicional Benjamin, su hijo Edilberto, sus hijas Gloria y
Ana Patricia, su nuera Ismenia (esposa de Edilberto) y su hija Yolanda).
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Figura 6 Cuadro genealogico de Benjamin Tanimuca a enero de 2015

Esta forma de asentamientos actuales en comunidades mezclan principios de
organizacion social como la descendencia por filiacién de un grupo de agnados de la maloca,

para el caso el grupo yairimara (gente tigre) del tradicional Benjamin y el principio de
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alianza que se extiende con los nueros —letuamas, yaunas, macunas- y demds habitantes, que
se expande en los asentamientos multiétnicos comunitarios (ver ARHEM, 2001b; HUGH
JONES S, 1993; CAYC)N, 2013; FRANCKY, 2004). Son nuevas realidades sociales que se
encuentran, tensionan y crean nuevas formas de sociabilidad que configuran los actuales
asentamientos, con minimo una maloca en cada una de las comunidades del bajo Apaporis y

sus especialistas rituales™.

El tradicional Benjamin Tanimuca es del grupo étnico yairimara (t) (gente tigre o
gente jaguar) o Tanimuca, etnonimo que también usan desde que entablaron relaciones con el
estado (1970), que viene de la palabra tanimboca en lengua geral “gente ceniza”
(HILDEBRAND, 1983); sin embargo, afirman que yairimara es el étnonimo propio de su
grupo, como también Yairimaki o Yairipoisiri maki makara, los hijos-nietos del espiritu
jaguar Yaipoisiri o tufana maki makara los hijos-nietos de tufana, su dios, el ser supremo. Los
yairimara habitan princialmente por el bajo rio Apaporis en 3 comunidades: La Playa,
Bellavista y Puerto Numi, donde tienen sus malocas como segmento agnado principal y
habitan con miembros de grupos afines. Otros yairimara viven en comunidades por los rios
Miriti-Parand, especialmente por el rio Guakaya y el quebradon Oiyakd, y no se tiene un

numero reciente de habitantes de este grupo étnico.

En la etnologia de esta region del amazonas son mds conocidos como Tanimucas
y en el cual se incluyen los yuiwejemaja 6 jobokard, gente de voz gruesa (FRANCKY, 2004),
pero que seguin mis interlocutores los jobokara son otro tipo de gente con relaciones de
consanguineidad mitica que hablan casi la misma lengua tanimuca. Los tanimuca también son
conocidos como Ufaina, en lengua geral “gente ceniza” (HILDEBRAND, 1975a), sin
embargo, es considerado un “apodo” que no es bien visto por su propio grupo, aunque para
algunos otros grupos se relaciona con un poder que manejaban los ufaina, el poder de la

bomba que convertia todo en ceniza.

Benjamin Tanimuca es Yoi'ki (¢), chamdn, brujo o tradicional e ipi (t) o
maloquero de esta maloca, capitdn de la comunidad de Bellavista, uno de los pocos
pensadores 'y grandes curadores de mundo del Apaporis, como son llamados los tradicionales

en este territorio. Su hijo mayor, Edilberto Tanimuca, estaba formandose como tradicional,

% Para el grupo Yairimaja o Tanimucas, las funciones del tradicional (yoi’ki) y del maloquero o duefio de maloca, ipi (t), no
son excluyentes, y puede ser ejercida por la misma persona. En el caso de los macuna, las funciones del tradicional y capitan
son ejercidas por personas distintas con funciones diferentes. Diferente a todas las otras comunidades, en la comunidad de
Bocas del Pird existen 3 malocas dirigidas por sus especialistas rituales de un grupo de agnados en cada una (ide basa, hea-
yara 'y barasano) y una maloca comunitaria bajo responsabilidad del capitdn de la comunidad, que no tiene manejo ritual.
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maloquero y curador de mundo, un aprendizaje que conlleva mds de seis afios aprendiendo la
“brujeria” con su padre, como llaman al conocimiento de historias, curaciones o recitaciones,
realizando las dietas necesarias, participando en la organizacién de los bailes rituales del ciclo
anual, manejando la maloca y viviendo en el territorio durante este tiempo, conjunto de

practicas que llaman manejo tradicional del territorio.

El tradicional Benjamin y sus hijos Edilberto, Ana Patricia y Tarcicio Tanimuca y
sus familiares, son los responsables por el mantenimiento de la maloca de su comunidad, una
bella construccion de mas de 5 mts de alto y cerca de 18 mts de ancho que es el centro de la
vida ceremonial, desde donde se “ordena el territorio”, “la politica local” -decia Edilberto-,
donde se realizan los bailes rituales y donde se establece a cada noche el mambeadero, un
lugar fisico al interior de la maloca y un espacio ritual de reflexiéon y didlogo nocturno para
los hombres de la comunidad que quieren asistir (PEREIRA, 2012), en el cual se comparte
coca transformada en mambe, siendo “el centro de la vida social de los hombres” (CAY()N,

2002: 86).

Segun el tradicional Benjamin Tanimuca, el manejo de la la maloca no era un

29 ¢

juego. Resaltaba que para tener maloca, “eso requiere su estudio”, “necesita preparacion’:

“[la] Maloca es para sentarse, para contar una historia, como yo
estoy comentando a usted, de todo. A veces uno comenta una tradicion ya para
asi para curacion de todo, eso, para manejo del mundo, todo aqui, ahi van
aprendiendo ya. Por eso es que yo digo aqui estd la escuela de nosotros, aqui estd
salud también, de todo. Por eso es que antiguamente no decian que escuela,
puesto de salud, nada de eso, solamente aqui. Uno solo es que estd aqui. Aqui
daban muchos consejos, historias, cuentos, tradicion, enseiiando hijos de ellos
(Benjamin Tanimuca. Mambeadero. 23/02/2015. Bellavista)

Como dice el tradicional Benjamin Tanimuca, la maloca, wi’a (t) “es la escuela”,
es un centro de ensefianza de la “tradicion”, de la “historia”, para la transmision de
conocimientos de padres a hijos, pero también de hombres adultos a jovenes, y del tradicional
o maloquero a los demds hombres de la comunidad y de otras comunidades que pasan por alli.
También menciona que ahi esta la “salud también”, queriendo mostrar como es que dentro de
la maloca el tradicional yoi’ki (t) realiza los diagndsticos y curaciones de personas enfermas a
través de recitaciones y encantamientos que se desprenden de las historias (FRANKY, 2004),
con las cuales se hace el manejo del mundo, o como decia Edilberto, el manejo tradicional del

territorio:
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“Ese es el manejo del mundo, el manejo tradicional del territorio. Son
historias, como se formo el mundo ya. Pensandolo todo, lo que cada uno hace en
la vida, la vida, la brujeria. Lo que se piensa, lo que trabaja, se hace todo”
(Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 24.02.2015. Bellavista)

Es por ello que el tradicional Benjamin enfatizaba que la maloca “era para
sentarse, para contar una historia”; sentados en el mambeadero, se reflexiona sobre ellas y
tambien donde “daban muchos consejos, historias, cuentos, tradicion, ensefiando hijos de
ellos”. Edilberto resaltaba que la maloca era como “un salon comunitario” donde las personas
venian a conversar en la noche y donde se planeaban y realizaban las actividades colectivas
necesarias para desarrollar los eventos rituales en cada una de las épocas del afio. También
son lugares donde se discuten y desarrollan buena parte de las actividades que hacen parte del
co-manejo basado en la politica de “participacion social en la conservacion” (PNNC, 2001)
efectiva en este resguardo indigena desde la creacion del parque. Edilberto mencionaba que
algunas veces era “mas sagrada” y otras “menos sagrado”, queriendo decir con esto que
durante eventos rituales colectivos como los bailes, la maloca era un lugar que se
transformaba en un espacio sagrado. Segin Edilberto, la maloca contenia toda “la vida”, “el
pensamiento” y “la politica”. Al preguntarle que queria decir con pensamiento y politica,
Edilberto respondio:

“para construir una maloca tiene que pensar bien bien. Digamos,
usted tiene que tener capacidad para vivir en una maloca. En pensamiento,
politica, todo. |[...] Pensamiento, digamos la vida, la historia, historia de la
maloca, historia de la vida [historia de origen], para que va a construir una
maloca, para estar ahi, construir un salon digamos, todo tiene que tener sus
recursos, su chagra, su coca, su tabaco; En la politica la gente, gente con quien
hablar, primos, hermanos, cuiiados, en la politica pues la vida, el trabajo a
organizar, las curaciones, los bailes, entonces tiene que tener, quien va a ser el
cantor, quien va a hacer el curador, el maloquero y sus funciones, la maloquera y
sus funciones, la maloquera y su combo, sus secretarias. Eso es para hacer

maloca, para vivir en una maloca” (Edilberto Tanimuca. Mambeadero.
24.02.2015. Bellavista).

Si bien la maloca wi’ia (t) ya no son las unidades bésicas de habitacién de un
grupo étnico como lo fueron antes del tiempo de las caucherias, es el lugar de habitacion del
maloquero y la forma de ocupacion tradicional del territorio. Edilberto resalta la maloca como
centro de vida, donde como su padre, debe tenerse un “pensamiento” y un conocimiento de
las historias, de las curaciones “para estar ahi”’ y hablar con su gente, y tener sus “recursos’:
la chagra que es donde se produce el alimento cultivado y la coca y el tabaco que son

elementos rituales importantes para manejar una maloca. Asi mismo, identifica que la maloca
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también estd relacionada con una “politica” es decir, las relaciones con la gente, hermanos,
primos, cuflados, con quienes se comparten las historias y se organizaban los trabajos
comunitarios, “las curaciones”, “los bailes” eventos rituales de curacidon colectiva donde se
negocia con los duefios o seres de la primera humanidad; Por eso resaltaba que una maloca
debe tener sus especialistas rituales: el “cantor” baya (t), el “curador”, chaman o tradicional
voi’ki (t), “el maloquero y la maloquera y sus funciones”, el maloquero ipi (t) y la maloquera,
que son las especializaciones rituales que organizan y dirigen las actividades rituales mds

importantes en la comunidad.

En investigaciones realizadas en la macro-region del Caquetd hasta el Vaupés,
coinciden en sefialar que la maloca es el lugar donde se construye y recrea el universo, es la
base de la organizacion socio-espacial (HILDEBRAND, 1983; CAYON, 2001a). Ademds de
las relaciones que arquitectonicamente y en el uso de los espacios mantiene con la division
entre generos y actividades, el cuerpo y con la organizacién espacial (HUGH JONES C,
[1979] 2013; HUGH-JONES. S, [1979] 2011), la maloca es el centro de la vida ritual y es
valorada como una fuente de bienestar y poder indigena, o como el lugar donde se concretizan
las “unidades cosmoproductoras” para generar vitalidad (CAYON, 2013: 396), haciendo
referencia al trabajo de los tres especialistas basicos para la realizacion de la vida ritual y para
administrar una maloca: el tradicional, maloquero y el cantor-danzador (HILDEBRAND,
1983) y que son roles de especialistas base de la estructura social en el complejo cultural del
Vaupés o Noroeste Amazonico (HUGH JONES C, [1979] 2013: 52, 96)57. Asi mismo, la
maloca sirve de modelo que se replica en los diferentes dmbitos territoriales cuyo centro
puede recrear la maloca-cosmos, el macro-territorio, el territorio étnico o territorio tradicional

y el sitio de nacimiento étnico (CAYON, 2013; FRANCKY, 2004).

Fue en esta maloca del tradicional Benjamin Tanimuca que me alojé y donde
conversamos sobre la creacion del parque y las formas de manejo del territorio, que me
insistian, estaban relacionadas con la palabra, la narracién de historias y la realizacién de
bailes maloqueros. Gracias a su hijo Edilberto pudimos abordar los temas de esta

investigacion con facilidad, pues ademds de practicar conmigo la narracion de las historias y

57 Si bien Cristhine Hugh Jones presenta la dinamica de 5 roles especializados (Jefe, cantor-danzador, guerrero, chaman y
sirvientes) en el bajo Apaporis, entre los yairimara sélo son tres los especialistas basicos para montar una maloca y por ende,
que funcione como grupo exogamico simple. También, difiere en que el rol del maloquero ipi es importante y no ha
desaparecido, aunque entre ellos este se traslapa con el de capitdn, cuestién que no sucede entre los macuna. Los otros dos,
guerreros y sirvientes ya desaparecieron. Sin embargo, de acuerdo a los adelantos en estos estudios como los de Cayén
(2013) con su concepto de unidades cosmoproductoras, esta dindmica de roles especializados es bdsica para entender una
organizacion estructurada de la sociedad indigena en el complejo cultural del vaupés.
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aspectos de su especializacion ritual que estaba aprendiendo con su padre, hablaba muy bien
el espafol y trataba hdbilmente aspectos tanto de politica local, asociativa o de actualidad

nacional.

Varias de las historias que trabajamos fueron narradas por Edilberto, siempre bajo
la atenta supervision de su padre, quien las habia aprendido a su vez de su tio Peritame —
hermano de su padre-, pues su abuelo Salvador habria muerto a muy temprana edad. El
tradicional Benjamin afirmaba que la misma historia era la brujeria, “la historia es brujeria,
la historia es curacion” —decia-, y en cuanto Edilberto contaba para mi las historias que
aprendi6 con su padre, €l ajustaba comentarios en lengua tanimuca o macuna a esa narracion
cuando consideraba necesario, incorporando detalles de las recitaciones que hacian parte del
conocimiento tradicional, de la tradicion o yeoroka (t), siempre atento a la posicion social de
sus interlocutores que se encontraban en el mambeadero: si eran wdjdari mara (t), es decir, si
ya habian sido iniciados ritualmente, a cual etnia o grupo de genfte pertenecian sus
interlocutores, pues las historias variaban y un buen tradicional —me decian- conocia esas
variaciones en los episodios y en la forma de nombrar de acuerdo al perfil de su interlocutor.
Era como si a través de la narracion de Edilberto, su padre el tradicional Benjamin, extendiera
la explicacion con mayor profundidad hacia los demas hombres ya iniciados que asistian al

mambeadero.

Las historias que me contaron afirmaban eran “asi por encimita no mds”,
“historias para el blanco”, pues la profundidad de las narraciones requeria una preparacion
fisiolégica, mental y chamanistica importante, tanto de quien escucha como de quien narra:
seguir algunas dietas y prescripciones (no tomar sol, baiarse muy temprano, no comer salado
y sin grasa, vomitar agua); tener a disposicion mambe 6 tddpika (t),una preparacion a base de
hojas de coca (Erythroxylum coca) tostadas, piladas, a la que se agregan ceniza de hoja de
yarumo (Cecropia Peltata) para después cernir (penerar) hasta que queda un polvo fino que se
pone en la boca, junto con tabaco (Nicotina tabacum) para inhalar y fumar, plantas rituales
usadas tanto en el momento de la narracién de historias como en las negociaciones con los
duefios Jasirika (t). Sin estas negociaciones con los duefios antes de narrar las historias, o
por contar ciertas historias “con mds fuerza” fuera de los contextos rituales debidos, o fuera
de las épocas adecuadas, tanto el tradicional que cuenta como quien escucha podiamos

quedar vulnerables a la sancion de los duefios y sus enfermedades.

Asi como la amistad que creamos con Edilberto Tanimuca, la amistad con su

hermana Ana Patricia —la maloquera, pues Emilia su madre estaba con edad avanzada- y
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Rogelio Yauna, su esposo, fue fundamental durante mi estadia en la comunidad de Bellavista.
Rogelio es un hombre Yauna de cerca e 45 afios, “ayudante del maloquero y de la maloquera”
me decia, apoyando al tradicional Benjamin, Edilberto y Ana Patricia en diversos aspectos
que requeria mantener una maloca: la provision de mambe y participar en la organizacién de
las actividades “tradicionales” como “bailes”, “curaciones”, “prevenciones” 'y otros
actividades que requerian trabajos comunitarios. Sus sonrisas alegres, sus cocales y los

comentarios divertidos me acompanaron todas las noches en el mambeadero.

“Sin mambe no hay historia” comentd desde mi llegada Andres Letuama, otro de
los nueros del tradicional Benjamin, esposo de su hija Gloria, “gran contador de historias”’-
me decia Edilberto-, quien vivi6 la mayor parte de su vida en la comunidad de Paromena y
habia decidido habitar en Bellavista por peticion de sus hijos, para estar mas cerca de ellos. Al
principio no reparé en la importancia de su frase, sin embargo, al pasar los dias pude entender
que si no habia mambe y tabaco no habia mambeadero, y sin mambeadero el tradicional no
transmitia las historias bdsicas para cuidar la vida y conocer el territorio, histérias que
contenian los preceptos ético-morales y espirituales para vivir sano, sin enfermedad Iyia
marika (t) 6 como también decian para “vivir bien” Jia imanu kia (t), para “mantener y cuidar
la vida”, me decia el tradicional Benjamin, y poco se socializaban entre los hombres las
actividades y las experiencias del dia a dia, donde era bueno para ir a pescar o donde habian

sido vistos animales para cazar.

Como mencionado anteriormente, el mambeadero designa un lugar y una practica
ritual. Es un lugar o espacio localizado en cada maloca, alrededor del estantillo derecho
entrando por la puerta de los hombres y como préctica ritual se relaciona al hecho de un yoi ki
o tradicional o un ipi (t) dueiio de la maloca o maloquero sentarse con otros hombres y
jovenes al terminar el dia a mambear, expresion que designa el acto de poner mambe en la
boca, oler tabaco -rapé-, fumar y conversar para transmitir el conocimiento de lo que
consideran la “tradicion”: el yeoroka (t) ( yeo es curacion, y oka es historia-palabra), “la
palabra de vida”, “la palabra de curacion”, para contar lo que consideran la ‘“historia”,
majaroka (t) (maja personaje, mascara y oka historia—palabra*) y sus eventos en el territorio
que formaron la geografia del territorio y los lugares sagrados. Estas dos nociones contienen
las ensefianzas y los preceptos ético-morales, las formas de conducta, el conocimiento sobre

los seres que viven y actdan sobre el territorio y un mundo de significados, metaforas e

“oka me fue traducido como palabra, voz, historias y por algunas personas como lenguaje, el lenguaje de los personajes.
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imagenes que tienen en las plantas de coca y tabaco “sus ejes simbolicos privilegiados”

(PEREIRA, 2012: 18).

Figura 7 Lugar del mambeadero de 1a maloca del tradicional Benjamin Tanimuca
en la comunidad de Bellavista;

(En la foto, Benjamin en su hamaca recibiendo algunos familiares que acababan de
llegar para el baile tradicional del mufieco que iba a realizar).

La coca y el tabaco son dos plantas recibidas directamente de los dioses para “el
manejo del mundo”, “el manejo de la vida a través de la palabra de vida, la palabra de
curacion” -me recalcaban el tradicional Benjamin y Edilberto-. Estas dos plantas son
sembradas junto a la yuca brava en cada una de las chagras (hortas) de cada unidad
doméstica, donde todas las mafianas trabajan las mujeres hasta medio dia en su limpieza y la
cosecha de yuca brava, base de su alimentacién. Normalmente ibamos a los cocales del
tradicional Benjamin, de Edilberto o de Rogelio, pero otras veces intercambiaba anzuelos,
nylon, barras de plomo o pilas de linterna por hojas de coca para preparar el mambe, para lo
cual iba con el duefio hasta el cocal “a sacar hoja”, o intercambiaba directamente por mambe

preparado por ellos.

Este trabajo de preparar mambe se realizaba normalmente al comenzar la tarde,

después de almorzar. Sacdbamos las hojas de coca de la planta, la poniamos en los canastos y
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regresabamos a la maloca, donde normalmente Rogelio, Andres o Edilberto la tostaban en una
paila grande de ceramica negra. Ya con la coca tostada, seguia la “pilada”. Este era uno de los
trabajos que mas disfruté durante el dia a dia de la maloca. Al sentir el esfuerzo de “pilar”,
lograba entender que aprender las historias y tener mambeadero en la noche necesitaba
esfuerzo, disposicion e interés y por eso pilar era asumido como “pagar la coca”. Con cada
golpe, el sudor aumentaba y el polvo suave de la coca se pegada a mi pecho, y mi cuerpo y el
de los otros jovenes se preparaba para la jornada que venia. Después de “pagar la coca”
pilandola, era entregada a otros hombres como Rogelio u otra persona quienes eran los que
“sacudian” (cernir), mezclando la coca pilada con ceniza de yarumo (n.c. cecropia peltata),
combinacién que era introducida en un trapo de tela y cernida dentro del contenedor pléstico

una y otra vez hasta producir el polvo llamado mambe’®.

El tradicional Benjamin afirmaba que yeoroka era el mismo ketioka (m) de los
macuna’’, un sistema de conocimiento, recitaciones rituales, preceptos y conductas ético-
morales base de los rituales y bailes tradicionales, curaciones y encantamientos, manejado por
los chamanes como detentores de este profundo sistema de conocimiento, para cuidar a la
gente poimara (t) o ~basa (m), aprender a interactuar de una forma ordenada, adecuada y
sana, y asi conectarse con Weje Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo ~bakari, un macro-territorio
manejado chamanisticamente. Una noche en el mambeadero, aclarando algunos aspectos
sobre la nocidn de yeoroka por su amplia polisemia, tanto en su acepcidon como curaciones,
un tipo particular de recitacion utilizada para curar, como también en su acepcion de palabra
de vida, base para adquirir la habilidad de vivir bien, Edilberto comentaba:

“Yeoroka es una sola palabra. Yeoroka es el mismo majaroka, la
palabra de vida, eso es lo mismo. Del yeoroka se desprende todo, el manejo de

38 Asi, se evidenciaba una separacién de papeles por jerarquia de edad y prestigio también en la preparacion del mambe: los
nedfitos y gente joven pilando, mientras que los adultos mayores sacudian o queman la ceniza de yarumo. Mientras
trabajdbamos, el primer mambe que salia era compartido por todos, y el producto final una parte era entregado al tradicional
y otra parte repartida entre los participantes de su elaboracion, o para llenar los tarros de mambe que se iban a consumir en el
mambeadero.

% Debo sefialara que Luis Cayén (2013) describe la complejidad y polisemia de la palabra ketioka, base fundamental de su
libro sobre la epistemologia Makuna. Relaciona la palabra ketioka con Pensamiento, un sistema de conocimientos
tradicionales; también como “pensamiento primordial” es el fundamento de toda la existencia y todo conocimiento que se
manifiesta por medio de transformaciones, visibles e invisibles, cuyas acciones son operadas por un lenguaje particular y
acciones rituales (p.47); como principio de creacién y principio explicativo de todas las cosas (p. 202); relacionado con las
palabras iisi y tiididre, esta relacionada a la habilidad de vivir y evoca agencia: “ketioka es todo lo que se hace en la vida y da
sentido a la existencia como curar, hablar bien, bailar, cultivar, divertirse”. En su relaciéon a conocimiento y poder, la
acepcion de ketioka como brujeria “hace referencia a la manera como esos conocimientos y poderes sobre los seres estdn
codificados en las formas discursivas de los chamanes y como las capacidades de agencia de estos poderes y conocimientos
son activadas en las recitaciones chamdnicas” (p. 205); también tiene una acepcion de ethos. Para finalizar, el profesor
Cayon, intentando unir todas las acepciones de la nocidén de ketioka, dice: “podriamos decir que la facultad de pensar
(tiididre) permite aprender y aplicar ketioka para dar vitalidad (iisi) [...] ketioka va mds alla del cogito cartesiano y no se
limia al “pienso, luego existo” sino que se expande al “pienso, luego siento, existo, hago, creo” (p. 207). Asi mismo, ketioka
también es otra dimension invisible de la realidad.



88

todo. De yeoroka se tiene todo, el manejo de todo. Yeoroka se vive, la yuca, la
coca, el tabaco, la cepa de la casa, la pesca, la vida, la reproduccion; majaroka,
es el mismo yeoroka, pero ya son los personajes, lo que hubo, lo que se hace, lo
que estamos hablando aqui es yeoroka. Yeoroka es ya lo que es la prdctica, la
actividad que se realiza,[...] del yeoroka mismo se realizan las actividades, las
curaciones [recitaciones], contar historias, hablar de los sitios sagrados, hablar
de las épocas, las curaciones, las invitaciones a los otros pueblos, parientes, a la
familia, las actividades, bailes, practicas, las curaciones” (Edilberto Tanimuca.

Mambeadero. 15.01.2017. Bellavista).

Edilberto y el tradicional Benjamin evocaban asf las variadas relaciones que tenia
la compleja y polisémica nocién de yeoroka, pero siempre relacionaban que era “la prdctica”,
es decir, la habilidad de vivir bien, la tradicion, “yeoroka se vive, la yuca, la coca, el tabaco,
la cepa de la casa, la pesca, la vida, la reproduccion”, pero también “las curaciones”,
haciendo referencia a las recitaciones o encantamientos que envuelve la curacion de pacientes
o las recitaciones rituales para la curaciéon de mundo en diferentes épocas. Ellos matizaban
que yeoroka era vivir y practicar la palabra de vida, la tradicion: contar historias majaroka,
hablar de lugares sagrados, de las épocas del calendario ecolégico cultural y realizar los

bailes, reunirse en el mambeadero para contar de la vida, del dia a dia, asi comentaban una

parte de lo que yeoroka significa.

Cada noche que habia mambeadero las personas que participaban comentaban
sobre sus faenas diarias, sobre alguna experiencia que vivieron en su dia y de alli el
tradicional Benjamin comenzaba a cotejar esos comentarios con interesantes historias sobre
esos lugares y sus personajes, la historia, majaroka; comentaba quienes eran los duefios de
esos lugares, cudl fue su historia que le dio origen, que enfermedades o poderes tenian y
porque se quedaron ahi convertidos en piedra, raudal, sabana, arboles, etc. Dentro de este tipo
de narrativas majaroka también contaba historias de otros indigenas que habitaron ese
territorio en otros tiempos, de los que se encantaron y viven en otra dimension en el mismo
territorio, de sus relaciones con los “blancos” en diferentes momentos, o sobre aspectos de

caceria, pesca o las curaciones de pacientes en el dia a dia.

Antiguamente —me decian- el mambeadero comenzaba contando el origen de la
coca, su propdsito para reunirsen a hablar en la maloca y en seguida se contaba la historia del
origen de la noche, que era la forma en que se realizaba la curacion de la noche mientras iba
anocheciendo, “guardando” -hamo bayeri’ka (t)- todo lo malo que ella contenia desde la
maloca. Esta historia narra los pasos que cuatro dioses, Imdrika Kaipurii, Imarika Burukuri,

Imarika Mirékuri y el mas joven Imdrika Kayawikri, llamados en conjunto los Imdri
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makdrd(t), habian seguido para negociar la noche con Nami Yari (t), el duefio de la noche. Los
Imari makard eran llamados también “los hijos del mundo”, “los huérfanos del mundo”, “los
cuatro vivientes” y entre los jovenes “los cuatro superpoderosos”: “Narrando los eventos y
los pasos que siguieron los Imari makard (t) se van guardando los males que trae la noche”,

me decian el tradicional Benjamin y Edilberto.

Ademas de contener el conocimiento para “guardar’ los peligros de la noche
mientras se narra, un trabajo que sélo realiza el tradicional y que es explicado en la historia
de la noche con mds profundidad para aquellos iniciados como tradicionales, esta historia
contiene los procedimientos que debe seguir una persona interesada en acceder al
conocimiento del tradicional: de las tentativas que hicieron los mdri mékdrd para negociar la
noche con Nami Yari (t), sélo aquella tentativa en la que prepararon suficiente mambe, tabaco
y prepararon su pensamiento para negociar con €l, fue en la que consiguieron que este
personaje les entregara una cajita con todo lo que contenia la noche: “chismes, picadura de
culebra de noche, rayo de noche, viento de noche, enfermedad de noche, muerte, la noche, los
animales de la noche” 'y una serie de cantos, recitaciones y danzas para manejar el mundo. El
duefio de la noche recomendé abrir esa cajita dentro de la maloca, advertencia que no fue
respetada por los Imdri makdrd, por lo cual “desde ese momento las nuevas generaciones

tenemos que curar la noche”, decia Edilberto.
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Figura 8 Los “cuatro vivientes” negocian la noche con Nami yari, el dueiio de la noche.
Enero 2015.

(Fuente: Exposicién de los tanimuca de las comundiades de La Playa y Bellavista
presentada en el 6° taller de investigacion enddgena realizado en el El Cocotal. 19/01/2015)

Esta historia muestra claramente la conexién entre los acontecimientos en el
presente, que estdn siendo efectuados al narrar en el mambeadero y la historia narrada, las
narrativas y los conocimientos que contienen, en las que claramente se resalta la importancia
de la coca y el tabaco para la transmision del conocimiento y la negociacién con los duefios
del conocimiento, ya sean los duefios Jasirika (t) o a los mismos tradicionales. Asi pude
entender mejor el cardcter ontolégico de las historias majaroka, que a través de su narracién
enactuan el mundo. Por eso se comprende que “la historia es brujeria”, “la historias es
curacion” y por supuesto me acerque a comprender mejor la ética del intercambio implicita
en las historias, que la frase dicha por Andres Letuama a mi llegada sintetizo: “sin mambe no

hay historia”.

Este tipo de historia como narrativa es diferente a la historia como nosotros
estamos acostumbrados a pensarla, con cronologias que apuntan hacia el pasado en una serie
lineal de un solo tiempo y una tnica realidad. Ya Levi Strauss ([1962] 1989) expuso como
este tipo de historia cronolégica lineal es solo una forma de codificacion que se corresponde
con un tipo de realidad basada en una concepcién del tiempo como totalizadora. Johannes

Fabian ([1983] 2013) también mostro, al criticar los discursos antropoldgicos sobre el tiempo
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de los indigenas, el cardcter coetdneo de las temporalidades de los investigadores y los nativos
y las implicaciones politicas que tiene no reconocer su coetaneidad. Como dice el autor,
reconocer la coetaneidad parte del presupuesto central de que “fodas as relacdes temporais, e
portanto, a contemporaneidade, estdo embutidas na praxis culturalmente organizada” (Ibid:
69) e implica una cuestién epistemoldgica relacionada a saber cdmo nuestras categorias

temporales invalidan o no un cuerpo de conocimientos.

Las historias majaroka que se comentaban en el mambeadero tornan explicito el
cardcter dindmico de su tradicién oral, como lo explica Karenina Vieira Andrade (2012) al
estudiar las narrativas wdtunnd entre los Ye kuana de Boa Vista (Brasil), Robin Wright (1996)
cuando analiza las nociones de historicidad entre los Baniwa —hohodini- de Brasil, y Johanna
Overign (1995) entre los Piaroa de Venezuela, quien manifiesta “O tempo mitico da
historicidade piaroa ndo é o tempo passado (morto e enterrado), é, em um certo sentido, um
tempo onipresente, que tem efeito continuo sobre o atual” (OVERING, 1995: 133-134) y en
el plano local Carlos Franky (2004, 2006) para los tanimuca y Luis Cayén (CAYON, 2013;
2008; ARHEM et al., 2004) para los macuna ide ~basa.

No quiero entrar aqui en el debate acerca de como la temporalidad es abordada
por los llamados sistemas miticos, que ya varios trabajos han mostrado las complejas
relaciones entre estructura y accion (CARNEIRO DA CUNHA, [1973] 2009), estructura y
evento (SAHLINS, 2003) entorno al debate entre historia y antropologiaﬁo. Lo importante
resaltar en este momento es la relevancia que la historia tiene como categoria social entre los
yairimara y su vinculacién con la palabra narrada, el mambe, el tabaco, elementos rituales a

través de los cuales tiene accion en el presente.

Desde muy temprano Stanley Tambiah (1985) en “el poder mdgico de las
palabras” nos advertia como no existe separacion entre acto y palabra, entre lenguaje y rito, y
mostraba como en el rito de curacién Trombriandes las formulas magicas, una vez expresas,
actdan e influyen en el curso de los acontecimientos. Y es asi que se entiende que en el bajo
Apaporis se diga: “la historia es brujeria, la historia es curacion”, donde contar y recordar
historias sigue siendo un aspecto fundamental de su construccion de la tradicion, yeoroka -

como afirmaba el tradicional Benjamin-, del recordar colectivo en la maloca, son narrativas

% para profundizar sobre estos topicos puede verse el trabajo de Oscar Calavia Séez (2005) “A terceira margem da historia”
para reflexionar sobre el papel que ocupa el discurso histdrico en los pueblos indigenas y las précticas de la historia; Pedro
Augusto Lolli (2009) “A historia reintroduzida” para analizar en tres autores la forma como se inserta la temporalidad en el
pensamiento mitico y la relaciéon mito historia; y Lilia K. Moritz Schwarchz (2005) “Questées de fronteira” para pensar
como la antropologia viene entendiendo y registrando la historia en otras sociedades y en nuestra sociedad.
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que encarnan ciertas ideas sobre el mundo y su dindmica, que mds alli de representar un
esfuerzo denotativo sobre las pricticas, en el ambito ritual de la maloca, con el mambe y el
tabaco, participan en el desempeno de lo que narran, “actuan”, como dice Carlo Severi
([2004] 2010) al reflexionar sobre los fines de la palabra ritual y la palabra narrada, “palabra
que nombrando transforma, devela” (p. 44). Este es el caricter ontolégico de la nocién de
yeoroka, de la “palabra de curacion”, que fue expuesta en paginas atrds, y también de las
narrativas majaroka que seran analizadas en el préximo item, pues es a través de ellas, de su
narracién y de los relacionamientos con los seres ¢ personajes de los que hablan, que los

tradicionales “ordenan’ el territorio.

2.2 “Ordenando el territorio”: la gesta de los Imari makdri (1) o Ayawas (m)y
el camino de curacion.

Las historias que los yairimara de la comunidad de Bellavista cuentan dentro del
grupo de narrativas llamadas majaroka (t) y los macuna como basaoka (m) o “historia-
palabra de los personajes”, estan organizadas en dos grandes bloques: el primero considerado
como Maja fieke majaruja” (t) 6 Makare Karo (m) que traducen como “historia de origen del
mundo”; y el segundo bloque de historias relacionadas como wejea poijirika majaroka (t),
Umea rujeare gaye (m) o que podria traducir historia de origen de la humanidad®'. Dentro del
primer bloque de narrativas sobre la historia de origen del mundo vienen las historias de
surgimiento y destruccién de los primeros mundos, que por su importancia ritual no es
narrada fuera de algunos contextos, y los personajes de ese primer bloque de historias Maja
ficke majaruja son —principalmente- las historias del Sol, Nami Yari, Namatu, Jemeyerr,
Minomaki Ja’sirika, Pu ukera paji (t) y los cuatro Imdri makarda (t) o Ayawas (m), los dioses
o demiurgos que ordenaron el territorio, conjunto de personajes que me decian eran los

“dueiios del mundo”.

Carlo Severi ([2004] 2010) al reflexionar sobre las practicas sociales de la
memoria en su libro “el sendero y la voz”, menciona que la enunciacion ritual y la narracién
de historias articulan ciertas imdgenes especificas y categorias de palabras bajo un soporte que

refleja las imagenes mentales en la memoria, “elaborando rasgos sobresalientes 'y

* Si bien esta palabra fue corregida verbalmente mientras la escribia con Edilberto y Benjamin Tanimuca en el mambeadero,
después que leimos unas historias registradas de Guarand Tanimuca por Martin Von Hildebrand (1975), creo que la palabra
correcta seria majaroka. Sin embargo, ante mi pregunta Edilberto sostuvo esa inscripcién como majarujd.

1 Estas narrativas de origen majaroka de los yairimara de Bellavista también tienen la misma estructura episddica de las
narrativas de origen basaoka (m) de los ide basa y hea~yara de Bocas del Pird, y su propia forma de narracién ya implica
ordenar el mundo (Ver ARHEM et al: 2004). Debo agradecer a Alfonso Macuna, Gonzalo Macuna (ide ~basa) y Daniel
Macuna (hea~yara) quienes durante mi estadia en la comunidad de Bocas del Pird me ayudaron a aclarar y a escribir los
nombres en macuna de estos dos conjuntos de narrativas de origen.
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construyendo un orden” (pps. 19 y 44), lo que nos lleva a pensar que las secuencias que
estructuran las narrativas de origen se convierten en si misma en una herramienta
mnemotécnica. Sin embargo, debido a la versatilidad de las historias, que cambian
dependiendo del narrador, su papel social a partir de la especializacién ritual, su propio
adquisicion de conocimiento, el motivo de la narracién 6 la persona que interactua con él,
muchas veces hay disputas por quien tiene la version propia. Por lo cual podria entenderse
esta versatilidad del mito como un proceso de mitopoiesis, es decir, como la génesis continua
de nuevas versiones de mitos (GOW, 2014), proceso en el cual cada grupo étnico define como
se relaciona con ciertos elementos rituales de las historias de origen, tanto del mundo como de

la humanidad, lo que marca la particularidad del grupo (ANDRELLO, 2012).

Volviendo a la narrativa de la gesta de los “cuatro vivientes” o “cuatro dioses”, el
tradicional Benjamin y Edilberto comentaban que este conjunto de personajes “duefios del
mundo” nacieron del mundo, con el mundo mismo, es decir, no tienen padres ni madres, y
algunas veces la relacién como “tia” o “tio” de los personajes suscita cierta aprehension en las
personas. En la misma época de los “duefios del mundo”, comenzaron a surgieron los “seres
de la primera humanidad ”, los Ja sirika (t), que son la mayor parte de seres duefios de los
lugares sagrados. Sobre los “duefios del mundo” y la gesta de los Imdri makara 6 Ayawas

Edilberto comentaba:

“Todos eran como yurupari, cada uno tenia su conocimiento. Entre
ellos se guerreaban, querian apoderarse; yo no entiendo todavia que es lo que
buscaban. De pronto no servia que cada uno tuviera su conocimiento, su trabajo,
cada uno en su lugar. Entonces estos nacen [los Imdri makard] y miran que en el
mundo no hay problema, no hay chisme, no hay noche. Ahi es cuando comienzan
a pedir la noche. Primero yo creo que construyen la casa [negocian la maloca],
después de eso la noche. Ellos van haciendo ya, organizando la historia. Primero
hicieron la pedida de la hoja, clases de maloca, casita, rancho, todo eso viene
para la curacion, desde lo pequerio hasta lo mds grande. Y ya listo, terminaron
eso, organizaron, viviendo ya tenemos los palos, las hojas, todo listo. Ahora falta
la noche porque no tenemos tiempo para descansar, y negociaron la noche [con
Nami Yari, duefio de la noche que vive en Nami wi’a, lugar sagrado localizado en
Yuika). Ahi ya nace mds problema, mds trabajo. Después que ya tienen la noche.
Ya estdan bien, ya tiene casa, maloca. En el dia trabajan, sacan coca, otros
pescan, asi van arreglando todo ya; en los suefios, para sofiar que va a significar.
Entonces, de ahi ya terminan de coger la noche y ya estd bien la noche, ya hay
tiempo, ya organizan para descansar, un dia, otro dia, ya hay maloca,
enfermedad ya hay, ya hay problema, trabajo ya hay; entonces no habia agua,
era una agua secreta. Solamente Namatu sabia de eso. Entonces termina de coger
la noche, entonces van a buscar el agua. Entonces la historia dice que llegan
donde la tia y estdn viviendo allda [Yuika], Ahi los cuatro tumban los drboles:
mami okoraka (el rio de Umabari, en lo profundo); Mame jueki (el rio Negro en
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Brasil), Surimo okoroka (el rio Amgzonas); canahueka (el rio Caqueta) y
Apapuria (Apaporis), ahi mataron al Imarika Kayawiki, en este rio” (Edilberto
Tanimuca. Mambeadero 27/02/2015. Bellavista).

Este resumen muy corto y sucinto que hizo Edilberto sobre la historia de origen
del mundo, permite entender como la accién y los intercambios que establecieron los cuatro
Imari makarda “negociando” con los otros “dueiios del mundo” de ese tiempo, van
“organizando la historia”, formando las caracteristicas de un espacio mundo, el dia y la
noche, las formas de habitar la selva en malocas, sus practicas de cultivo y caceria, y
configurando un territorio a partir de los arboles-, siendo el arbol de Wayuoka (s.i) que al caer
crea el raudal de Jirijirimo y forma el rio Apaporis, Apapuria (t). Cortando los arboles-rio se
crean animales como los peces que se originaron de sus astillas caidas, los diferentes tipos de
aguas, de algunas especies de animales y plantas, donde surgen los duerios del agua y algunos
accidentes geograficos que configuran su territorio, y que detalladamente son narrados en las

historias majaroka.

Asi mismo, la historia sigue narrando la gesta de los cuatro [mdri makdrd o
Ayawas (m) para matar a los “malos” de la época, los Jasiri’ka (t), seres que no dejaban crecer
la humanidad que estaba surgiendo. Fue asi que los cuatro /mdri makdrd queman a Miromaki
Jasiri’ka (t) y de ahi surgen el ritual sagrado de sus pueblos y los elementos de manejo. Ahi
aparece otro personaje pu’kera’paji (t) o ‘“perico”, un ser que tenia forma de perezoso
(Choloepus didactylus. s.c) quien fue muerto en el cerro Puria, pero que antes de morir desato
el altimo diluvio de agua caliente que acabo con la humanidad que habia comenzado a nacer
en esa primera época. Estos eventos, la muerte de este personaje Miromakia Jasiri’ka y el
diluvio de agua caliente propiciado por pu ukera’paji, son los que sirven de divisor de la
época de los “seres de la primera humanidad” Jasiri’ka (t) y de la nueva y actual humanidad
poimajd (t).

Después del diluvio de agua caliente comienza la historia de origen de la actual

(194

humanidad, wejea poijirika majaroka (t). En esta nueva “época”, con los restos de las
personas muertas por el diluvio, Namatu, la mujer chamdn, la madre tierra, -contaba
Edilberto-, crea “los malandros que estdn en el territorio”, es decir, personajes que aparecen
en las historias como los curupiras, los diablos, la chucha, el sdbalo, el Piedra Ni -por el rio
Pird-Parana-. Debido al peligro que representaban estos seres dafiidos para la nueva

humanidad, los Imdri makara se devuelven a la maloca de la cepa del mundo en las bocanas

del Amazonas, suben rio arriba y junto con el ritual comienzan a transformarlos en piedra. Asi
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crean el raudal de la libertad, Yuika (t) como una trampa de peces con la cual engafiaron a
Namatu Bokayawa para petrificarla y dejarla alli como venganza por haberlos encerrado en el
hueco de los cerrillos, que habia sido su castigo por dejar salir la caceria que ella no
compartia. Asi petrifican a los seres creados por ella, creando hitos topogréficos visibles por
el rio como la piedra Curupira, Piedra de sdbalo, Raudal de Chucha, duefios que viven y

tienen agencia pero que estan petrificados (Ver figura p. 111).

Libres de todos estos peligros, los Imdri mdkdard llevan cada grupo a sus
territorios de origen, y en [jia pafia, territorio de origen de los yairimara, los Imari makara
suben por las capas de la tierra intentado huir de la “enfermedad del mundo” hasta donde no
hay aire y se convierten en uno solo espiritu, Tupdrd. Los Imdri makdrd ya como Tupdrd (un
solo ser y espiritu), recogen el pensamiento de la gente, la comida y otras plantas, en el barco
Yapuyapuyapatajinaka* (t) y se devuelven hasta Ja’atika wi’a, la maloca de la cepa del
mundo. Edilberto dice:

“En el nacimiento, no hubo discriminacion de tribus, todos eran

hermanos nacidos del espiritu de Tupard y estaban en una sola maloca de la cepa
del mundo” (Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 03/02/2015 Bellavista).

Edilberto me contaba que aquellos humanos poimaja primero fueron a bafarse:
los primeros a bafiarse fueron los blancos, luego siguieron los negros que se bafiaron con el
agua sucia de los blancos, pero que recogieron toda la fuerza de estos; después pasan a
bafiarse los indigenas, que cogieron agua limpia en una cuya aparte para bafiarse porque
vieron “el agua sucia y llena de enfermedades”. En seguida —dice Edilberto- “se dividieron en

dos grupos grandes: blancos e indigenas”:

“De ese barco ya comienza, ya reparte, comienza a catear, los grupos
que van a ser los paisanos, entregan el armamento a los que van a ser indigenas:
cacuchas, equipos, correa, zapatos, entonces rehiisan eso [dispararon y se
asustaron]; entonces para ese grupo que iban a ser blancos, ellos si cogen con
dnimo eso, se ponen eso, cogen la cacucha, la escopeta y disparan sin asustarse,
“a ustedes si les va a servir esto, la musica, la escopeta. Quédense con estos
elementos” [Les dice Tupard). A los indigenas les entrega después lo que es el
totumo [la cuyal, el colmillo de tigre, el tabaco, el mambe, el almidon de pifia, la
bara de poder...todo eso, la tintura, las semillas de yuca, lo que se siembra
actualmente aca” (Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 03/02/2015 Bellavista).

Una ripida reflexion sobre las menciones acerca del origen del hombre blanco y la

recusa al poder de las armas de fuego para los Yairimara de la comunidad de Bellavista, ya

" Este barco también fue llamado como Pekakumua 6 Warukumua (t), barco de mercancias, canoa de mercancias. Kumua es
barco en lengua tanimuca.
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nos invita a pensar en este motivo mitico pan-americano que varios autores han trabajado
desde diversas perspectivas, como lo presenta Viveiros de Castro (2000) y en general la
coletanea de C.A Ricardo (2000) “povos indigenas no Brasil”’, donde diferentes variaciones
del contacto indigenas y blancos son rememoradas. En el trabajo de Stephen Hugh Jones
(1988a) con los barasanos del rio Pird-Parana titulado el arco y la escopeta, este tema del
contacto y el motivo mitico de la “recusa” nos alerta sobre como los indigenas no solo viven
la historia, sino la ordenan, la construyen y actdan sobre ella. Stephen Hugh Jones resalta un
marco interpretativo desde la etnohistoria, ddndole fuerza a las narrativas indigenas de los
contactos y a los contextos histdricos, pero dejando claro que tanto los mitos como la historia
se complementan como “modos de conciencia historica” expresada en diferentes géneros

narrativos y relevantes para diferentes contextos y cuestiones (Ibid: 139)

Como dice Edilberto “todos eramos una sola tribu” y después “se dividieron en
dos grupos grandes”, es decir, un “mundo indigena” y un “otro” mundo, llamado por ellos
“el mundo blanco”: una alteridad o alterizaciéon del blanco basada en una superioridad
tecnologica creadora de mercancias pero que no manejé su contraparte espiritual, mientras
que los indigenas optaron por una superioridad espiritual aunque manejaron y recursaron la
contraparte tecnoldgica material de mercancias al estilo occidental. Asi se comprenden
explicaciones comunes de la gente del bajo Apaporis sobre las diferencias entre estos dos
“mundos”:

“los blancos manejan lo material, la tecnologia, mientras los
indigenas manejamos lo espiritual, las relaciones entre los mundos” 6 también

dicen “lo que los blancos hacen materialmente, nosotros [los indigenas] lo
hacemos invisiblemente”.

Dejando a un lado importantes reflexiones que pueden surgir del andlisis de esta
narrativa de origen del blanco y regresando a la narrativa de origen de la humanidad,
Edilberto me comentaban que estos acontecimientos ocurrieron en el territorio, segin él, en
Ja’atica wi’a, 1a maloca de nacimiento de la nueva humanidad en la cepa del mundo, bocanas
del rio Amazonas sobre el océano Atlantico. Después de este evento, Tupdrd al ver que no
servia que todos hablaran la misma lengua, reparte las diferentes lenguas entre la humanidad y
por no seguir sus prescripciones al enterrar al primer ser que murid y esperar su llamado, los
humanos morirdn y solo serpientes y algunas arafias podrdn cambiar de piel. Finalmente,
Tupdrd y los Imdri makdrd reparten a cada uno en su territorio con todos los elementos que

les pertenencen: a los blancos (los primeros blancos son los alemanes, japoneses, ingleses,
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portugueses y espanoles) al otro lado del mar; a los brasileros “abajo” y a los indigenas los

lleva rio arriba a cada territorio de origen de cada grupo:

“Todos comparten algunos elementos, pero también otros elementos
solamente fueron para cada uno de los grupos: almidon de piiia para los
tanimuca, letuama, y yauna, y caapi para los macuna [...] Lo mismo que el
almidon de piiia para nosotros es el caapi para ellos [bebida ritual]. En ese
momento llegan en Yuika, se entrega y se dice: “ubiquese alla”: Ijia Pana en el
quebradon Yaari para los tanimuca; a los letuama el nacimiento es en Awaurita;
Macuna en toaka, Yauna en el Gricapuya, Yuiwejemajd en las cabeceras de
aguablanca [...] cada uno en su territorio, y con esos elementos cuidar ese
territorio 'y coordinadamente manejar este mundo. Arreglando el mundo,
arreglando problemas, en general [...] Como ellos [Imdri makard] son los que
estdan fabricando, organizando el territorio, ellos no pueden morir. En la ultima
ya se transforman en uno. Ellos estdn acd todavia. Organizan todo, digamos, lo
que tenian que dejar acd, los problemas, las enfermedades, el chisme, la muerte,
todo. Toda la historia para cada uno de los grupos, del origen, del clan, este clan
va a ser este grupo, dentro de este territorio va a tener esta historia, en otro
lugar, este lugar sagrado, este lugar sagrado significa esto para este grupo, esto
para este grupo. Esos son los caminos de curacion. Ese orden que les dejaron los
cuatro Imari makéard. Eso es lo que hablan los brujos, eso es lo que curan,
mentalmente estdn nombrando, la historia. El orden como vino ordenando el
territorio, como los cuatro vivientes ordenaron el territorio. Ese mismo orden lo
esta ordenando el chaman” (Edilberto T. Mambeadero. 03/02/2015 Bellavista).

Las palabras de Edilberto, que completé su aprendizaje como yoi ki (t) mientras
hice esta investigacion, resaltan la importancia social que tienen para estos especialistas
rituales las narrativas majaroka sobre el recorrido de los fmdri makard o Ayawas (m), un
“orden” que esta incorporado en las mismas narrativas, en las historias de origen de cada uno
de los grupos que comparten a Yuika (t) como lugar de emergencia humana y desde donde
cada grupo se ubica en una microcuenca con ciertos elementos rituales particulares y otros

i)

Compalr‘[idos62 para “cuidar ese territorio y coordinadamente manejar este mundo”. A ese
“orden” que vincula el paisaje, los lugares sagrados, las historias y las recitaciones
chamanicas —yeoroka (t) o ketioka (m)- es lo que llaman “caminos de curacion” y desde los
pliegues de las historias, el uso de sus bienes rituales y conocimientos sobre esos diferentes
“caminos”, “coordinadamente” -dice Edilberto- manejar un “territorio” compartido, Weje

Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo ~Bakari (m), que tradujeron como el territorio de los

chamanes jaguares del yurupari.

2 Hay que decir, que en el origen cada grupo recibi6 ciertas variedades de especies de yuca, de coca, de tabaco y de aji.
Normalmente fueron cuatro variedades recibidas por cada grupo étnico, aunque actualmente no hay una correspondencia
entre variedades y uso particular por etnia. De la misma forma, las transformaciones histdricas y las nuevas alianzas entre
grupos, han llevado a intercambiar semillas y que algunos tanimucas usen el caapi, y argumenten su uso por estas alianzas.
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Ese macro-territorio Weje Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo ~Bakari (m) donde
tienen efecto sus curaciones, segiin mis interlocutores, esta delimitado por los raudales de
Yuika y el raudal de Jirijirimo en el Apaporis, el raudal de Cérdoba y el raudal de Araracuara
por el rio Caquetd, el raudal de sdbalo por el rio Miriti-Paran4, el raudal de casabe en el Pira-
Parana y el raudal del Sol por el rio Taraira (Al respecto Ver: VAN DER HAMMEN, 1992;
FRANCKY, 2004; CAYON, 2013). Es un macro-territorio manejado “coordinadamente” por
los especialistas rituales de cada maloca, compuesto por dos colectivos indigenas localizados
en cada una de las médrgenes del bajo rio Apaporis: los Ata boia Yaia (t) 6 jaguares de piedra
blanca, conformado por gente yairimara, wejefiememaja, yuiwejejemaja y los yauna (margen
amazonas) y los Hee yaia (m) o jaguares tripa de yurupari, conformado por gente ide ~basa,
i~bia ~basa, hea~yara y emoa ~basa, grupos conocidos genéricamente como macunas, que

junto con los wiyua y los roea forman este colectivo (Ver Figura 9).
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Figura 9 Ambito del macro-territorial del manejo chamanistico.

Fuente: ACIYA, PNNC Y FGA. Mapa elaborado en el dmbito de la investigacion

endégena realizado para la elaboracién del REM del drea protegida. 2013.

Ademads de los territorios propios o territorios de origen de cada etnia, que se
consideran inalienables de cada grupo etnico y estdn relacionados con una microcuenca

especifica del rio Apaporis y los lugares de surgimiento de la humanidad, cada grupo etnico
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recibié una serie de elementos rituales particulares como el guarapo de pifia (abacaxi -
Ananas comosus) para los tanimuca, letuamas y yaunas, y el caapi (Banisteriopsis caapi) para
los macuna (ide ~basa , i~bia ~basa , y otros como el breo, variedades de coca, de tabaco, de
aji, de yuca, cantos rituales, encantamientos, conocimientos y narrativas que se consideran los
elementos fundamentales de su identidad, importantes porque “son los elementos para el
manejo del territorio” —me decia Gonzalo Macuna-, elementos para el manejo del territorio
especifico de cada etnia, y a través de intercambios de mujeres y articulaciones rituales y
politicas entre las diversas etnias “coordinadamente” —dice Edilberto-, para el manejo de un

macro-territorio compartido

99 ¢

Sin embargo, como expresan “el territorio es uno solo”, “un solo cuerpo”, y entre
todos los grupos del bajo Apaporis y sus especialistas rituales tienen que manejarlo
“coordinadamente”, decia Edilberto. Asi se entiende que se refieran a Weje Kuerapdia (t) 6
Hee Yaia Godo ~Bakari (m) como una “gran maloca intercultural”, compuesto de la gente de
los distintos grupos, los duefos, los conocimientos, el agua, los animales, las plantas, los
minerales, una gran maloca donde los cerros serian los postes y los lugares sagrados y sus
duefios sus limites, conocimientos especializados que se narran y estdn contenidos en las
historias o palabras de los personajes majaroka (t) 6 basaoka (m) y en la palabra de curacién
yeoroka 6 ketioka que manejan especificamente los tradicionales, un territorio que tiene un

“orden”.

Esto no quiere decir que haya una total correspondencia actual entre los
asentamientos de las actuales comunidades del resguardo —y fuera de este- con los territorios
étnicos de origen de cada grupo, sin embargo, por lo menos 8 de las 19 comunidades ahora
estdn localizadas en o cerca de sus territorios de origen. Asi mismo, es muy dificil encontrar
los miembros de un solo pueblo en el drea de su territorio ancestral, debido al caracter
segmentar de sus unidades sociales (ARHEM, 1998; 2001b; CAYON, 2012), ya que algunos
miembros viven en territorios de afines. Lo cierto es que estos grupos étnicos comparten este
ordenamiento ideal que reconoce territorios de origen, manejo de bienes rituales particulares
“coordinadamente” y lugares de surgimiento regionales como Yuika, Yuisi o el chorro de la

Libertad.

Fernando Santos-Granero ([1998] 2004) al analizar las narrativas mito-

historicas® de los Yanesha del Perd, concluye que el paisaje es otro medio que los Yanesha

El concepto de narrativa mito-historica hace parte del debate acerca de la revaloracién de la historia en la antropologia que
ha venido a darse desde las aproximaciones posestructuralistas de los afios 80, al enfocarse en la accién simbdlica de las
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usan para inscribir en el espacio sus narrativas, para conservar y transmitir la memoria de
eventos y procesos historicos a través de toponimicos, llamando a este proceso de inscripcion
del paisaje “escritura topogrdfica” (p. 190). Pensar que esta practica es solo indigena,
reduciria su alcance. Como lo expone Emilia Pietrafesa de Godoi (1999) en su libro “o
trabalho da memoria”, las narrativas de tradicion oral de los campesinos del poblado de
Zabelé en el sertdo de Piaui (Brasil) también instauran un orden que los sitda en un tiempo y
una memoria colectiva, que les permite localizarse a través de relaciones de consanguineidad
en el seno de ese conjunto campesino de desdendientes del “Velho Vitorino”, inscribiendo la
memoria en el suelo del lugar, lugares de memoria que al ser transitados no solo permiten

recorrer un espacio, “sdo antes a sua propria criacdo” (p. 114).

Al respecto de las practicas de nombramiento observadas por Fernando Santos-
Granero, Jonhatan Hill (1988; 2009) sostiene que pueblos Arawak como los Yanesha o los
Wakuendi del noroeste amazonico, no solo transforman su dmbito natural en texto historico a
través de toponimicos, sino que junto con sus cantos rituales de nombramiento malikai que
surgen de las narrativas miticas de origen como las de Kuwai, su ser primordial, permiten
entender la forma en que el conocimiento geogrifico, memoria e historia convergen en la
fabricacion de identidades étnicas especificas y en una forma de apropiacion territorial
particular, definida a partir de su relacién a lugares de surgimiento regional precisos, como el
raudal de Hipana en el rio Ariari para los Baniwa o Wakuenai®. Stephen Hugh Jones (2012)
analiza estos cantos rituales y narrativas entre los barasana del Pird-Parand, Tukanos del
Vaupés y compara con los Baniwa Arawak’s los lugares sagrados como “locais de memoria”,
dispositivos mnémicos que junto con petroglifos, aspectos geogréficos (raudals, piedras),
iconograficos (cesteria y disefios) y no inconograficos (cantos rituales, arquitectura) pueden
ser analizados como “escrita”, sefialando como para los tukanos de la region del rio Vaupés el
raudal de Ipanoré es un lugar sagrado de origen importante en su tradicién oral (pps. 141,

142).

narrativas indigenas y en aproximaciones de economia politica a procesos histéricos situados. Hill dice que el renovado
interés en la historia trata del estudio de como culturas especificas y tradiciones linguiisticas comparten una consciencia
social -historicidades- en cualquier conjunto dado de condiciones politico-econémicas. La critica a una visién de la historia
como lineal o0 modo de conocimiento es por la exagerada importancia que ha sido atribuida a las estructuras de dominacién
extra-local, tendiendo a minimizar el entendimiento de la agencia socio-historia de los sujetos de la investigacion
antropoldgica: la reduccién de esta aproximacién han reproducido en su critica la hegemonia cultural y politica de las
sociedades industriales occidentales. Lejos de pensar el mito y la historia como modos de conocimiento diferente, lo que
propone es la existencia de una consciencia temporal que es mitica e historica a la vez, y que trae al primer plano la agencia
indigena (Hill: 1988).

 Si bien existe una discusién entre especialistas de lengua Arawak como Hill quienes proponen una relacién entre
particularidades lingiiisticas arawaks y practicas socio-culturales de nombramiento y apropiacion espacial, estudios como los
de Stephen Hugh Jones (2012) y Geraldo Andrello (2012a), quienes comparan esta relacion tanto en grupos Arawak como
Tukanos, han mostrado que limitar esa ligacion a grupos de filiacidn lingiiistica Arawak podria ser una cuestion irresoluble.
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Las historias de origen como parte de las narrativas de la emergencia de la
humanidad en lugares especificos hacen parte de la memoria colectiva de los pueblos
indigenas Tucano oriental, Maku y Arawak que habitan el noroeste amazénico (Hill: 2009;
Andrello: 2012a; Cayén: 2012; 2008; Franky: 2004). En general las narrativas sobre este
extenso ciclo mitico compartido (ya sea del viaje de los cuatro dioses como entre los
indigenas del bajo Apaporis —tukanos orientales- o del viaje de la cobra-canoa entre tukanos,
Desana, Baniwa, Pira-Tapuyos) identifican la emergencia humana en algunos lugares
considerados sagrados por poblaciones indigenas del noroeste amazoénico, lo cual ha sido
interpretada por varios antropdlogos de esta regiéon como un viaje de transformacion de una
proto-humanidad a un estado de humanidad (C. HUGH-JONES: [1979] 2013; S. HUGH
JONES: [1979] 2011; REICHEL-DOLMATOFF: [1968] 1986), una narrativa que permite
tejer una memoria colectiva donde se establecen una identidad compartida y una alteridad
entre los grupos, con jerarquias y diferenciaciones relacionados al manejo ritual de ciertos
conocimientos, historias, cantos y elementos rituales —ceremonias, bailes, coca, tabaco, cajas
de plumajes entre otras- que se definen a través de la ideologia de filiacion patrilineal e
intercambios de esposas y eventos rituales entre grupos afines. Esto ha llevado a considerar
que las narrativas de origen de los grupos del noroeste amazdnico podrian contener claves
para la comprehension de procesos histéricos de segmentacidn social y estarian basados por

signos atribuidos a lugares puntuales.

Estas précticas rituales basadas en el viaje de los demiurgos, que dejaron ciertos
poderes, curaciones y conocimientos en los lugares con duefio y nombramiento, incluyen
recitaciones, narrativas, letanias, bailes y cantos relacionando las personas, los lugares, el
espacio, la memoria, la historia y han sido tratadas en varios trabajos etnogréficos realizados
en el bajo Caquetd y el bajo Apaporis. Si bien no son todos los autores que han tratado la
temadtica, recupero algunos que trabajaron mas proximos al drea de investigaciéon. Uno de los
primeros fue el trabajo de Maria Clara Van der Hammen (1992) con un grupo principal
Yucuna y algunos tanimuca del bajo Caqueta, que llamo a este viaje o recorrido “el camino de
la brujeria” y fue una de las primeras etnografias en mencionar cémo los chorros, las
serranias y los rios delimitaban un “macroespacio chamanistico” manejado por chamanes de
varias étnias (32 segun su informante, chapune), un “control pluriétnico” donde a cada grupo

le correspondi6 un territorio particular y cuidar “sus puntos de brujeria” (p. 137).

Sobre las relaciones entre espacio, historia, organizacion social y chamanismo,

Luis Cayo6n (2012) resalta como para los macuna del Apaporis y Pird-Parand existe un sistema
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multiéntico que hace evidente una ldgica bien compleja de nominacién topografica
“codificada en el lenguaje de curacion” 6 ketioka (p. 185), el “camino de curacion”, que
define por vinculacién de origen la identidad de todos los grupos que comparten el macro-
territorio®, creando vinculos socio-chamanisticos para fertilizarlo y darle vitalidad a partir del
trabajo chamanico en cada territorio propio, dando origen a formaciones socio-politicas
macro-regionales alrededor de estos lugares de origen compartidos, formaciones que segin
Hill (2009) tienen un cardcter abierto y dindmico. En este sentido, Cayén (2012: 171) propone
entender como la gesta de los Ayawas (m) en el tiempo mitico configuro una “geografia
chamanica”:
“un aspecto fundamental que estructura la realidad, vincula
metonimicamente a las personas con el espacio en el que viven, que les da un

lugar en el cosmos y las relaciona con otros seres, humanos y no humanos, que
pueblan el universo”.

Carlos Franky quien trabajoé con los tanimuca del bajo rio Apaporis lo ha llamado
“camino de pensamiento” (2003, 2004) particular de cada grupo étnico, y que funda un
chamanismo compartido regionalmente, actividades rituales coordinadas que vinculan, a
través de la territorialidad de la maloca, a cada grupo con su “sitio de nacimiento de origen” o
territorio étnico propio y un macroespacio compartido y manejado chamanisticamente por
varias étnias. Hay tres elementos a tener en cuenta en sus observaciones sobre el camino de
pensamiento. Primero, al analizar las historias relacionadas en el camino de pensamiento,
Franky demuestra la apropiacion de nuevos elementos: semillas, nombres personales, rituales
y territorios, por lo que evidencia alrededor de esta practica una capacidad de incorporacion
de elementos externos para ser manejados chamanisticamente a través del acto de “nombrar”.
Lo segundo es que como lo presenta el autor, el camino de pensamiento congrega, a la vez
que distingue, “la histéria cosmica, la étnica y la regional, y la personal de cada quien”
(FRANKY, 2003: 24). La tercera es que evidencia como a través de este conocimiento y
practica ritual se ha sustentado un movimiento organizativo supraétnico alredor de la
categoria “territorio tradicional” ¢ que se expresa con frases como “el camino de pensamiento
es uno solo”, desde el cual los indigenas pretenden alcanzar reivindicaciones sociales, regular
las relaciones con el estado y consolidar una mayor autonomia (2003), tal como Cayo6n

también lo propone (2012).

% Para profundizar mds sobre la relacién entre territorio, rituales de nombramiento y la formacién de la persona, puede verse
los andlisis de Luis Cayon sobre ide ma, el camino del agua (2008) o el andlisis de Carlos Franky (2004) sobre el proceso de
“territorializacion del cuerpo” (2004).



104

Si seguimos las indicaciones de Emilia Pietrafesa de Godoi (2014) sobre el
concepto de territorialidad, como un proceso de construccién de territorios (apropiacion,
control, uso y atribucién de significados) pautado por pricticas consuetudinarias expresadas
en la memoria colectiva, un proceso que tiene referencia no solo a la materialidad del espacio
fisico sino principalmente a la forma que toma por medio de la inscripcion de narrativas en el
espacio, es decir, que también es organizado “discursivamente” mostrando relaciones a
lugares precisos, sistemas de representacion y principios de organizacién, vemos que en estas
narrativas de origen majaroka (t) o basaoka (m) expresan claramente la territorialidad de
estos pueblos indigenas que hacen parte del sistema regional del noroeste amazénico (VAN
DER HAMMEN, 1992; FRANKY, 2004; 2006; CAYON, 2013; 2012; S.HUGH-JONES,
2012; HILL, 2009), un “orden” que como dice Edilberto, “es lo que hablan los brujos, eso es
lo que curan, mentalmente estan nombrando, la historia”, ordenando el territorio y las
relaciones entre gente humana, gente humana y seres de la primera humanidad, animales,
sustancias, esencias y potencias que lo componen, “curando” a través de la palabra y los

intercambios de sustancias rituales, como veremos a continuacion.

2.3 El “pacto” de los tradicionales con los Jasirika: los relacionamientos sociales
entre los seres que habitan la “selva indigena”.

Como quedo evidente en el apartado anterior, las narrativas de origen del mundo y
de origen de la humanidad nos permiten comprender esa autonomia ontoldgica
(HOOLBRAAD, PERENSER y VIVEIROS DE CASTRO, [2014] 2015) con la cual estos
pueblos indigenas construyen sus nociones de historicidad y sus realidades, el orden de seres
que pueblan su mundo y los relacionamientos que se mantienen con estos, es decir, entre seres
de la primera humanidad llamados Ja sirika duefios de los lugares sagrados, los duefios del
mundo, duefios del agua, duefios de los animales y la de los seres humanos como nosotros
poimajd, una realidad que estd imbricada® y la cual es manejada a través de la palabra, de la
historia, del uso e intercambio de sustancias rituales como el mambe y el tabaco —entre otras-,
en rituales individuales y eventos colectivos, como puede ser la curacion de un paciente y los
rituales de nombramiento en el nacimiento de los nifios para formar el cuerpo y la persona

(CAYON, 2008; FRANCKY, 2004) o en bailes rituales que son eventos de prevencién y

 El profesor Luis Cayén menciona para los ide basa macuna que son tres dimensiones de la existencia que estdn
imbricadas: la del origen (pensamiento puro, ketioka), la invisible (seres no humanos) y la visible (seres humanos). Ver
Cayo6n 2013; 2012. Sin embargo, para los tanimuca estas tres dimensiones no fueron tan claras y puede ser una temdtica a
profundizar en futuras investigaciones.
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curaciéon colectiva. Sobre la forma de manejar estas relaciones con los duefios, Edilberto

comenta:

“La misma curacion es prevencion, en general se dice asi, curacion.
Lo que pasa es que el mundo lo recibimos asi, el mundo natural, cuando usted ya
conoce la historia, los cuentos, las curaciones [yeoroka en su acepcion de
recitacion|, como estd ordenado el territorio desde un comienzo, listo, ahi se
pacta un acuerdo con la naturaleza, con el pensamiento; como para nosotros el
medio natural es vivo y tiene los dos lados, un lado malo y uno el bien, el mal de
la naturaleza y el bien de la naturaleza; cuando se gradiia en el tema del
conocimiento, se pacta un acuerdo con la naturaleza: yo con los seres de la
naturaleza vamos a vivir de esta manera, yo le voy a dar mambeada, hacer en la
época de curaciones esto, esto es lo que trabajan los pensadores, para que la
naturaleza no le mande el mal, ;cual es el mal? la enfermedad de la época: el
dolor de ojos, el sabaiion, la picada de culebra, dolor de cabeza, vomitos, fiebre,
eso, todo eso; entonces, eso es lo que viene de la naturaleza, para que ellos no
suelten eso tiene que ddrsele de comer. La naturaleza vive mds que todo de la
mambeada; ellos [los seres de la naturaleza] tienen las ollas, los tarros del
mambe, asi como lo tenemos en el centro de la maloca, petacas, sus bancos, su
mambeada, tabaco, todas esas cosas tienen que estar ahi en el pensamiento, no
hay que acabarse, completos, para que ellos estén bien, para que se organicen y
dejen a los nietos de nosotros y compaiieros de nosotros que estamos viviendo por
ellos. En alguna cosa que usted falle, que se olvide de la naturaleza, ellos dicen
[los duefios de la naturalezal: “este man estd como que jugando con nosotros,
sancionémoslo” y en el pensamiento le llega al pensador, “;que esta pasando?”,
porque si usted sigue olviddndose [de darle mambeada a los duefios de la
naturaleza] viene la enfermedad, y ahi le puede pasar algo a los niiios, el mal
tiempo, el ventarron, ... como uno no mira como llega la enfermedad,...de eso es
que se tiene que prevenir, prevenir que el mal caiga a la poblacion. Eso es lo que
trabajan los tradicionales, eso es lo que dicen la curacion” (Edilberto Tanimuca.
Mambeadero. 28/01/2015. Bellavista).

La explicacion de Edilberto lleva implicita su experiencia preparandose como
tradicional y curador de mundo, yoi’ki (t). Si bien cada persona aprende alguna parte de las
historias majaroka con sus padres en la intimidad de la casa (padre y madre), “historias
corticas” me decian, los tradicionales son los especialistas de las narrativas majaroka y de las
recitaciones yeoroka o curaciones, que junto con los maloqueros ipi y los cantores-danzadores
baya (t) conocen las historias, los cantos y las formas de relacionarse, organizando eventos
rituales colectivos en los que “demuestran su conocimiento” y adquieren prestigio, activando

la maloca como centro del manejo tradicional del territorio.

Para formarse como tradicional me decia Edilberto, “eso lleva minimo 6 aiios”
con las restricciones (alimentares, sexuales) que hablé al inicio del apartado anterior,

comparando la formacién como tradicional con “hacer una carrera universitaria”. Por ello
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Edilberto dice “cuando se gradua en el conocimiento” y conoce bien las narrativas majaroka,
que contienen las reglas morales mas importantes de estas sociedades, y ayudan a entender la
razén de ser y actuar de los seres de la primera humanidad que los habitan, sus poderes,
enfermedades y curaciones -recitaciones-, se “pacta” un acuerdo con los “seres de la
naturaleza”, una naturaleza que esta viva, que tiene agencia e intencionalidad —“lo positivo y
lo negativo”-, que son los mismos duefios del mundo, de los animales y las frutas silvestres,

los duefios del agua, los duefios de las épocas y los Jasiri’ka o dueios de los lugares sagrados.

Este “pacto” consiste en hacer curacion, es decir, alimentar a los duefios de los
lugares sagrados con mambe y tabaco, su alimento espiritual y establecer relaciones de
respeto y reciprocidad con ellos, de duefio de maloca a otro duefio de maloca, porque segin
Edilberto ellos tienen “gente” bajo su cuidado, que son los animales que viven en estos
lugares, las plantas y otros seres:

“Todo lo que uno ve acd todo tiene sus duenios. En cada lugar
sagrado...un lugar sagrado es una comunidad, un pueblo, comunidad donde
habitan muchas cosas, habitan pescados, culebras, sapos, los grillos, las pepas,
mil pesos, acai, los tigres, los diablos, los micos maizeros, que estdn en esa
comunidad. Esos lugares sagrados hay comunidades de esas. En esos lugares
existe un gobierno, un capitdn, un dirigente que es el dueiio de esa maloca, de esa
comunidad. Ese dueiio surgio desde el nacimiento, cuando los cuatro vivientes

que organizan este territorio (Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 6/02/2015.
Bellavista).

Como menciona Edilberto, cada lugar sagrado es una comunidad, y se trata como
maloca con un “gobierno” y un “dirigente”, que es el duefio de ese lugar sagrado. Por eso hay
que respetar la etiqueta para visitar una maloca cuando se va a cazar o a pescar a un lugar con
dueiio, es decir: tener claro su propdsito y preparar su pensamiento, llevar u ofrecer mambe,
tabaco y avisar de su propdsito al duefio del lugar para hacer el intercambio, trabajo que
realizan los tradicionales. Como una maloca, “tienen las ollas, los tarros del mambe, asi
como lo tenemos en el centro de la maloca, petacas, sus bancos, su mambeada, tabaco, todas
esas cosas tienen que estar ahi en el pensamiento” y hasta alli, en pensamiento, es que tiene
que llegar el tradicional para intercambiar caceria, pepas silvestres o peces a cambio del
mambe y de lo que se utiliza para cazar. Es un pacto que no es definitivo, sino que se renueva
a través de la préctica, de las negociaciones entre el tradicional y los dueios de estos lugares
con los intercambios de coca, con los bailes y de acuerdo a los propdsitos del trabajo a

realizar.
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Segin Edilberto, ese era el “modo de vivir en esta selva indigena”, es decir, era
parte de lo que llamaron “lo propio”, “nuestra cultura”, su cultura. Al preguntarle a Edilberto
y a su padre en el mambeadero como traduciria €l la palabra cultura, que varias veces me

abia mencionado durante mi transcurso de trabajo de campo en su comunidad, este

hab do durant t de trab d dad, est
respondio:

“Cultura es Imarika. No sé como traducir. Imarika, Ima: de estar,

vivir, mantener. Rika: que tiene su vida. Imarika kayabiki. Por eso Imari mdkara,

los cuatro vivientes. Makard: hijos, Imari makard, hijos y vivir y mantener.

Imarika: la vida que se vive, que se tiene, lo que se vive” (Edilberto Tanimuca.
Mambeadero 15/01/2017. Bellavista).

Esta acepcion de cultura como Imarika (t), “la vida que se vive, que se tiene” y
que relacionan con un “modo de vivir” particular en esa “selva indigena”, donde se realizan
pactos con los “seres de la naturaleza”, quienes tienen gobiernos y comunidades, una
naturaleza que “estd viva”, es decir, tiene agencia e intencionalidad, no parte del mismo
supuesto ontologico con el cual nuestras sociedades llamadas modernas operan bajo el
concepto de cultura, construido sobre el gran divisor que separa Naturaleza y Cultura
(LATOUR, 2004; CADENA, 2009), donde dividimos entre un “nosotros” y un “otros” a
partir de la division interna entre humanos y no humanos, pensando que asi podriamos
entender una “naturaleza real” que los “otros” no consiguen entender y sobre la cual solo

tienen “creencias’.

Al contrario, el sentido de cultura que trae a colacién las palabras de Edilberto es
el estatus ontologico relacional de un “modo de vivir” donde todo lo que existe tiene agencia
y hay un solo colectivo entre humanos actuales y los humanos de la primera humanidad
Jasiri’ka y otros seres, que se hace en la practica, viviendo “lo que se vive”. Siendo un
concepto fordneo, podriamos pensar en la propuesta de interpretar cultura y “cultura” tal
como propone Manuela Carneiro de Cunha (2009: 311, 370) en “cultura com aspas” para
definir dos registros de la palabra, cultura en si y cultura para si. Sin embargo, pienso que con
su uso Edilberto no estaba restringiéndose a una estratégia politica, sino haciendo extensible a
mi a través de este concepto ese “modo de vivir” relacional que posibilitan la vida en esa

“selva indigena”.

Es este aspecto relacional de cultura que fue puesto por Edilberto, pues la palabra
cultura es una invencién fordnea que él retomaba y transformaba para explicarme ese tipo de

relacionamientos entre humanos y otros seres considerados dueiios, es decir, una abstraccion
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que un sujeto otro (VIVEIROS DE CASTRO: 2002: 118) hacia para mantener una relacion
dialogica conmigo, en este caso el “ofro” estudiante de antropologia, creando una
objetivacion producida en esta interaccién que habiamos forjado, una objetivacion relativa en
la cual, como manifiesta Roy Wagner ([1975] 2010: 31), el significado estaba en funcién de

las maneras por las cuales criamos, experimentamos y actualizamos los contextos.

Con la acepcién de cultura mencionada por Edilberto, el contexto de significacion
se relacionaba con la dialectica de una convencion de su “modo de vivir en esta selva
indigena” donde se mantienen relaciones de reciprocidad con seres duefios con agencia e
intencionalidad y una objetivacion relativa creativa a través de su conceptualizacién como
cultura, un concepto que permite el didlogo conmigo y mi convencién, convencién que es
actualizada como creativa e innovadora en el mismo hecho de objetivarse al llevarme a pensar
la cultura como Imadrika, “lo que se vive” en el contexto de su propia enunciacion, es decir, en
donde relacionamientos reciprocos entre humanos y otros “seres de la naturaleza” dan forma
a un solo colectivo, superando el enmascaramiento que nuestro concepto de cultura produce al
pretender analizar la objetivacion de otras culturas a través de nuestra forma de invencion,
transformando en puros ‘“simbolos” la creatividad de la alteridad, del otro (WAGNER

([1975] 2010)

Ese concepto de cultura como /madrika, “la vida que se vive”, compuesta por el
verbo Ima (t), traducido como vivir, estar o mantener, tiene un sentido més alla de lo que
consideramos como cultural al incluir interacciones que para la disciplina antropologica
decimonoénica son de otro orden —de la naturaleza 6 como “creencias” u objetos simbolicos-,
interacciones que son marcadas por vinculos de respeto e intercambio reciproco que se
mantienen con esos seres otros que habitan en esa “selva indigena”, lo cual puede analizarse
como el lugar de un equivoco (VIVEIROS DE CASTRO: 2004) ya que es un concepto
homénimo que tiene basamentos ontologicos diferentes, en el cual es necesario reconocer la

alteridad referencial establecida en el concepto y no anular sus diferencias.

Este sentido ontoldgico relacional de la palabra cultura (ESCOBAR, 2015;
BLASER, 2013(a); CADENA, 2009) como mencionada por Edilberto es el que traigo a
discusién en este momento. Mds alld de mantener una relacion culturas-realidad expuesta por
el paradigma de relativismo cultural que da forma al multiculturalismo, las referencias de
Edilberto sobre su relacion con los “seres de la naturaleza” resaltan un tipo de
relacionamiento entre seres humanos y los seres duefios del mundo, de la primera humanidad

0 Jasiri’ka, duenos de los animales, del agua, de las épocas, conocidos como dueiios en
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general, que definen un “modo de vivir” para ellos, en su “selva indigena”; es decir, no es una
unica realidad objetiva universal sino una realidad particular “la vida que se vive”, un “modo
de vivir” que construye su realidad, que se mantiene a través de las practicas y los
intercambios entre entidades inmanentes al mundo, con las cuales los tradicionales yoi’ki

pactan un relacionamiento.

Para los indigenas del bajo Apaporis, los dueiios no son una simple construccién
cultural, una referencia simbdlica visibilizada en las historias que permiten entender las
normas sociales, sino seres con agencia y con intencionalidad que se expresan en la diversidad
de situaciones cotidianas y rituales en las que se establecen diferentes vinculos, que pueden
enfermar a la gente, matarla, ensefiarles o prestarles su ayuda. Los duefos transfiguran sus
apariencias y comportamientos, regulan y afectan el cuerpo y la vida cotidiana individual y
colectiva. No es una simple abstraccion discursiva y mental del mundo “real” del
multiculturalismo, es un mundo diferente al nuestro, una expresion de un “modo de vida” que

organiza diferente su experiencia y lo que existe (BLASER, 2009; 2013b).

En el siguiente apartado, partiendo de mi experiencia para mapear los lugares
sagrados del area comunitaria de Bellavista, procuraré dimensionar la importancia de las
narrativas para la comprension de los relacionamientos con los seres que habitan en estos
lugares sagrados. Mapear estos lugares sagrados, mds que transcribir ciertos sitios en unas
coordenadas, es un proceso de inscripcion en la cual los conocimientos y experiencia del
tradicional Benjamin tanimuca fueron imprescindibles. Més alla de pensar los lugares como
una realidad externa, la experiencia de mapear estos lugares con este tradicional me permitié
reconocer que los lugares son las personas que los viven y los narran, un proceso relacional de
quienes los habitan y en el cual las herramientas cartograficas pueden ser un medio innovador

para mostrar las formas que adquieren estos relacionamientos.

2.4 Mapeando la historia, recorriendo la experiencia: una cartografia sobre
los lugares sagrados en el drea comunitaria de Bellavista.

El alcance de estas narrativas majaroka sobre el viaje de los cuatro seres
vivientes, sus episodios y los relacionamientos que se establecen con los duefios de estos
lugares que conforman el llamado el camino de curacion y otros lugares con duefio y
pensamiento, fue mucho maés visible con mi experiencia de mapear los lugares sagrados de la
comunidad. Durante mi estadia de campo en la comunidad de Bellavista, el fradicional

Benjamin Tanimuca estuvo interesado en realizar un “recorrido” por el “drea de su
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comunidad”’, una jurisdiccion del territorio del resguardo y Parque que estd bajo su cuidado
como maloquero y capitdn de su comunidad, con una extension que va desde el cafio cafio
Neeyaka (aguasblancas) subiendo e rio hasta el cafio Gricapuya al norte, por las dos margenes

del rio (ver Figura 10).

Segtn el tradicional Benjamin y su hijo Edilberto, esta drea comunitaria surgi6 de
los acuerdos locales que se hicieron durante los afios de 1998 a 2003, cuando se estaba
elaborando el documento del Esquema de Ordenamiento Territorial del Resguardo y el
Diagnéstico Ecoldgico Comunitario junto con asesores de la FGA, como uno de los requisitos
de la politica publica de ordenamiento territorial demandada por el estado para que ACIYA
fuera reconocida como una ETI, proceso en el cual cada comunidad establecié un area de
cuidado directo bajo responsabilidad del capitdn y dreas de rebusque y apropiaciéon de

recursos que son compartidas (Ver. ACIYA POT, 2000; ACIYA-GAIA DEC, 2003).

Semanas atrds, antes de organizar el viaje, mientras hablabamos de los lugares
sagrados que podriamos visitar, el tradicional Benjamin mencionaba los preparativos para

realizar ese viaje. Sobre estos decia:

“BENJAMIN: Esa es la cosa sagrada que ellos dicen. Todo tiene
enfermedad, por eso es que uno no puede tocar. Eso es como dice el INDERENA,
uno no puede tumbar, pero usted estd como comentando con papel [pidiendo
permiso], lo mismo tenemos en la cabeza de nosotros.

ALEJANDRO: Claro, ya con el permiso, usted ya tiene el permiso con
el pensamiento, con el pago que hizo, ahi si ya usted puede

BENJAMIN: Eso preguntan acd también [los duefios de los lugares
sagrados], cuando usted esta aca donde mi, “;De donde viene ese blanco?, “;A
donde llega?” “;Qué es lo que va a hacer?”. Ellos me preguntan todo también.
Hoy dia, porque, por eso es que hablamos el primer dia que usted llego, “yo no
puedo hacer esto”. Ahora si ya estamos, porque comentario ya todos tienen.
Antiguamente no era asi, porque no llegamos asi como estamos con el blanco.
Ahora pues ya, como negociante usted de nosotros, ya estamos como amigos,
ahora si estamos trabajando aqui, usted tiene que comentar todo. Ese es
comentario todo. Por eso yo dije asi “Cosa sagrada, no puede comentar nada,
tiene que primero guardar todo, darles coca, ahi si ya se puede hablar”. Ahora si
ya todo porque no hay nada ahorita. Ya comentario hice todo” (Benjamin
Tanimuca. Mambeadero. 23/02/2015. Bellavista).
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de Bellavista (Anexo 1. Mapa
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Figura 10. Lugares sagrados del

Fuente: Alejandro Ramirez. LATA/CERES, UNICAMP, 2017.

ampliado).

Lo primero que hace el tradicional Benjamin es relacionar lo sagrado con los

duefios que viven en aquellos lugares que ibamos a visitar, comparandolos con el
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INDERENA, una antigua instituciéon del Estado que controlaba el uso y manejo de los
recursos naturales (1968-1993), a quien habia que pedir permisos para aprovechamiento de
los bosques publicos. Como duerios de estos lugares, y ante mi presencia en el rio, ellos ya le
habian preguntado sobre mis propdsitos en el rio. Para no tener problemas con los duerios, el
tradicional manifestaba “comentario ya todos tienen”, haciendo referencia a los pagos de coca
y a los comentarios que les habia hecho a cada uno de ellos sobre mi visita en el bajo
Apaporis y mis propoésitos haciendo un recorrido con él para mapear los lugares sagrados:
tomar fotos, registrar el punto gps y contar una parte de las historias de algunos seres y

lugares sagrados, los que permitieran.

La época, las prescripciones alimenticias y la aprobaciéon o no de los duefios de
estos lugares, consulta hecha por el tradicional Benjamin, determinaron sobre qué lugares
podiamos visitar y hablar y sobre cudles no, conformando una red de relaciones entre los que
ibamos a estar en esta actividad, las sustancias usadas para hacer el pago a los duefios de los
lugares como fueron el mambe y el tabaco, y la voluntad de los duefos de los lugares
sagrados, quienes recibieron ‘“su pago” y sabian de nuestros propositos. Este tipo de
relacionamientos entre personas, sustancias rituales, lugares y dueiios, fueron actualizados
nuevamente por el tradicional un par de noches antes de nuestro recorrido, para no tener mal
tiempo, no tener imprevistos innecesarios o caer enfermos por infringir las normas de

relacionamiento con estos seres que alli habitan.

El objetivo del recorrido fue mapear con el gps los lugares sagrados que estaban
en la jurisdiccion del drea comunitaria de Bellavista para elaborar un mapa. Sin bien por la
amplia dimensién del drea sélo pudimos recorrer aquellos lugares sagrados en las mérgenes
del bajo rio Apaporis y el drea de los salados, la parte fuera del alcance (algunos sitios como
Kuepari o Naerika a varios dias de camino a pie) y otros lugares adentro de la selva se
trabajaron a través de una ejercicio de cartografia comunitaria realizada con una base
hidrografica de un mapa de PNNC que estaba en la comunidad, después de un recorrido por el

rio Apaporis registrando en GPS los lugares sagrados que alli se localizaban.

Sin embargo, aunque esta base hidrogrifica servia para iniciar el ejercicio, la
precisién sobre quebradas o rios era mayor a partir de la experiencia del tradicional
Benjamin, que mencionaba quebradas intermedias entre las visualizadas en el mapa utilizado
como base. Lo mismo la generacion de un punto en gps para identificar un lugar sagrado,

pues €l como ftradicional era el experto en conocerlos; la cobertura de triangulacion del
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satelite dejaba siempre una franja de error de 8 a 20 mts, lo cual, a pesar de muchas veces
estar junto a la piedra, isla o del lugar que queriamos mapear, no existia una precision tal en el
mapa levantado, y unas cuantas veces tuve que ajustar puntos de una orilla a la otra del rio de
acuerdo a la indicacién del tradicional Benjamin. O la misma dimensién del lugar sagrado,
pues aunque en el mapa aparecia un punto pequefio, este punto podia representar una piedra,
un remanso, un raudal, que variaba de dimensién y que dependiendo de la escala del mapa era

mas visible o no.

En este sentido, se puede uno cuestionar acerca de la supuesta “objetividad”
representacional que tiene el ejercicio cartografico (TURNBULL, [2000] 2003). Una
suposicion basada en la tecnologia, el uso de aparatos de geoposicionamiento y satélites a
partir de la cual la estructura del mapa representa “integramente” la estructura del mundo,
haciendo esta transicion a través de coordenadas generadas por meridianos y paralelos y la
précticas concretas de quien elabora el mapa. Como manifiesta Tim Ingold (2005: 96) en su
articulo “Jornada ao longo de um caminho de vida —mapas, descoberta-de-caminho e
navegacdo”, proceder a crear esa “ilusion cartogrdfica” solo puede entenderse en el contexto
de enunciaciéon donde tuvo lugar su elaboracion, los intereses de quienes participaron en la
misma, es decir, mapear es mds una inscripcién que una transcripcion (p. 93) a pesar de que el
mapa —uno de los resultados del mapear- sea forjado como un producto de representacion
espacial limitada. Por ello Ingold critica aquella visidn cognitivista represtacional y propone
que al mapear —que no es lo mismo que elaborar un mapa- la cognicion y la experiencia estan
inextricablemente relacionadas, es decir, son idexicables por aspectos del contexto local,

procesos abiertos y continuos.

Esto mismo sugieren Henri Acselrad y Luis Régis Coli (2008: 13) en su articulo
“disputas cartogrdficas e disputas territoriais” al considerar el mapa como un instrumento

¢

interpretativo no pasivo. Ellos formulan una preguntan sobre ‘;cual es la accion politica a la
que el gesto cartografico sirve de soporte?’, 1o que nos invita a analizar el desarrollo de los
mapeos, pues el acto de inscripcion en el mapeo y su representacion en el mapa son objetos de
accion politica, por lo cual los autores recomiendan mencionar el lenguaje de la
representacion, el uso de los resultados y la trama-socio territorial concreta sobre la cual se

elabora el mapa.

Para mi, mapear los lugares sagrados y elaborar un mapa del area de la comunidad
era una oportunidad de conocer mejor el drea de la comunidad, los lugares sagrados, los

lugares donde se localizaban los salados, donde habia provision de hojas de pui y otros
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recursos que ellos mencionaban como importantes y asi espacializar ese conocimiento
visualmente, representando en un mapa la localizacién de recursos y los lugares considerados
importantes socialmente para las comunidades. Como miembro del LATA/CERES de la
UNICAMP, pienso que las herramientas cartograficas permiten visualizar las formas de
apropiacion territorial y aspectos de las territorialidades de los grupos sociales con los cuales
trabajamos y que son importantes politicamente en procesos de reivindicacion territorial,
como el de sobreponer un drea protegida al territorio de su resguardo. Por ello se realizé un
“recorrido” en el que hicimos un levantamiento con un GPS GARMIN 72 de los lugares
identificados por el tradicional Benjamin, que después fueron espacializados a través de una
cartografia comunitaria realizada en su maloca para corregir y verificar los contenidos, y
finalmente digitalizar esa informacién en un sofware libre llamado Quantum GIS que usamos
en el laboratorio debido a que es mds accesible si las personas con las cuales trabajamos

quieren apropiarse de esa tecnologia.
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Figura 11. Desarrollando el ejercicio de cartografia comunitaria de Bellavista después de
mapear los lugares sagrados.

(En primer plano, el tradicional Benjamin Tanimuca sentado verificando el desarrollo del

trabajo).
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Para el tradicional Benjamin también era oportuno esta actividad, porque queria
tener un mapa en su comunidad donde se visualizaran los lugares sagrados que contaba en las
narrativas majaroka en su mambeadero, una forma novedosa de mostrar su localizacién a los
miembros de su comunidad que atin no conocian bien las historias, y asi tener presentes las
prescripciones que aquellos lugares requerian. Por eso me decia:

“Después de terminar, usted trae aca el mapa, que yo quiero pegarlo
en la escuela o en la maloca, grande grande, para que todos vean donde que es
lugar sagrado, para mostrar donde que se puede tocar, donde se puede pescar,

donde que no, para que sepan” (Benjamin Tanimuca. Ejercicio Cartografico.
03/03/2015. Bellavista).

Para el tradicional Benjamin, tener un mapa era una forma novedosa de
comunicar “dibujando”, inscribiendo en el papel estos lugares para los otros miembros de su
comunidad, “para que todos vean”. Era una forma mas de plasmar visualmente para los mas
jovenes que no se acercaban en las noches al mambeadero, aquellas historias sobre los seres
que vivian en esos lugares, “mostrar” los lugares de respeto donde habia duefios y que
muchas veces, debido a las infracciones a las normas de manejo de estos lugares por algunas
personas que no seguian las prescripciones para relacionarse, él como yoi ki tenia que curarlas

negociando con los dueiios de los mismos lugares el pago por las infracciones.

Conversando con el tradicional Benjamin, percibia que con el mapa se lograba
otra forma de “mostrar” esa relacion entre las personas, los lugares y los duefios, y a la vez,
re-afirmar el dmbito territorial de su comunidad frente a las comunidades mds antiguas del rio
como Centro Providencia y Bocas del Pird, y los arreglos locales que tenia con otras
comunidades cercanas como Aguasblancas (2005), o Puerto Coordillera (2000), que se habian
formado en contexto del proceso de elaborar la Propuesta de Ordenamiento Territorial POT
(2000) y el Diagnoéstico Ecolégico Comunitario DEC (2003) y con las cuales ya se tenian
acuerdos de uso y acceso a areas de recursos de uso comun. Es decir, elaborar el mapa
también respondia a un objetivo de accidén politica local entre comuidades. Y esto porque los
cambios demogréficos que experimentaban las comunidades llevaban a habitantes de
comunidades distantes a rebuscar en dreas que no eran las acordadas y muchas veces no se
seguian los protocolos prescritos para acceder a otras dreas comunitarias, como avisar al
duefio de la maloca o maloquero el objetivo del rebusque y el recurso a rebuscar, los lugares a
los cuales se dirige, principalmente por las largas distancias a recorrer de una maloca a otra

maloca.
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A pesar de ser consciente del riesgo que podria acarrear el establecimiento de
limites entre comunidades que previamente incorporaban un grado de ambigiiedad y
flexibilidad frente a cambios demogrificos y relaciones sociales dindmicas (OSLENDER,
2017; ACSELRAD y COLI, 2008), la decisién de demarcar el drea comunitaria de Bellavista
fue concensuada con el propio tradicional Benjamin, quien buscaba que esta fuera una forma
para visibilizar aquellos acuerdos comunitarios y que los protocolos fueran respetados por sus
mismos habitantes y los habitantes de otras comunidades. Sin embargo, como me decia
Edilberto, su hijo, al preguntarle sobre los acuerdos entre las comunidades: “esos acuerdos
fueron hechos cuando habian menos gente, menos habitantes y menos comunidades. En algiin

momento nos toca sentarnos a hablar nuevamente de esos acuerdos”.

Participar en la elaboracion de mapas no era nada nuevo para este tradicional.
Desde la década de 1990 ayud6 a elaborar junto con su primo, el tradicional Rondén
Tanimuca, el mapa de lugares sagrados que sirvid para que lograran gestionar la ampliacién
del resguardo; luego participé en la elaboraciéon del mapa comunitario de la comunidad de
Bellavista viejo para el Diagnostico Ecologico Comunitario y en afos recientes, como parte
de la investigacion local que realizan para la elaboracién del REM, también colabor6 en la
realizacién de algunos mapas sobre lugares sagrados en el ambito de su comunidad. Es decir,
el tradicional Benjamin ya sabia cémo la elaboracién de mapas era una herramienta politica
para la defensa de su territorio y de su cultura, una herramienta para visibilizar sus
conocimientos y el dmbito de manejo tradicional del territorio de los pueblos indigenas del

bajo Apaporis.

El ejercicio de mapear y hacer una cartografia comunitaria se realiz6 en dos
etapas. Durante los dias 9 y 10 de marzo de 2015 nos embarcamos con el fradicional
Benjamin, Camilo Yauna Tanimuca —su nieto- que estaba trabajando este tema conmigo ante
la ausencia temporal de Edilberto, Juan Maku que nos ayudd a manejar la canoa con el peque
peque, y Emilia Eduria y Tania Letuama, quienes querian “pasear” con nosotros durante el
primer dia. El 9 de marzo partimos en horas de la mafiana, llegamos a la maloca de la
comunidad de Aguasblancas para saludar y seguimos nuestro trayecto a las bocanas de
Neeyaka o la quebrada Aguasblancas. De alli comenzamos a recorrer el rio Apaporis rio
arriba, parando en cada lugar que era mencionado por el tradicional Benjamin Tanimuca
mientras ascendiamos el rio. El primer dia desde Neeyaka hasta su comunidad actual y el

segundo dia 10 de marzo desde la comunidad hasta el cafio Gricapuya.
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Al recorrer rio arriba percibi claramente la relacion entre la experiencia y el
conocimiento de este tradicional de las historias majaroka y su inscripciéon en lugares
precisos dando forma al territorio. Mientras remontabamos el rio, el tradicional Benjamin
seflalaba aquellos lugares formados por los personajes de las historias que narraba en su
mambeadero, ya sea porque habian dado origen a la geografia del lugar o porque guardaban la
memoria de los eventos que alli sucedieron, y con ellos poderes, conocimientos Yy
prescripciones para relacionarse con ellos. Lo cierto es que el viaje por el drea de su
comunidad era un viaje en el tiempo, donde los rastros del “ordenamiento” que dejaron la
gesta de los Imari makard eran evidenciados por la identificacién del tradicional Benjamin.
Es decir, en este viaje el tradicional Benjamin expresaba una memoria colectiva que
correspondia al itinerario de sus dioses y al itinerario de sus experiencias formdndose como

tradicional.

Lugares como la piedra Wiwiraka (t) o la piedra Romiamaradta (t), hacian parte
del camino de curacion, que debido a las restricciones que se tienen para mencionarlas fuera
de los contextos rituales y sin las prescripciones adecuadas, no abordamos. Sin embargo, noté
como cuando mencionaba estos lugares recitaba la historia de ellos rapidamente para Camilo
Yauna -lo que hacia en un par de minutos-, quien en seguida me decia “eso no se puede
contar” y solo corregia los nombres. Otros lugares como el cananguchal Wi'iiarie etata o el
remanso de piedra, Atarita, o el cananguchal Weriboata eran lugares con dueiio y
pensamiento sobre los cuales se podia hablar un poco méas, como habiamos hecho en noches
anteriores mientras me narraban las historias de los personajes vinculadas a ellos. Tanto el
caso del cananguchal Wi'iiarie ’etata como del remanso Afarita, remanso de piedra, eran
lugares de personajes encantados, es decir, que habian existido en esta humanidad poimaja
pero que habian ido a vivir a estos lugares u a otras dimensiones, o bien convertidos en
cananguchal y los seres que en ellos habitan, 6 en lo profundo de la tierra o del agua, y de sus

historias se desprendian conocimientos y bienes rituales.

Contaré brevemente la historia del cananguchal Wiiia para mostrar las relaciones
que se tejen entre lugares, historias y conocimientos. La historia del cananguchal Wiiia
comienza con la historia de Iyeikuri y su hermano menor Wifia, quienes eran del grupo
Jamani Majd (t) 6 Karimajd (m) segin el POT ACIYA (2000), un grupo ya extinto del cual
proviene el origen de la palma de canangucho (mauritia flexuosa) y el baile canangucho, o
baile de tablon Kurubaya (t). Segin Edilberto y el tradicional Benjamin Tanimuca, este grupo

Jamani majd habit6 por el rio Miriti-Parand. Este grupo es identificado por Maria Clara Van
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der Hammen (1992: 101), quien trabaj6 con los Yucuna del Miriti-Parand como los Aweretii,

que vivieron por la quebrada Negra en ese rio.

Resumidamente, la historia narra cémo Iyeikuri y Wiiia fueron a cazar, y por
comer un huevo grande que encontr en el camino, Iyeukuri se convirtié en boa. Ante esto, su
hermano Wifia, quien lo habia avisado para no comer ese huevo, volvié a la maloca y luego
Iyeikure transformado en boa entr6 a la maloca por la noche. Debido al miedo por su
transformacion, las personas de la maloca decidieron dejarlo ahi y formar otra maloca aparte
con su hermano como maloquero. Luego, en la versién de Edilberto y el tradicional Benjamin
Tanimuca, sus hijos fueron a rebuscar y pasaron por la antigua maloca y lo vieron como
persona, pues solamente se vestia de boa para ir a cazar. En sus visitas, los hijos encontraron
la pepa de canangucho, aprendieron de su padre la secuencia de fructificacion y maduracion,
la preparacion de la bebida y la preparacion del baile ritual que la acompafia. En seguida,
debido a la falta de respeto por no seguir las prescripciones hechas por su hermano, tanto para
cortar la planta —que era el propio Iyeikuri transformado- como para realizar el baile de tablon
o de pescado, Iyeikuri hizo una brujeria y convirti6 en loros a todas las personas y a wiiia en
boa, que salid y se localiz6 en el cananguchal que lleva su nombre en el Apaporis, Wiiane

e’tata.

Asi, este cananguchal que es un lugar con “duefio y pensamiento” es un lugar
prescrito para no utilizar y tanto Wisia como Iyeikuri, junto con sus hijos, son duefios de la
mayor parte de los cananguchales que existen en el bajo Apaporis y en el bajo Caqueta. Sin
embargo, algunos cananguchales pueden aprovecharse siguiendo las reglas descritas en la
historia: debe realizarse la mediacion del tradicional a través de pagos con coca que entrega
espiritualmente al duefio, y otra cuya de coca que se deja en el lugar; debe seguir las
prescripciones sobre como bajar los racimos sin cortar las ramas ni la planta, principalmente
de las palmas de canangucho que estin en las orillas del cananguchal, y si es para una
actividad colectiva como un baile ritual, debe seguir las prescripciones rituales y jerdrquicas

imbricadas en ese evento ritual.

Esta historia sobre el cananguchal wifia logra mostrar las imbricadas relaciones
entre historia, lugares y conocimientos que se viven en el bajo Apaporis. Lo cierto es que era
en el contexto de mapear los lugares sagrados y a partir de la experiencia del tradicional
Benjamin que pude identificar estos lugares con “duefio y pensamiento”, pues aunque varias
veces viajé con otros jovenes y adultos por esta parte del rio, s6lo algunos lugares eran

mencionados, mientras que con el tradicional Benjamin fueron gran cantidad de lugares los



119

que fueron identificados. En este sentido, se puede entender como los lugares no estdn
simplemente afuera, sino mas bien son las personas que los viven, los habitan, los narran
(PIETRAFESA DE GODOI, 1999), a partir de su experiencia y desde su propia posicion
social (INGOLD, 1993; 2005; ESCOBAR, 2000), en este caso, siendo la experiencia de un
tradicional entrenado para conocerlos, quien podia hablar de ellos y visitarlos, pues habia

negociado nuestra presencia y propositos con sus duefios.

De regreso del ejercicio de mapeo en su comunidad, nos reunimos en la maloca
para realizar el ejercicio de cartografia comunitaria el dia 11 de marzo. De acuerdo a su
solicitud, marcamos en diferentes colores cada lugar sagrado segun el grado de restriccién al
acceso y a la apropiacion de recursos: lugares prohibidos con color rojo, en los cuales de
ninguna manera se podria hacer uso porque el duefio no dejaba, incluso algunos ni siquiera
pararse en ellos; lugares restringidos con amarillo, aquellos que podrian tener uso después de
una solicitud del tradicional a los duenos de los lugares y lugares permitidos con verde o
lugares con historia, en los cuales se podrian hacer uso libre de recursos. Fue en medio de
este ejercicio que pude identificar que ademads de los lugares con dueiio y pensamiento, Kena
Kiro o Ja’sirika wi’a, existian otros lugares que se reconocian como lugares con historia en
espaiol, que también eran englobados en el epitome de lugares sagrados aunque no tenian
duefio ni pensamiento, sino que eran “lugares donde ocurri6 algo de las historias” o en los que
“los cuatro vivientes nombraron asi no mas” que ayudaban a recordar o reflexionar sobre las

. .67
historias” .

Asi mismo, recorriendo este trayecto del rio, el tradicional Benjamin recordaba
sus antiguos lugares de asentamiento, donde parabamos a recoger algunos frutos y a hablar
del lugar, de su experiencia con quienes alli vivio, de sus viajes por el rio y las personas que
alli vivieron. Los lugares que eran campamentos caucheros, el primer lugar donde construyo
su primera maloca en Bellavista abajo (1970) con su tio Peritame, quien finalmente lo
preparé para ser tradicional, la localizacién de su segunda maloca ya en lo que comenzé a
llamarse la comunidad de Bellavista viejo (1981) y su actual comunidad de Bellavista donde
actualmente tiene su maloca (2005). También mencionaba diferentes lugares de habitacion de
otros grupos indigenas mds viejos, que €l no conocid, lugares que eran nombrados como

“rastrojos de los macund”, ancestros de los macuna actuales, que eran asi identificados por la

%7 Carlos Franky (2004) menciona como hay algunos personajes de los mitos que sélo tienen historia, es decir, no tienen
pensamiento ni brujeria y su funcién es similar a la de las moralejas o de las fabulas. Segun ¢€l, “en términos chamanisticos
su papel en estos mitos [de origen] es marginal y solo aparecen para explicar su origen y para obtener curaciones de
comida o defensa”. Tbid. p. 163, nota 37. Es asi que son tomados los lugares con historia.
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gente mayor cuando él era ain jéven y estaba trabajando en las caucherias, que debido al

objetivo del mapa de localizar los lugares sagrados no estan visualizados.

Mapear estos lugares con el tradicional Benjamin por el rio, era recorrer su
historia personal y a través de esta historia personal, de sus ires y venires, de sus experiencias
como “guardian de la tradicion”, recorrer la memoria colectiva incorporada en las narrativas
majaroka, la memoria colectiva de su pueblo, conociendo los seres que alli habitan, del
caminar de sus dioses haciendo “el primer ordenamiento territorial”, del caminar con su tio
organizando su primera maloca y aprendiendo la palabra de curacién, yeoroka; pero también
de nuestro camino juntos en la investigacion, él narrando las historias y yo escuchédndolas,
mapeando juntos los lugares sagrados para que las personas de su comunidad, sobre todo los
Jovenes, tengan otra forma de identificarlos, para puedan leer estas inscripciones en el mapa y

estén atentos a la forma de relacionarse con los lugares y seres que alli habitan.

Este viaje para registrar los lugares o sitios sagrados en el &mbito de la comunidad
de Bellavista me recordaron las conclusiones de Tim Ingold (1993) acerca de la temporalidad
del paisaje y también algunas conclusiones de su articulo “Jornada a lo largo de un camino
de vida” (2005), cuando afirmaba que los lugares son un proceso relacional de aquellos que
los habitan, los experimentan, que han recorrido sus caminos antes y pueden hablar de ellos.
Es una temporalidad que depende también de las tareas que desarrollan las personas en ellos

en un proceso social y en el marco de relaciones y movimientos entre los diversos lugares.

El hecho de recorrer el rio con el tradicional Benjamin, que tiene una posicion
social como tradicional, que dirije el ciclo de rituales anuales de su comunidad y negocia con
los duefios de estos lugares, y quien construy6 una de las primeras malocas y comunidades del
bajo rio Apaporis, ya lo habilitaba a través de su experiencia para hablar de ellos, generando
relaciones que existen alrededor de los mismos, los “ordena”, los “organiza” —decia

Edilberto- dandole orden a una forma de experimentar el territorio, vivir su cultura.

Y en este caso, al mapear estos “lugares con duefio y nombramiento” me permitia
entender que los lugares mds que posiciones en una coordenada o en el espacio, eran historias,
historias que minimamente aparecian en la inscripcion en papel “dibujandolos” al elaborar un
mapa, un mapa lleno de nombres y toponimicos que tenia la intencién de ubicar a las personas
en relacion a estos, revelar una parte de su significado y recordar la forma de relacionarse en
ellos, en estas malocas con duefos, es decir, un proceso relacional y no simplemente

simbodlico.
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Y como en mi propio trayecto de vida en el bajo rio Apaporis, los lugares
simplemente no habian estado alli. Al inicio conoci el rio Apaporis a traves de un mapa de la
regién amazonica que sélo tenia un fondo verde casi sin nombres representando la basta selva
del amazonas con un rio serpenteando que divide dos Departamentos donde se ubica el
resguardo y actual parque, definido por una linea imaginaria que lo circunscribe. Luego, en mi
primera inmersion a campo cambiando de un plano vertical a uno horizontal, distinguia masas
de tierra, piedras, raudals, accidentes geograficos y esa gran selva espesa llena de drboles que
no permite ver el horizonte. Sin embargo, fue a través de las idas y venidas con la gente,
hablando durante los recorridos de horas navegando el rio, que esa percepciéon se fue
transformando en lugares con diversos sentidos a través de la historia que cada persona me

contaba desde su posicion social y conocimiento.

Ahora conozco un poco mejor esos lugares a partir del mapeo hecho con el
tradicional Benjamin Tanimuca, con quien pude comprender la dimensién y la conexién que
existia entre su posicidn social como tradicional, su percurso de vida, la maloca, las historias,
los lugares, las personas, los animales, las plantas, las sustancias, toda una red de conexiones
que definen su territorialidad y la manera en que a través de las historias, recitaciones,
oraciones, cultivos, bailes y otros eventos rituales se maneja tradicionalmente el territorio, se

“ordena” el mundo, como decia Edilberto.

El siguiente capitulo tiene como propdsito entender los factores internos y
externos que permitieron la consolidacion de ACIYA como un sujeto politico en el proceso de
construccién de autonomia territorial indigena con el estado. Partird por analizar las dindmicas
y transformaciones socio-espaciales acaecidas en diferentes momentos de contacto interétnico
con lo que llaman el mundo blanco, reordenamientos que demuestran la importancia politica
de la memoria, de las historias majaroka y el papel de los especialistas rituales para mantener

los preceptos morales y éticos que orientan su autonomia.
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PARTE II. TRANSFORMACIONES SOCIO-ESPACIALES, POLITICAS
PUBLICAS Y LA AUTONOMIA TERRITORIAL EN DISPUTA




123

9,
.

Capitulo 3. “Como vivia mi abuelo”: transformaciones socio-
espaciales y articulaciones con las politicas del Estado a finales del siglo XX.

En este capitulo el objetivo es analizar las dindmicas y transformaciones socio-
espaciales acaecidas en el bajo Apaporis, que permitan entender la movilizacién social y
politica que llevé a la consolidaciéon de un proceso de autonomia territorial indigena entre las
comunidades a través de la formacion de ACIYA. La movilizacion social como parte de las
respuestas indigenas a diferentes articulaciones histéricas con fuerzas hegemonicas, fue
generdndose bajo ciertos 6rdenes, procesos, practicas y relaciones, configuraciones histéricas
que pueden ser analizadas a partir de algunas categorias locales re-significadas en el mismo
proceso de articulacién con el “el mundo blanco” y que permitieron nuevos reordenamientos

jerdrquicos, rituales y politicos entre sus grupos.

Partiendo de la memoria de algunos eventos mencionados y de la experiencia de
vida del tradicional Benjamin Tanimuca, se pretende observar esta articulacién con el
proyecto indigenista del estado colombiano de las décadas de 1970-1980 a través de agentes,
practicas y situaciones puntuales (CHAVES, 2011; BOLIVAR, 2011). Las condiciones de
exterminio fisico, social, cultural y la sujecion econdémica a los caucheros y comerciantes
colombianos en el bajo rio Caquetd fueron los catalizadores para lograr ese nuevo
relacionamiento. Finalizo presentando el proceso de implementacién de las politicas ptblicas
diferenciales emanadas de la CPC de 1991 relacionadas con el ordenamiento territorial
indigena y el proyecto de consolidacion como ETI’s, desde donde los indigenas han
reivindicado una autonomia en el manejo tradicional del territorio frente al estado, lo que
permitird entender los factores internos y el contexto social, econémico y politico que
llevaron a las autoridades de ACIYA a declarar su resguardo indigena Parque Nacional

Natural.

3.1. “Llego el Cariba” “Llego el Gawa”: la llegada del blanco, sus mercancias
y los primeros caucheros al bajo Apaporis.

La regioén del Bajo Apaporis, al contrario de lo que una mirada exdtica sefala
desde diarios y noticias espectaculares sobre la “pureza” de su gente por la falta de contacto, o
el aislamiento regional que permitid “mantener intactas las tradiciones”, no ha estado
excenta de relacionamientos con “el mundo del blanco”, relacionamientos que mantiene por

lo menos desde el siglo XVIII, cuando se desarrollaron las primeras incursiones esclavistas
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portuguesas y se organizaron las primeras expediciones al bajo Apaporis y el bajo Caqueta

(WRIGHT, [1992] 1998; FRANKY, 2004).

Sorprendentemente, la memoria de estos primeros relacionamientos y contactos
perviven en algunas categorias sociales de alteridad usadas en el bajo Apaporis para
identificar al “blanco”, que enuncia una alteridad radical frente al indigena. Las primeras
palabras con que me llamaron a mi llegada a las comunidades del bajo Apaporis fueron Gawa
(m), Cariba (t). Expresiones como “Llegé el Gawa” 6 “Gawi” (m) eran pronunciadas para
identificarme en Centro Providencia y Bocas del Pird, mientras que a mi llegada a Bellavista
una sefiora me sefialaba y comentaba a su hijo asustado de menos de 4 afios algo de lo que

s6lo pude discernir dos palabras claramente: Cariba (t) y Ba’akaka (t).

Ante mi pregunta sobre que significaba Cariba (t) y Ba’akaka (t), el tradicional
Benjamin y Edilberto su hijo me respondian que Cariba era el blanco® y los Ba’akaka (t)
eran los comedores de gente, una categoria de indigenas “extranjeros” que negociaban o
raptaban otros indigenas de las malocas existentes en el bajo Apaporis y los desaparecian, tal
vez para llevarlos a Teffe, Barcelos o Manaus como esclavos a trabajar en las haciendas de
cafia, que como apunta Carlos Franky (2004), aparecieron antes de la llegada de los primeros

blancos portugueses. Segun el tradicional Benjamin y Edilberto:

Edilberto: “Dicen que se llevaban a las personas para comérselas,
para esclavizarlos sera, los ba’akaka. Por las historias cuentan que vienen los
canibales atrds [;después?] de los Manaus, Oriaka to mara [s.i], wuhund,
maku~urd, a esos grupos se los llevaron, los acorralaban. Pero prdcticamente no
se sabe si se los comieron o acabaron con ellos |[...]

Benjamin: en ese momento por el Apaporis vivian los Boirikimard,
ese grupo que vivio al otro lado [Vaupés] en el caiio fumiyaka abajito de la
libertad, desde la cabecera hasta casi Vista Hermosa; Ahi en Uga [Bocas de
Uga] vivia Ba’i Yurind, macuje; los wuheand [se localizaban] desde Bellavista
viejo hasta Bocas del Pird [Por méargen del Amazonas]; de la libertad a Bellavista
vivian los maku~ura. Antes de ellos vivian los Ha’atimaja, ahi es territorio de
ellos. El territorio de esa gente llegaba desde la libertad hasta Bellavista. Nombre
propio de ellos es Kumuya weje mard, gente de la cepa del mundo, los menores
de ellos por alld en Ijia Paiia [yairimara] somos nosotros |...]

Edilberto: llegan los canibales con vestidos, machetes, escopetas, sal,
para intercambiar con las personas, traian esos elementos y se llevaban. De ahi
comienzan a aparecer esos elementos, comenzaron a llegar con esos blancos y
con otros después, brasileros, colombianos, peruanos; no hay un cuento muy fijo
de cuando, en que aiio comenzaron a llegar esos elementos. Se intercambiaban

% En la obra del finado profesor Roberto Franco (2012), titulada “Cariba Malo”, comenta que el término cariba parece ser
muy antiguo y es usado por varios grupos indigenas como los yucuna de habla Arawak y los tanimuca de lengua tucano
oriental para referirse a los blancos. Dice que el término encierra una relacién entre caribe y canibal, y que la gente del rio
Miriti-Parand identific6 a los primeros blancos que entraron a su territorio como comegente, canibales. (ibid. pps 3, 13).
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con los elementos del paisano. Hay un recuento historico que dice que después de
los canibales llegan los portugueses con mercancias por acd; cambiaban ollas,
todo lo que tenian, en dos viajes, dos veces, lo que contaron, los brasileros se
organizan, se ataja eso”” (Mambeadero. 28/01/2015. Bellavista).

Las palabras del tradicional Benjamin y su hijo Edilberto se refieren asi a los
grupos Ba’akaka (t) 06 Barea Gawa (m) “extranjeros comedores de gente”, indigenas que
Carlos Franky (2004) identifica como manaos y que Luis Cayén y Dany Mahecha identifican
como Baré de filiacion lingiiistica Arawak (CAY()N, 2013. p. 59; MAHECHA, 2015. p. 63).
Estos pueblos indigenas comedores de gente intercambiaban poblacion del bajo Apaporis por
“vestidos, machetes, escopetas y sal” produjendo guerras internas en cuanto se establecia la
red de operaciones oficial de la corona portuguesa de “rescate” y “descimentos” a mediados
del siglo XVIII, donde traficaban indios para llevarlos hacia los centros poblados de la
capitania de San Jose do Rio Negro del Gran Estado del Pard y Marafion, Barcelos, Manaus o
Teffe, practicas que junto a las epidemias produjeron un sensible descenso demografico en la

region (HUGH-JONES. S, 1981; WRIGHT, [1992] 1998).

Sobre estos episddios de contacto, guerra, alianza e intercambio entre grupos
indigenas locales, grupos indigenas extranjeros comedores de gente y los portugueses, Daniel
Hea~yara me comentaba en Bocas de Pird que su gente no tenia origen en el bajo Apaporis,
sino en Manaos, y fue uno de los personajes principales de su gente, Komeriami (m) quien
establecidé los contactos como cufados de negocios teiiy heteiia (m) con los ide hino

(anaconda de agua):

6«

osotros veniamos por el Amazonas, Rio Negro, Vaupés, Tiquie y
entramos por las cabeceras del Pird Parana. Eramos nosotros quienes
comerciabamos con los portugueses, cuiiados de negocios, sin embargo, cuando
veniamos a establecer un tratado con los de Ide hino y otros grupos de acd, los
tuyuca, que ya tenian tratos comerciales con ellos, interfirieron y capturaron a
Komeriami. Ide Hino fue a hablar con ellos y le pusieron una trampa y quedo
encerrado en una piedra en el tiquie, hasta que otro yurupari de calma que venia
profundo le abrié un espacio lateralmente para que él pudiera seguir. Todas las
embarcaciones quedaron en el raudal de Kooro. Después bajamos y ya vimos por
primera vez Yurupari en un lugar por el Pird; luego bajamos a la libertad a la
cuya de caapi, volvimos a subir al Pird Parand y ya nos volvimos parientes de Ide
Hino, y pasamos a llamarnos Kome Hino Maka” (Daniel Hea~yara. Entrevista.
25/01/2017. Bocas del Pir3).

Como me comenta Daniel, fue su ancestro Komeriami quien mantenia negocios
con los portugueses en Manaos. Ademds de la historia de contacto inserta en la historia de

origen de su grupo, un grupo que no tiene nacimiento directo en el bajo Apaporis, la historia
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de Daniel nos deja ver parte de la historia de los personajes basaoka (m) 6 majaroka (t)
importantes de cada grupo indigena comentado anteriormente (92), como ide hino y el mismo
Komeriami, quienes establecieron relaciones de intercambio como ftefiy heteiia (m), cuiiados
de negocios, en los que ademds de mercancias del blanco se intercambiaban esposas y
elementos rituales. Los miembros del grupo de Komeriami llevaban sus embarcaciones y
mercancias desde Manaus para intercambiar con Ide hino, remontando los rios Negro, Vaupés
y Tiquié hasta el raudal de Kooro por el Pird-Parand, donde fueron detenidos por los Tuyuca

(rokajana).

Algo muy interesante es que a pesar de la “historia de fracaso”, el intercambio
ritual permiti6 integrarlos como cuflados aliados de los ide hino, pasando a ser llamados Kome
hino Maka (m), que traduce hijo de boa de acero o metal, 1o cual confirma que para los
grupos indigenas del bajo Apaporis el manejo de los instrumentos rituales y de la palabra de
curacién ketioka (m) o Yeoroka (t) son los que permiten la reproduccion fisica y espiritual de
cada grupo (MAHECHA, 2015; CAYON, 2013; FRANKY, 2004). Realizando los rituales,
uno por un lugar sagrado del rio Pird-parand y otro en el raudal de Yuika, a los hea~yara les
fue asignado un territorio que llega desde la microcuenca alrededor del raudal de Kooro en el
rio Pird-Parand hasta el drea conjunta a las bocanas del mismo rio en su desembocadura por el
Apaporis, que se corresponde en parte al territorio wuheand descrito por el tradicional
Benjamin. Asi mismo, Gonzalo Macuna ide ~basa, me decia que los propios wuheand eran los

hea~yara, el grupo de Daniel.

Traigo a colacién estos comentarios para entender como los intercambios
comerciales, ceremoniales y de esposas han sido y son atn bien dindmicos en la regién del
Alto rio Negro entre los pueblos de lengua tukano del Apaporis y del Pird-Parana —Vaupés- y
entre estos y otros pueblos de lengua Arawak y Maku, lo cual marca la particularidad del
Noroeste amazonico (WRIGHT, [1992] 1998). Para ese momento, grupos como los tuyuca,
los wuheand —ancestros de los hea~yara-, mak~urd -ancestros de los i~bia ~basa-
(MAHECHA, 2015: 68%), los tariano por el Vaupés (ANDRELLO, 2012a: 298) y los coretii

o riarijémard (t) en el bajo Apaporis (FRANKY, 2004) mantenian esta intermediacién y

% Debo aclarar que al parecer de la profesora Dany Mahecha (2015), tanto los heaiiara como los ibia basa son descendientes
de los maku~urd. Sin embargo, algunas personas me aclaraban que los hea~yara eran los descendientes de los verdaderos
wuhund, mientras que los ibia basd eran descendientes de los maku~urd. Ademds, atendiendo el relato del tradicional
Benjamin tanimuca, este identifica a los dos grupos en espacios territoriales antes de la llegada de los portugueses al territorio
(segunda mitad del siglo XVIII). Sin embargo, estas son consideraciones que necesitan mayores precisiones, pues ambos
grupos tienen sus territorios etnicos de origen, los hea~yara desde el raudal kooro hasta las bocanas del Pird-Parand en el
Apaporis, mientras que los ibia basa tienen sus territorios de origen por el cafio cotudo, es decir, son territorios etnicos de
origen que se localizan conjuntos y limitan.
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asumian una posicion de destaque en la relacion con los colonizadores que incursionaron el
rio Vaupés y Caquetd (Japura) desde antes del siglo XVIIIL, y a la vez, como narrado por

Daniel, eran fuente de guerras interétnicas y nuevas alianzas.

Las incursiones de portugueses para conseguir mano de obra siguieron en toda la
segunda mitad del siglo XVIII hasta finales del siglo XIX, y fueron apoyadas por las nuevas
“leis da liberdade” que designaban como oficiales de justicia a indigenas reconocidos como
“capitoes”, intermediarios entre los indigenas y los nuevos “diretores” que reemplazaron a los
jesuitas (MAHECHA, 2015). El amplio tréfico comercial ilegal de esclavos y los avances
portugueses a partir de expediciones de oficiales de la colonia o boténicos”’ dieron pie para la
formacion de algunos aldeamientos indigenas o capitanias como Tabocas y San Joaquin de
Cuerana por el rio Caqueta (Japura) y Curatus por el rio Apaporis”, ocasionando disputas por

el control territorial entre las coronas espafiola y portuguesa.
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Figura 12 Mapa de una parte del rio apaporis realizado por Francisco Requena de la
cuarta partida espaiiola de limites. 1788.
(Fuente: Libreria del Congreso. UEA)

En este contexto de disputas territoriales entre las dos coronas se establecid el
tratado de San Idelfonso (1977), que propuso definir los limites territoriales de ambas coronas

a través de la realizacion de una comisién de limites conjunta. Esta comision, formada por

7 Algunas expediciones fueron De Sampaio (1774-75), Rodriguez Ferreira (1785) y Lobo de Almada (1780).
" Estos tres establecimientos o aldeamientos fueron mencionados por Alexander Von Humboldt y Bomplant en la relacién
de su “viaje por las regiones equinocciales del nuevo continente”, realizado entre 1799 y 1804 (1826. Tomo 4. Capitulo
XXVI p. 233). Sin embargo, solo se sabe que para la segunda mitad del siglo XVIII existia Tabocas, aunque en el mapa de
Requena aparece la poblacion de Carotus en el extremo superior izquierdo. Sin embargo, Humboldt no es especifico si
transito o conocid de vista en estos establecimientos, o simplemente tomo referencias de oido de los mismos.



128

Francisco Requena —Espafia- y Constantino de Chermont —Portugal-, desarrollo una
expedicion por la regiéon del bajo Apaporis y Manaus entre 1781 y 1782 para realizar
mediciones cartograficas y relaciones histéricas que permitieron definir una frontera entre
Colombia y Brasil desde la desembocadura del rio Apaporis sobre el rio Caquetd hasta
Tabatinga. Estas pricticas como analiza David Turnbull ([2000] 2003: 91) estdn entrelazadas
co-producciendose con la ciencia y el estado a través de lo contingente y de condiciones
socioculturales especificas, generando una imagen de referente “universal” que sustenta el

poder de las mismas précticas.

Estos procesos de demarcacion territorial y el relacionamiento con los portugueses
y europeos en la region a través de la captura de indigenas y la circulacién de mercancias,
fueron estableciendo la autoridad de las coronas portuguesa y espafiola sobre estos limites,
ocasionando un reordenamiento espacial y una reorganizacion de alianzas en el bajo
Apaporis. Por un lado, estaban los grupos que manejaban los intercambios mercantiles con los
blancos a las orillas y en las bocanas de los principales rios, quienes tenian mds prestigio y
poder, mientras que los que huian de este relacionamiento se internaban en la selva y se
asentaban en territorios de origen, 6 de cufiados o de afines, para protegerse de las guerras
interétnicas provocadas por la captura de indigenas —entre otras razones-. Edilberto
mencionaba al respecto:

“Antiguamente cada maloca tenia sus alianzas con otras malocas y
cada maloca se ubicaba en cada direccion, unos para alld [oriente], otro para el
otro lado [occidente], en cada una de los direcciones. De una maloca a otra
habian como 2 o 4 horas de caminada, y con ellos se trabajaba [bailes rituales],

se intercambiaban esposas y se guerraba contra otros grupos” (Edilberto
Tanimuca. Mambeadero. 27/01/2015. Bellavista).

Como manifiesta Edilberto sobre “antiguamente”, haciendo referencia al contexto
de las guerras interétnicas que se desarrollaron durante todo este periodo, cada maloca
organizaba alianzas con otras malocas y su ubicacion dependia de estas alianzas, que incluian
intercambio de mujeres, el trabajo conjunto para realizar los bailes rituales para el manejo de
las épocas, el apoyo y la proteccion en medio de las guerras. Estas guerras abiertas fueron
detenidas a través del establecimiento de un tratado de paz regional, pues como me decia
Pedro Macuna de la comunidad de Aguasblancas, “el rio Apaporis era la frontera, ni uno ni
otro podian cruzar, ni cazar en territorio del otro. Cruzar de un lado del rio al otro era la

muerte”. Reflexionando sobre estos relatos, los indigenas del bajo Apaporis rememoran la
b
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iniciativa de un ancestro yairimara llamado Wayupina, que logré consolidar un proceso de

paz regional en la segunda mitad del siglo XIX (FRANCKY, 2004; CAYON, 2002).

Estas experiencias de paz regional entre grupos indigenas no hablan sélo de un
pasado lejano, sino que son rememoradas para reflexionar sobre el presente actual y el futuro
como pueblos indigenas. En el congreso regional del resguardo realizado en febrero de 2017
en la comunidad de Bellavista, Pedro Macuna recordaba como habian iniciado los trabajos
conjuntos entre macunas y tanimucas con el establecimiento del proceso de paz de Wayupina,
que se baso en el intercambio de objetos rituales y ceremoniales entre los grupos:

“Los tanimuca entregaron arco y flecha con breo en la punta para el
baile de garza, para usar cuando haya amenaza de guerra, de la misma forma los
macuna les dieron breo de abeja para lo mismo. Para eso sirve ese baile, para

parar la amenaza de guerra como la que ahora estamos viviendo” (Pedro
Macuna. Comentario. 7/02/2017. Bellavista).

Las palabras de Pedro Macuna, en un primer momento nos llevan a reflexionar
sobre la importancia que tienen los intercambios de objetos rituales y ceremoniales para
establecer relaciones entre los grupos, asi como anteriormente Daniel Hea~yara mencionaba
que quedaron como cufiados de negocios —afines- con los miembros de los clanes de ide hino
después de que este compartiera el ritual de Yurupari, pasando por un proceso de afinidad que
los llevo a ser reconocidos como Kome hino Maka. Asi mismo menciona Dany Mahecha

(2015) sobre el proceso de afinidad vivido por los i~bia ~basa con ide hino™.

En un segundo momento, mds que recordar una historia de guerra, la reflexion de
Pedro Macuna iba encaminada a sefialarme como a través del manejo conjunto de sus bienes
ceremoniales o rituales podian “parar” la amenaza de guerra que vivian frente al
confinamiento armado ejercido por un grupo disidente de la guerrilla”, un trabajo coordinado,
tanto en las actividades de las asociaciones que denomind como “la politica del blanco” como

a través de “la politica propia”, refiriéndose a la practica conjunta de bailes maloqueros y

" Debo decir que Luis Cayén (2002) menciona que de este intercambio con Wayufina los ide basa macunas aprendieron
curaciones tanimuca, como la curacién para comer danta y otros animales que anteriormente los macuna no consumian. Por
su parte Carlos Franky (2004: 80) menciona que la memoria histérica tanimuca atestigua un procesos gradual de
reconocimiento de otros seres y gentes como “humanos” y reconoce la importancia de las alianzas rituales en estos procesos
de afinizacion o de consanguinizacién mitica. Comenta como este evento se cerro con la celebracién conjunta de un ritual de
yurupari en la que participaron todos los grupos del bajo Apaporis, donde todos ellos fueron reconocidos como “gente”,
humanos” y comenzaron a intercambiar “curaciones”, lo que permitio dirimir los conflictos interétnicos en la region.

3 Desde el afio 2012, el gobierno colombiano y varios frente guerrilleros de las antiguas FARC desarrollaron un proceso de
paz que termino con la firma del tratado de paz firmado en 2016; sin embargo, el frente 2 “Armando Rios” que tienen
presencia en toda la regién amazdénica no quiso participar de este proceso, por lo cual sus estructuras armadas se replegaron y
fueron a los territorios indigenas menos accesibles como el bajo Apaporis. En este momento, los grupos indigenas del
Apaporis viven una situaciéon de confinamiento armado que estdn manejando a través de didlogos diretos con los actores
armados —disidentes guerrilleros y comandantes del ejercito- ejerciendo su autonomia territorial y realizando sus actividades
culturales, mecanismos que segtin mis interlocutores controlan la violencia armada.
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ceremonias rituales, tal como Marco Tobon (2016) ha investigado al analizar como los
pueblos Muina, Muiname, Andoke y Nonuyas del medio Caquetd, autodenominados como
“gente de centro” han respondido a la guerra en su territorio a través de sus practicas

culturales.

Sin embargo, a pesar de crear las alianzas de paz entre grupos indigenas, la
violencia ejercida por caucheros que llegaron a la regién en la primera mitad del siglo XX
provocé un nuevo reordenamiento social y espacial en la region, una experiencia traumadtica
(TAUSSIG, [1946] 2002) que finalmente produjo cambios estructurales en el modo de vida
de los pueblos indigenas del bajo Apaporis. Al respecto, el etn6logo aleman Theodoro Koch
Grumberg ([1906] 1994), quien visité la regién entre 1903 y 1905, reflexionaba sobre la falta de
poblados indigenas en las margenes de los rios Pird-Parand y el bajo rio Apaporis, con rutas
minimas de comercio donde circulaban algunas “pacotillas” europeas, como telas de algodoén,
diferente a los rios Vaupés y Tiquié, donde si encontraba aldeas indigenas que comerciaban

desde hace tiempo con los europeos.

Figura 13 Koch-Griinberg con macunas, yabuyana y yahuna en una maloca del bajo
Apaporis.
(Fuente: Archivo fotografico de la familia Koch-Griinberg. Imagen tomada de la
traduccion del “Informe sobre mis viajes al alto rio Negro y al Caqueta en los afios de 1903”. Boletin
del Museo del oro, No. 36. 1994).

Puntualmente sobre el bajo rio Apaporis menciona que desde las bocanas del rio
Pira-Parana (sector de la actual comunidad de Bocas del Pird) a dos dias de remo se localizaba
el Unico asentamiento indigena en las mérgenes del rio, una casa colectiva o maloca donde su

jefe macuna, José, vivia con su familia y con otras familias yahuna (yaunas) y Yabuyana
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"(s.0). José, segiin Dany Mahecha (2015: 64-75), seria Yusé sapatinho, uno de los ancestros
de Valdemar dia (i~bia ~basa de Puerto Cedro), que segin Koch-Griinberg estaria
construyendo una segunda maloca mds grande para realizar los bailes rituales y recibir a los
huéspedes. Asi mismo, Koch-Griinberg menciona que también tenia referencia por una tercera
persona, que de la margen Amazonas hacia adentro existian 3 malocas de los yauna, junto a
dos campamentos caucheros de Cecilio Plata, un barracén que existia junto al raudal de la
Libertad, y ademads, otro que existia en las bocanas del rio Apaporis sobre el rio Caquetd, que

puede ser Puerto Jaramillo (Misiones Apostdlicas, 1912).

En su relato, Koch Griinberg menciona la desolacion de las margenes de los rios
del bajo Apaporis y el rio Pird-Parand era consecuencia de la poca pero constante penetracion
de los tratantes de esclavos brasileiros que habian incursionando en la regién y que se
dinamizé con las “correrias de indios” que desarrollaban los caucheros colombianos,
incursiones selva adentro para capturar mano de obra indigena ¢ asesinar a los hombres que se
resistian y capturar mujeres y nifios para esclavizarlos o venderlos. La llegada de los
caucheros colombianos al bajo Apaporis, por el Miriti-Parand y el Pird Parand comienza a
finales del siglo XIX 6 a inicios del siglo XX, penetraciéon que estaba relacionada con el
aumento de los precios internacionales del caucho y la motivacién de personas del interior de
“colonizar” las tierras baldias o tierras publicas nacionales en la Intendencia del Caqueta. Este
es considerado el primer ciclo extractivista del caucho en la region, que duro desde inicios de
1990 hasta 1920 mas o menos, cuando caen los precios internacionales y se fortalece la

produccién de caucho en las plantaciones asidticas (DOMINGUEZ Y GOMEZ, 1994).

La mayor parte de estos caucheros colombianos venian del interior del pais, como
Cecilio Plata (Antioquefio), Felix Mejia (Antioquia), Antonio Angarita (Boyaca) y Oliverio
Cabrera (Tolima). Ellos habian iniciado a trabajar con la empresa del bar6n del caucho, el
peruano Julio Cesar Arana, que ya para 1907 habia forma la empresa Peruvian Amazon
Rubber Company, con capitales britdnicos y empezaba a ser cuestionada por la barbarie y el
salvajismo contra los indigenas. La falta de definiciéon de limites entre Perd, Ecuador y
Colombian propicié una gran inestabilidad social y un conflicto armado entre caucheros
colombianos y los caucheros peruanos comandados por la casa Arana por el control del
territorio y los indigenas. Para 1905, el gobierno colombiano de Rafael Reyes y el peruano

establecieron un protocolo de status quo y modus vivendi, en el cual los dos paises se

™ Segtin Dany Mahecha (2015. p. 72), Yabuyana 6 yabayanas quiere decir que hablan yauna.
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comprometian a no alterar sus posiciones y posesiones en la regién, y a administrar

conjuntamente las aduanas, siendo el limite entre los dos paises el rio Putumayo.

Este protocolo no fue respetado por ninguno de los dos paises y los gobiernos de
cada pais facultaron a los caucheros para defender las fronteras nacionales. Debido a la
expansion de su drea de accién por todo el medio rio Caquetd y el rio Putumayo y a los
conflictos y muertes ejecutadas por la casa Arana en los barracones y sitios de extraccion de
los caucheros colombianos en el medio Caquetd intentando controlar estos territorios, los
caucheros colombianos descendieron el rio Caquetd y se establecieron en la frontera con
Brasil a inicios del siglo XX, en el area comprendida entre el bajo Caqueta, rio Miriti-Parand
y el rio Apaporis. Fue entonces cuando el gobierno colombiano decidié romper el protocolo
firmado en 1905 y establecer una aduana en el bajo Caqueta entre 1906-1907, localizandola
en una casa donada por los caucheros en el sitio de Puerto Cérdoba o La Pedrera, uno de los
barracones de la compaiia de Cecilio Plata, Braulio Borrero y Heliodoro Jaramillo, este

ultimo consul en manaus del gobierno Colombiano (Ver Figura 14).

Estas decision de establecer una aduana en el bajo Caqueta produjo una batalla
entre las fuerzas armadas peruanas y las fuerzas armadas colombianas, que ya habian
mandado un regimento del ejercito nacional con los Generales Gabriel Valencia e Isaias
Gamboa para defender la aduana y las fronteras nacionales junto con los caucheros
colombianos, asi como también para verificar las denuncias sobre las muertes y combates
ejecutados por la Casa Arana en territorio colombiano. A este episodio se le conoce
localmente como la guerra de La Pedrera, confrontacién que se desarrollo por un par de dias
en el aino de 1911 y que consiguid establecer desde entonces una presencia de caucheros y

autoridades colombianos en la region del bajo Caqueta.

La llegada de los caucheros colombianos marcé uno de los episodios mas
sangrientos que los indigenas del bajo Apaporis recuerdan, verdaderos regimenes de terror
que se desarrollaron contra sus pueblos durante buena parte del siglo XX, durante los dos
ciclos extractivos que se pueden identificar para la regiéon (1900-1930 / 1940-1972), pero
principalmente durante ese primer ciclo de extraccion. Estas practicas de terror y salvajeria,
como bien las analiza para los Uitoto del Putumayo Michael Taussig ([1946] 2002), son la
marca de una “cultura del terror” occidental y capitalista que preciso de una mediacién
narrativa moderna, basada en una ficcidon de comercio en plena selva, que transformé seres
humanos en “deudas vivientes”, el “fetichismo de la deuda” lo conceptualiza Taussig (p. 99),

un lenguaje entre colonizadores y colonizados que organizaba no solo los trabajos en la



133

bonanza cauchera sino también sus dinamicas de terror y que necesitaba de otras mediaciones
narrativas (p. 157) como la imagen de salvajeria y el canibalismo de los indios forjada por la
imaginacion colonial, para sostener sus “expediciones de conquista de indios” y un supuesto

programa de “civilizacion” basado en el terror y la expoliacion de trabajo esclavo indigena.

Este despliegue de terror desembocdé en los primeros actos de rebelion indigena en
el bajo Apaporis y en buena parte de los territorios adyascentes como en el Miriti-Parand,
Pird-Parand, en el Cananari, el rio Caduyari, el rio Tiquié, en el rio Vaupés y en el medio
Caqueta’. Contra estos actos de rebelién indigena, patronos y caucheros desarrollaron
expediciones para “castigar” a los indigenas sublevados, siempre elevando el estandarte de la
supuesta “civilizacion” de los blancos y bajo el prejuicio de la “naturaleza salvaje y canibal
de los indios”, que mas que un prejuicio se establecia como la armazon discursiva para tomar
por las armas su territorio, asesinarlos y compulsar forzosamente el trabajo de los indigenas
(TAUSSIG, [1946] 2002). En este proceso coadyuvé las politicas de colonizacién de
“baldios” del gobierno colombiano y especificamente el General José Torralbo, quien en 1912
y 1913 dej6 los rifles Mausser usados en el enfrentamiento con Pert en 1911 en manos de los
caucheros colombianos para enfrentar las rebeliones indigenas y asegurar la soberania

nacional en la region limitrofe del bajo Apaporis (GOMEZ, 2001: 212).

Una de las consecuencias de esas expediciones de ‘“‘conquista de indios” y
“reduccion de salvajes” desarrolladas los caucheros colombianos, fue el vertiginoso descenso
demogréfico de los pueblos indigenas que alli habitaban, que junto con las enfermedades
como el sarampidn, la gripa y la viruela y los trabajos forzados a los cuales eran sometidos,
los llevaron casi al exterminio. Esta situacién produjo nuevas re-configuraciones en las pautas
de asentamiento, ya que los pocos miembros que no habian sido exterminados por las

» o«

expediciones brasileras tuvieron que deambular por varios territorios de “aliados rimos” o
> P

“parientes”, interndndose en cafios para protegerse de los caucheros colombianos (HUHG

75 Entre los afios 1906 y 1907, Cecilio Plata junto a 4 caucheros blancos fueron asesinados en el barracén de Puerto Jaramillo.
El asesinato, segliin comentan los caucheros que se salvaron como Braulio Borrero, fue ejecutado por “los indigenas del
Apaporis” (MISIONES APOSTOLICAS, 1912). Asi mismo, al siguiente afio, una expedicién de 15 personas salio hacia el
rio Miriti-Parand para revisar lo sucedido, hacer “justicia” y a cobrar los adelantos dados por Cecilio Plata. Estas 15 personas
fueron asesinados por “indigenas Yucuna” en el varadero que cruza de este rio hacia el rio Apaporis (DOMINGUEZ y
GOMEZ, 1994: 195; GOMEZ, 2001: 215). Afios antes, segin los relatos de Koch-Griinberg en su paso por el alto Vaupés,
Tiquié y Pirad-Parand (1904), indigenas del grupo Kobeua del Caduyari habfan asesinado varios caucheros colombianos en el
raudal de Yurupari, y los indigenas Umdua (caribes) del Alto Vaupés también habian asesinado a otros caucheros
colombianos. Asi mismo, Augusto Gémez (2001) recuerda como una de estas rebeliones indigenas fue ejecutada en 1916
contra miembros de la compafifa Mejia & Cia, donde indigenas “Tatii-Cabuyari” del Alto apaporis asesinaron a mas de 20
miembros de la compaiifa y los indigenas en la seccién que tenia la empresa en el rio Cananari, al mismo tiempo que se
presentaba la gran rebelion de Yarocamena en el medio Caquetd contra los peruanos en 1917 (PINEDA, 1988). Una de las
dltimas rebeliones en el bajo Apaporis se dio en 1929, comandadas por un indigena llamado “constantino” que obligaba a los
colonos del Apaporis a abandonar el rio y otras rebeliones que se siguieron presentando por el rio Tiquié en el Vaupes
(GOMEZ, 2001: 217; HUGH-JONES S, 1981: 39).
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JONES S, 1981). Uno de estos lugares fue el rio Popeyaca y sus varias “particiones” o
microcuencas, donde crecieron la mayor parte de la poblacién de adultos mayores del bajo rio
Apaporis, como el tradicional Benjamin Taminuca de Bellavista, Alfonso Macuna de Bocas
del Pird y Arturo Macuna de la comunidad de Aguasblancas —entre otros- (FRANKY, 2004;
CAYON, 2002; MAHECHA, 2015).

3.2 El “desorden” provocado por las caucherias y los misioneros capuchinos: del
“tiempo del guayuco” a “vivir como blanco”.

El tradicional Benjamin Tanimuca naci6 por el cafio Curubari, quebradon Itabari,
un quebradon en el medio rio Popeyaca cerca de 1932, tributario del rio Apaporis que en sus
cabeceras llega cerca del rio Miriti-Parand. Segun me cuenta, antes de nacer, su padre
Wayupina vivia en una maloca de su abulo paterno Neruma en la particion del cafio Butuyaca.

Al respecto, el tradicional Benjamin me decia:

“Porque esa parte no sé, cuando llego el blanco por alla cabeceras,
particion del Popeyaca, por esa parte vivia en esa parte, para mandar caucheria.
Ahi yo no sabia del blanco, quienes son ellos, bien paisano como yo estoy ahorita
[risas], yo no comia cualquier cosa, nada!! Asi se vivia en ese tiempo. Ahorita si
no, ese tiempo no sabia quienes son los blancos. No sabia. Viringo estaba
[desnudo], de guayuco, ese era tiempo de guayuco. En ese tiempo que mandaban
bola de caucho, manteca de nosotros, buye” (Benjamin Tanimuca. Mambeadero.
27/01/2015. Belavista).

Como sefiala el tradicional Benjamin era “el tiempo del guayuco”, cuando pocas
personas conocian a los blancos directamente y atin circulaban pocas mercancias, ya que los
caucheros exporadicamente llegaban hasta cabeceras del rio Popeyaca. El tradicional
Benjamin me decia que las dietas eran fundamentales en ese momento, pues ain no se
conocia la curacién de muchos animales que ahora sirven de alimento, sobre todo tipos de
peces que aprendieron a curar cuando comenzaron a trabajar con otros grupos en las
caucherias. Asi mismo, las malocas eran compuestas por un padre y el grupo de agnados junto
con las mujeres de otros grupos -principalmente-, donde podian vivir 5, 6 o mds familias

(HUGH-JONES. C, [1979] 2013).

A la muerte de su abuelo Neruma, Wayupina su padre decidié vivir con su
suegro, Maraimarani, un wejefiememajd letuama que tenia una maloca por el rio Popeyaca.
Ahi fue que nacio el tradicional Benjamin de su madre Pareko, la segunda esposa de

Wayupina. Alli Wayupina actué como padrino de ritual’® de varios de los letuama y macunas

76 Padrino de ritual es quien realiza el ritual de iniciacién a los jévenes en el ritual sagrado de Yurupari.
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jovenes que habitaban en la maloca de José Letuama, hombres mayores como Arturo Macuna
y de los padres de otros mds jovenes como Luis Letuama, Alfonso, Ernesto, Emanuel, Raul,
Pupu el papd de Alvaro Tanimuca, entre otros, muchos de los cuales son adultos que ya
murieron. Esta decision se debia a la falta de “curadores” para iniciar las nuevas generaciones,
pues habia muy poca gente en esa época. Poco tiempo después, cuando el tradicional
Benjamin tenia alrededor de 5 afos, su padre murié después de volver enfermo de una gripa
de los campamentos caucheros en el alto rio Apaporis. Desde ese momento, comenzé a vivir
con su madre por unos afios y con los abuelos maternos otro tiempo en diferentes malocas por
el rio Popeyaca, una de ellas donde un macuna llamado Nami, Pedro Macuna, padre de Isaac
Macuna y donde su tio materno Yofre Letuama. Fue Pedro macuna quien primero le mostré el
ritual sagrado de Yurupari, es decir, fue su padrino de ritual ante la eventual muerte de su
papa.

Ya a la edad de 12 o 13 aios, cerca de 1945, comienza a trabajar con uno de los
caucheros del Apaporis, Antonio Maria Lugo, uno de los socios del finado cauchero Oliverio
Cabrera quien hered6 todos los campamentos caucheros del bajo Apaporis y Miriti-Parané de
las compafifas caucheras que llegaron a inicios del siglo XX y fracasaron. Tanto su hijo
Jacome Cabrera como sus nueros José Uribe y Jorge Lugo, hijo de Antonio Maria Lugo,
siguieron trabajando desarrollando caucherias por los rios Apaporis y el rio Miriti-Parana,
donde se encontraba el campamento de Campoamor construido por Oliverio Cabrera, en el

cual se albergaban mds de 50 trabajadores “blancos” que organizaban una fuerza de trabajo de

casi 1000 indigenas de pueblos diferentes (MAHECHA, 2015).

El tradicional Benjamin trabajé desde este afio de 1945 hasta cerca de 1970 en
diferentes campamentos por los rios del bajo Apaporis, Miriti-Parand y en el antiguo
corregimiento de La Pedrera, donde se ubicaba el principal barracon cauchero de los Cabrera
y los Lugo. Este segundo ciclo del caucho, comenzé a inicios de la década de 1940 y fue
impulsado directamente por la llegada de la Rubber Development Corporation a Colombia,
que capitalizd a todos los caucheros del bajo Caquetd, Miriti-Parand y Apaporis para
conseguir todo el caucho posible en el pais, que salia en hidroaviones llamados “catalinas”
directamente hacia Bogotd desde corregimientos como La Pedrera, Calamar u otros por el
medio rio Caquetd, el rio Vaupés y el rio Guaviare. Esta corporacion dirigié la promocion,
mercadeo y exportacion del caucho natural amazoénico hacia los Estados Unidos de America -

EUA-, como una estrategia para manejar los reveses militares que sufria en el contexto de la
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segunda guerra mundial, cuando los japoneses habian cortado el suministro de caucho

controlando las plantaciones asiaticas de la India, Java y Ceylan (DAVIS, [1996] 2010).

Uno de los empleados de la corporacion fue el botdnico Richard Evans Schultes,
quien se haria famoso a nivel internacional por sus expediciones desde el alto rio Apaporis
hasta el bajo rio Caquetd, llevando muestras de las mejores semillas de caucho que mejoraron
el rendimiento del caucho sintético que para entonces estaba siendo producido, ademds de
localizar enormes fuentes de hevea en todo su percurso. Fue debido a su presencia que se
formaron varios campamentos en el alto Apaporis, como Puerto Hevea, Buenos Aires,
Sorotama y Miraflores, desde los cuales comienzan a llegar nuevos caucheros al bajo
Apaporis desde 1943, afio de la expediciéon de Schultes, y que ayudaron a formar los

barracones de hinogojé y yaigojé' (DAVIS, [1996] 2010).

Para el momento cuando comenzé el segundo ciclo extractivo, la exportacion de
caucho colombiano se dirigié totalmente hacia EUA cambiando de ruta: ya no salia por
Manaus (Brasil) sino hacia el centro del pais por Bogoti. En este momento se paso de
exportar 62.000 kg de caucho en 1938, a 550.000 kgs en 1942 y a 1.073.348 kgs en 1943
(PINZON, 1979: 60). Fue en el marco de esta coyuntura internacional y con la presencia de
los caucheros adelantados por la Rubber Development Corporation, que el tradicional
Benjamin junto con otros jovenes como Alfonso Macuna y Arturo Macuna comenzaron a
trabajar en las caucherias en varios campamentos por el rio Apaporis, que iban siendo abiertos
a medida que se teminaban los &rboles. Algunos de estos campamentos y sus dreas
recopiladas de las historias de vida del tradicional Benjamin y de Alfonso Macuna, este
ultimo que actué como organizador de mano de obra indigena en los mismos, permitieron
reconstruir un esbozo de las areas de explotacion cauchera en el bajo Apaporis que puede ser

visualizado en el siguiente mapa (Ver Figura 14)

" Esta informacién fue comunicada personalmente por Martin Von Hildebrand, quien conocié personalmente a Carlos
Balcazar por tener una amistad familiar con el antes de llegar al Apaporis. Carlos Balcazar fue quien ayudé a Schultes a
organizar ese campamento. Yaigojé fue uno de los campamentos donde Schultes se quedd por un largo tiempo estudiando
plantas con algunos indigenas de la region, entre los cuales se econtraba Arturo Macuna cuando era nifio (CAYON, 2013).
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Figura 14 Mapa de los campamentos caucheros en el bajo Apaporis durantes los dos
ciclos caucheros (1900-1930 / 1940-1970)78.

Fuente: Alejandro Ramirez Jaimes. LATA/CERES, UNICAMP. 2016.

8 Este mapa fue elaborado con informacién de los juicios adelantados por el General Gabriel Valencia en 1910 para
determinar los responsables de la muerte de los caucheros colombianos. Libro Misiones de Colombia. 1912. La informacién
sobre el segundo ciclo del caucho se toma de las entrevistas al tradicional Benjamin Tanimuca y Alfonso Macuna, quienes
trabajaron en estos campamentos.
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Los grandes adelantos de mercancia de los caucheros financiados por la Rubber
Development Corporation fueron motivando cambios en la forma de vivir de los pueblos
indigenas del bajo Apaporis. Alfonso Macuna, fue uno de los organizadores del trabajo
indigena en algunos de estos campamentos caucheros del bajo Apaporis. Su narracién sobre
las caucherias de esta época da cuenta de este cambio social que se comenzé a sentir en la
region, cuando las personas adquieren estas mercancias y comienzan a “vivir como blanco”.
Gonzalo Macuna me traducia lo siguiente sobre lo que Alfonso su padre comentaba de esta
época:

“Gonzalo: El primero que él se recuerda [Alfonso Macuna] pues era

Antonio Maria Lugo, que comenzo a trabajar con la balata [N.C. Manilkara

bidentata). Era un seiior mejor dicho, cuando entraron, entraron de muy noble,

pero finalmente con el tiempo ya iban esclavizando la gente, iban volviendose
muy malos. Cuando eso no existia eso de la hamaca, nada de eso existia acd.

Todo era de fibra. Todo. Con taparrabos se amarraban acd, de guayuco. El

mismo sefior Lugo empezo a trabajar el Huansoco [N.C. Couma macrocarpal, ya

trajeron pantalones ya. A las mujeres telas, que cortaban y trabajaban. Después
de hacer ese ensayo de la balata y la siringa, tres, como al cuarto viaje, todo lo
que ellos utilizaban, todos los tarros eran de metal. Ahi empezo a llegar las
hamacas por primera vez, después de 6 afios de haber trabajado. Y ahi la gente

ya, empezo rdpido a adquirir todo eso y mandaron traer mds, para vivir como
blanco ya” (Entrevista. 31/01/2017. Bocas del Pird).

El relato de Alfonso Macuna sigue detallando como con la llegada de los
diferentes caucheros fueron introduciendo mercancias, como por ejemplo “Ya cuando José
Uribe se traslado al Apaporis ya comienza a existir el pldstico y el nylon”. Plastico, nylon,
cuchillos de fabricacién brasilera, ollas, telas, velas, hamacas, escopetas y motores para las
canoas fueron parte de los elementos que produjeron un cambio en el modo de vivir, como me
decia Edilberto, en “la vida natural” que llevaban los pueblos indigenas del bajo Apaporis. Al
estudiar las relaciones internas de los intercambios entre blancos e indigenas entre los
barasano, Stephen Hugh Jones (1988b: 80) nos recuerda como los indigenas son agentes
activos en estos procesos y sus respuestas se adaptan a su logica interna y a las circunstancias
en las que se dan los intercambios, “acomodamientos” que dependen de los diferenciales de
poder entre los grupos, la naturaleza de los participantes y la intensidad del contacto, y que

pueden variar desde la explotacion parasitaria hasta una especie de simbiosis.

Partiendo de estos andlisis, recordemos que como lo menciona Alfonso, ya las
personas “mandaron traer mds”. Sobre los efectos que tuvo este segundo ciclo cauchero en la
vida de los indigenas del bajo Apaporis con la introduccién de mercancias, Edilberto y el

tradicional Benjamin comentaban:
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Benjamin: Nosotros eramos caucheros. Hasta abril termina fdbrica.
Regresabamos en abril, descansabamos mayo, junio, julio, y volviamos en agosto
otra vez. La época de la esclavitud. Tres meses descansabamos. No vivimos bien.
Puro monte trabajando. Por ahi viene el desorden de la brujeria, pensando,
porque en ese momento no se cuidaba nada del territorio, porque no habia nadie
que cuidara en la maloca, que cuidara aqui, pensando las épocas, los tiempos.
Por ahi trabajaron mucho tiempo, “;quien va a comenzar esto?” “;de donde
vamos a coger como el estudio, la preparacion, la historia de donde viene
naciendo el mundo?”, casi como que no habia, porque todos estamos alld. Como
estamos aqui mambeadores no habia.

Alejandro: ;Y el que no iba, si no queria ir?

Benjamin: No sabiamos eso también, nosotros somos [eramos]
paisanos en ese tiempo. Por eso es que ellos nos maltrataban mucho, nos
robaban, nos mandaban. Ahora si sabemos, antes no sabiamos muy bien. Asi
estaba. No habia gente a orilla del Apaporis. Estaban en las cabeceras de los
rios, adentro de los quebradones, en medio de la selva. En los territorios propios
o donde tios, primos.

Alejandro: ; Porque ese cambio a las orillas?.

Edilberto: Por eso del trabajo, vinieron a trabajar a las caucherias, a
tener anzuelos, nylon, como pa conseguir patrén mds cerca. Antes de eso era el
tiempo del guayuco. Pero entonces ya se acostumbraron a tener su calzoncito,
pantalonetica, sus boticas. Poquito pero daban. Asi era eso. Por eso decimos que
el mal manejo del territorio, del manejo tradicional del territorio, comienza en el
tiempo de las caucherias, con las caucherias, desde ahi llego el desorden, pues la
gente trabajaba nueve meses al afio y descansaba tres, entonces no podian hacer
sus curaciones ni sus rituales; en las malocas solo quedaban las mujeres y las
abuelas y ellas no sabian y no podian manejar el territorio. Después que se acabo
la caucheria, la gente no quiso regresar a su territorio y se quedo en otros
territorios que eran de otra gente, tenian otras curaciones y entonces ahi
comenzo el desorden del territorio, de la dispersion, en el manejo tradicional del
territorio.

Alejandro: ;Y porque no volvieron a sus territorios?

Edilberto: Porque la gente ya queria tener mds cosas del blanco, que
nylon, anzuelo, hamacas, ollas, ropa, ya eso era mds fdcil para vivir, se
acostumbraron a eso, a vivir como blanco, por eso se quedaron por el Apaporis,
dependian ya mds de las mercancias del blanco” (Mambeadero. 27/01/2015.
Bellavista).

Como mencionado atrés, la decision de “vivir como blanco” con ropas, mecheras,

machetes, anzuelos, hamacas fue una decision que tomaron las familias indigenas del bajo

Apaporis porque estos elementos facilitaban las tareas diarias -“era mds facil vivir”’- en

circunstancias de crisis social y frente al genocidio y los rdpidos cambios que afectaron la

estructura social, el sistema de transmision de conocimientos y reproduccion del modo de la

vida indigena. Esta articulacion con la sociedad mayoritaria se establecia en relaciones de

dependencia, y aunque impuestas y cohercitivas eran negociadas en un contexto histérico

particular, que seguin Edilberto llevaron a las personas a depender mas de las mercancias.
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Como senala Christian Gross ([2000] 2012: 29) al estudiar la introduccién de herramientas de
hierro, mercancias y el cambio social entre los Tatuyo (tukanos) del rio Pird Parand, la
introducciéon de mercancias manifestaba una pérdida de autonomia o una situaciéon de

dependencia, asi como lo menciona Edilberto, “dependian mds de las mercancias del blanco”.

Por otro lado, este segundo ciclo de las caucherias trajo consigo una serie de
transformaciones sociales y espaciales que permiten entender como comienza a poblarse las
margenes del bajo rio Apaporis y las actuales configuraciones multietnicas que se viven en los
asentamientos comunitarios. Lo primero que mencionan es que los intensos trabajos habian
producido un descenso demogréfico, que ya venia acentuandose desde las expediciones de
caucheros colombianos a principios de siglo XX y la llegada de virus y epidemias. Asi murid
de gripa su padre Wayupina en la década de 1940 y su madre Pareko de sarampion en la

mitad de la década de 1960.

Otra de las consecuencias mds palpable de las caucherias fue la pérdida y falta de
transmisién de conocimientos relacionados con el manejo tradicional del territorio y su
cultura material, haciéndolos mas dependientes de las mercancias. En estas circunstancias
viviendo en campamentos caucheros, se fomentaron la convivencia entre varios pueblos
distintos que lograron nuevas alianzas matrimoniales e intercambios rituales, lo que llevo a
reestructurar parametros cosmologicos en sus sociedades que son interpretados como un
“desorden en la brujeria”. Por ejemplo, mujeres asumieron la transmisiéon de conocimientos
(MAHECHA, 2015) y otras personas aprendieron curaciones o incorporaron bienes rituales
de otros grupos, que eran especificamente para el manejo de aquellos territorios (FRANKY,

2004; CAYON, 2012).

Recordemos que debido a la falta de curadores producto del descenso
demografico, Wayupina -el padre del tradicional Benjamin- ensefio el principal ritual de
iniciaciéon Yurupari a gente de otros grupos —letuamas y macunas-, un ritual que remarca las
relaciones de filiacion por descendencia de un grupo de agnados de un pueblo particular (Ver.
HUGH JONES. S, [1979] 2011). Asi mismo el tradicional Benjamin fue iniciado por Pedro
Macuna, padre de Isaac Macuna, lo cual permite entender los intercambios culturales, las
nuevas solidaridades y alizanzas que caracterizan la reconfiguracién social e interetnica que
actualmente se vive en el bajo rio Apaporis, reforzada por el convivo en una situacion de

crisis social y cultural con grupos de diferentes pueblos indigenas en la misma situacion.
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A la par de los caucheros ingresaron los misioneros capuchinos al bajo Caqueta,
principalmente al corregimiento de La Pedrera, donde el Padre Bartolomé de Igualada formé
en el afio de 1934 el internado de San José de la Pedrera, que comenz6 a tener gran influencia
en la regién, junto con el internado del Miriti-Parand formado en 1948. Los padres
capuchinos, junto con la congregacion de hermanas misioneras de maria inmaculada y Santa
Catalina - hermanas Laura o las lauritas-, comenzaron a desarrollar el programa misional
encomendado por el estado colombiano a través del concordato de 1987 sobre los llamados
“territorios salvajes”, intentando incorporar a los habitantes indigenas a la fé catolica oficial
de la Nacién a través de la educacion. Tanto caucheros como misioneros, retomaron esta
categoria de “capitdos” que se instaurd con los procesos de expansion lusitana por el Rio
Negro, pero re-significandola en un nuevo contexto como intermediarios entre los indigenas y

sus corporaciones (econdmicas y religiosas) (MAHECHA, 2015).

En ese internado de La Pedrera, los misioneros y las hermanas lauras
desarrollaron cruentos castigos para intentar adoctrinar a los nifios indigenas, alimentandolos
con alimentos que no hacian parte de sus dietas, imponiendo fuertes castigos fisicos y
sicologicos, ademds de no permitiendoles hablar su lengua, negando su cultura y negdndoles
visitar a sus padres por amplios periodos de tiempo, lo que ocasioné que muchas familias de
distintos rios y diversos segmentos de grupos fueran a asentarse a las inmediaciones del
entonces corregimiento de la Pedrera que hacia parte de la comisaria Especial del Amazonas,
con un contigente de policias y un corregidor que actuaban como autoridades publicas del
estado, pero que aliado con los caucheros permitié muchos maltratos, a los que se opusieron
en un primer momento los misioneros. En todo caso, este internado generé un paulatino
proceso de poblamiento del bajo rio Caquetd por distintos segmentos de pueblos indigenas,
poblacion que conforma los actuales resguardos de esta region como Puerto Cordoba y

Comeyafui —entre otros- (Ver Figura 1).
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Figura 15 Vista aérea del antiguo corregimiento de La Pedrera, sobre el rio Caquetd

(2015).

Ya para 1965 comienza en el bajo Caqueta la “época de la tigrillada”, es decir, un
ciclo extractivo que durd casi una década (1965-1974) relacionado con la explotacién de
pieles de animales salvajes como jaguares, nutrias, caimanes, que eran exportados para el
exterior. Los caucheros, viendo la reduccion de los precios del caucho por la introduccién de
caucho sintético en el mercado internacional, comenzaron a exigir a los indigenas como el
tradicional Benjamin Tanimuca y Alfonso Macuna pieles de “tigre” o jaguar, nutrias,
productos que tenian mayores rendimientos en el mercado internacional. En este ciclo
extractivo también llegaron otros compradores blancos como algunos policias y comisarios
del amazonas, quienes ayudaban a organizar los trabajos de caceria adelantando armas, dinero
o municién. Con esta nueva entrada de blancos y flujos de dinero, el poder monopolico de los
caucheros sobre las mercancias comenzé a declinar, ya que con lo poco que sabian de
operaciones matematicas y con la aparicién de nueva gente blanca, los indigenas comenzaron

a depender menos de los caucheros para conseguir sus mercancias.

En esta coyuntura histdrica entre la disminucion del poder de los caucheros, el
establecimiento de misioneros que les recomendaban vivir en comunidades cerca al internado,
junto a la apariciéon de nuevos actores econdémicos y flujos de dinero para suplir sus
mercancias, el tradicional Benjamin me comentaba que algunos indigenas tomaron la
decision de volver a sus territorios y establecer ranchos y malocas por las margenes del bajo
rio Apaporis para vivir como sus abuelos, momento que coincidié con la llegada de los

primeros antropdlogos a la region, un tipo de blanco que al contrario que todos los otros,
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“venian a hablar sobre valorar la cultura propia, la tradicion” —decia el tradicional
Benjamin. Como se vera en el siguiente item, fue de la mano con los antropologos del
Instituto Colombiano de Antropologia ICAN y de la Divisién de Asuntos Indigenas del
Ministerior del Interior que se desarrollaron programas de antropologia aplicada entre los
indigenas del bajo Apaporis y de la region del Miriti-Parana y bajo Caquetd, comenzando un

proceso organizativo para demandar del estado mayor autonomia territorial y cultural.

3.3 “Como vivia mi abuelo”: indigenas, antropologos y la espacializacion de
la politica indigenista.

La llegada de los caucheros colombianos y las misiones capuchinas habian
ocasionado una serie de transformaciones sociales y espaciales de las cuales los indigenas
también fueron agentes. Si bien muchas veces su participacion fue coaptada a través de la
fuerza, ellos se articularon a estos procesos a partir de una fuerte transformacién en el
ordenamiento cosmoldgico y en las pautas de asentamiento caracteristicas de épocas
anteriores, lo cual permitid6 nuevos intercambios ceremoniales, de curaciones e historias,
creando entre los miembros de diferentes pueblos un sentimiento colectivo en una situacién

de exterminio fisico, de crisis social y cultural en la que se encontraban.

Esa condicion de exterminio fisico, social, cultural y la sujecion econémica a
comerciantes y caucheros fueron los catalizadores de la resistencia y la defensa territorial que
comenzaron a gestarse en la década de 1970 en el bajo rio Apaporis, rio Miriti-Parand y
medio rio Caquetd, una forma de enfrentar el “desorden en el manejo del territorio” como
consecuencia de la explotacion del caucho me explicaba el tradicional Benjamin, quien fue
uno de los primeros habitantes del bajo rio Apaporis en construir su maloca tradicional
durante estos afios en las margenes del rio. El me comentaba que para finales de la década de
1960 soélo existian dos malocas en todo el rio, justo donde se encuentra la actual comunidad
de Aguasblancas. Estas eran las malocas de su tio Yofre Letuama y la maloca de Pedro
Macuna, su padrino ritual. Debido a los engafios de los caucheros y a la aparicion de nuevos
blancos que buscaban pieles, €l decidi6 no trabajar mas con ellos y fue a instalarse cerca de la

maloca de su tio Yofre. Ahi fue cuando comenz¢ a reflexionar sobre como queria vivir:

“Despues de eso si [de dejar los trabajos de caucheria] ya me cogi mi
vieja, ahi yo comencé a abrir al frente de nosotros en ese quebradon. Ahi yo
tumbe, hice una casita, ahi yo vivia. Un aiio. Después baje, hasta donde yo dije la
maloca de Bellavista abajo. Tumbé, baje semillas, todo. Gran chagra que yo
tenia. Otro aiio yo tumbé. Ahi es que estaba ya el finado mi tio Peritamé. Ahi yo
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hice una casita. Solamente que estaba mi hija Gloria. Yolanda no habia.
Solamente esa la fabrique abajo. Después de eso, como 2 aiios estaba ahi. Ahi ya
estaba mi pensamiento todo, ya me dieron como estudio, de todo, ahi fue que yo
comencé a decir: bueno voy a hacer maloca. Voy a vivir como mi abuelo, como
antiguamente mi abuelo vivia. Yo le decia a mi tio. El decia “bueno hdgale”. Ahi
ya yo comencé a hacer maloca. Por eso yo no pensé que estamos ahorita de
comunidad que estamos diciendo. Yo pensé que como asi vivia mi abuelo, queria
vivir, vivir bien, hacer baile, hacer mds gente, ver yurupari cuando estaba vivo mi
tio. Asi, pensando eso que yo comencé a hacer maloca. Hice una pequeiia maloca.
Terminé. Ahi comencé a coger coca para hacer actividad asi de nueva maloca
que estamos diciendo. Ahi fue que ya llego ese Martin papd [Martin V.
Hildebrand]. Primero que llego. Papd Martin. Ahi ya paso, estaba ahi, un mes y
medio serd. Estaba tiempo hablando con finado mi tio [peritame]. Ahi hicimos,
werebaya, baile de bamba (Benjamin Tanimuca. Mambeadero. 17/02/2015.
Bellavista).

Como comenta el tradicional Benjamin, su decision de volver a vivir como “vivia
mi abuelo” se fue dando después de conseguir su esposa, Emilia Eduria-Taiwano, una mujer
eduria que habia llegado con un contingente de edurias que habian traido los caucheros desde
el Pird-Parand al campamento de Aguasblancas. Después de conseguir su esposa y comenzar
a convivir con ella, su “tio propio” (FB) Peritame Tanimuca, con quien habia trabajado afios
atras en las caucherias del Miriti-Parand (tres esquinas) regresa al Apaporis y se queda con €l.
Como un hombre mayor, que habia sido preparado como “curador de mundo” yoi’ki (t),
Peritamé comenz6 a ensefar “la historia” y “la tradicion” (Ver pag. 78) para que su sobrino,
el tradicional Benjamin Tanimuca construyera su primera maloca:

“Ahi me comenté pura historia, historia de la noche, de la maloca,

bueno todo él me comento. Yo dije, “yo no pregunté historia, pregunté tradicion”,
asi le dije. Ellos querian dar bien esa historia, como estudiando. Asi comienza el
aprendizaje, por la historia, cuando termina todo, ahi si comenzé mi tio, ahi si
viene después la tradicion, como digo mds pesada [...] “Ya usted sabe todo, ast
va a hacer con su hijo, nieto, usted va a hacer maloca, usted va a cuidar su hijo
ahi” [Peritame a Benjamin]. Esa, esa misma es que yo comentaba a usted. Asi ast
como comienza la historia, como un tronco, la tradicion es la rama, Por eso es
que yo dije, yo sé, porque yo aprendi la rama de la tradicion. Asi es” (Benjamin
Tanimuca. Mambeadero. 7/02/2015. Bellavista).

Gracias a su tio Peritame, €l tradicional Benjamin se preparé como yoi’ki e ipi
(t), tradicional y maloquero de los yairimara, especialistas rituales que para ese entonces
comenzaron a ser llamados “curadores de mundo” en espafiol. Sobre esta decisiéon de su
padre, de volver a vivir en maloca y hacer los bailes y rituales, Edilberto me comentaba como
empez0 una nueva “universidad” por el bajo rio Apaporis, un nuevo centro de formacion para

las nuevas generaciones que estaban creciendo mientras acababan las caucherias:
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“Ya se viene a encontrar con mi finado tio abuelo Peritame ya.
Entonces es él que, todas las indicaciones del sueiio que le habia dado, cuando
estaba mirando yurupari cuando tomaba caapi [N.C banisteropsis caapi]. Al
recordar eso mi papd comenzo a preguntarle a él. “;Como es eso?” “;Como es
la vida?”. Ese man comienza a preguntar, pregunte pregunte. Ya él consigue a mi
mamd y comienza a ir por alld a las cabeceras donde los familiares de mi mamd,
a tomar yage. Le ensenaron a curar yage, curaciones y de ahi hablaba con el
finado peritame del mismo tema, preguntaba historia, curaciones de origen. Ahi
yva se va armando la escuela, la institucion pequeiia ya. Ahi comienza a hablar
con él. Investiga como fue eso bien, mi padrino le cuenta bien, lo que él sabe
ahorita. Listo, “yo se que usted sabe, vamos a curar yurupari, vamos a formar un
grupo, una universidad aparte, vamos a formar personas para curar el mundo, el
tiempo, la curacion de baile” [Benjamin a Peritame]. Entonces mi finado padrino
comenzo a curar yurupari. Ahi se arma el equipo, curador peritame, mi papd
secretario, estaba alld mi tio Raymundo que es cantor, el finado Raul Letuama
que ya murio, el Andres Letuama, el finado Salvador. Ese combo ya se organiza.
“Vamos a levantar una universidad, vamos a construir esto, construyamos esto,
usted va a ser cantor, usted va a ser secretario, usted maloquero, usted va a ser
dirigente, usted va a ser administrador, vamos a trabajar de esta manera para la
vida de nosotros” dijo Benjamin. Entonces les dijo Benjamin como secretario,
vocero de todos esos manes. Peritame como curador tradicional, de la parte
letuama el finado salvador [curador letuama]. Comenzaron, listo, la universidad.
Ahi primero mostraron al finado chapachapa kariga, Efrain letuama. Andres
letuama, el finado Peritame mostré. Aqui ya en abajo, en una maloca que
construyo mi papa” (Edilberto Tanimuca. Entrevista. 24/02/2015. Bellavista).

Como comenta Edilberto, la formacion de la nueva maloca por parte del
tradicional Benjamin Tanimuca en Bellavista abajo (Ver Figura 10) fue la formacion de una
nueva “universidad”, pues estaban preparando a las nuevas generaciones en el aprendizaje de
las distintas especializaciones rituales bdsicas para manejar su sistema de conocimientos
indigenas yeoroka (t) 6 hee yaia ketioka (m), aplicindose bien esta interpretacion de
“universidad” al analisis de las unidades sociales como “unidades cosmoproductoras” descrita
por Luis Cayén (CAYON, 2013: 169, 397), en donde las especializaciones rituales como
posiciones sociales concretizadas en la maloca son fundamentales para manejar los bienes

rituales que construyen la persona, el parentesco y dar vitalidad a los seres del mundo.

Esa primera maloca fue compuesta por dos segmentos agnaticos principales de
dos pueblos indigenas diferentes: uno yairimara tanimucas compuesto por Peritame, el
tradicional Benjamin y su hermano Raymundo, y otro segmento wejeiiememaja letuama
compuesto por las familias del finado Salvador, Efrain, Andres, Raul, pueblos que se
consideran “cufiados tradicionales”, pero con una nueva abertura de intercambios
matrimoniales y ceremoniales entre yairimara tanimucas y los eduria-taiwanos de Sonafia por

el rio Pird-parand generada por la unién entre el tradicional Benjamin y su esposa Emilia, una
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tendencia de intercambios rituales que fue desenvolviéndose frente al “desorden” provocado

por las caucherias.

En el momento que comenzaba su carrera como ipi 0 maloquero en esta nueva
“universidad” llega Martin V. Hildebrand”. Martin duré mes y medio en la maloca del
tradicional Benjamin, pues venia buscando a los tanimuca para realizar su trabajo de campo
como etnélogo de la Sorbona (Paris). Ademds de narrar historias majaroka (t), junto con su
tio Peritame y Martin hicieron varias reflexiones acerca de la “pérdida de la cultura” y la
necesidad de recuperar su “tradicion”. Luego convidaron a Martin a seguir hacia el rio
Guacayd, un afluente del rio Miriti-Parand donde se encontraba Naqui Tanimuca, uno de los
grandes pensadores yairimara. Estando alli, Martin conoci6 la vida de los indigenas en los
campamentos caucheros localizados por el caiio Nafiyaca, una experiencia que lo llevé desde
entonces (1972) a desarrollar un activismo politico en la region.

“A mi me disgusto mucho que la cultura occidental a la cual yo
pertenecia estaba haciendo cosas asi, como la caucheria y como esclavizando los
indios. Esclavizando en el sentido en que eran objetos y no sujetos, que no tenian
ningun derecho, que los obligaba a trabajar, ya no era época de maltratarlos a
fuete, o yo nunca lo vi. Eran objetos que los castigaban y mandaban, y lo mismo a

los nifios en los internados. Y llegaban con un policia el del internado se los
llevaba a la brava” (Martin Von Hildebrand. Entrevista. 19/06/2015. El Cocotal).

Martin llegé a buscar los fanimuca por sugestion de Gerardo Reichel Dolmatoff,
para entonces director del recién fundado departamento de antropologia de la universidad de
los Andes (1964), que junto con Egon Schaden dasarrollaban una linea de investigacion sobre
cambio cultural en la amazonia (PINEDA, 2011), intentando registrar en un primer momento
las formas de vida “tradicionales” de algunos grupos indigenas a través de la “etnografia de
salvamento” (PINEDA G, 2000). Gerardo Reichel-Dolmatoff acababa de publicar sus trabajos
sobre el simbolismo Desana (1968) y una década atrds habia hecho un llamado a través del
Bulletin of the International Committee on Urgent Anthropological and Ethnological

Research en Viena, por medio del cual convocé a la comunidad internacional de etnélogos

7 Martin V. Hildebrand, actual director ejecutivo de la Fundacién GAIA Amazonas, nacié en EUA, New York. Su padre,
que hufa del nacismo aleman junto con su madre en la década de 1940, vivieron en Paris y luego viajaron a EUA, donde
nacié él. En ese momento, cuando €l aun estaba pequefio, fueron invitados a vivir a Colombia por Mario Laserna para
trabajar como profesores en la recién fundada Universidad de los Andes. Después de hacer su carrera de sociologia y
antropologia en Dublin, Martin volvié a Colombia, buscando estudiar filosofia o antropologia, pero decidi6 por la segunda
debido a un comentario hecho por Gerardo Reichel Dolmatoff, quien le conmino a buscar a los tanimuca en la regién
amazonica (Entrevista. 19/06/2015. El Cocotal, rio Caquetd).
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para estudiar a los indigenas del Vaupés, que desembocé en la llegada de varios antropélogos

ingleses, franceses y estadounidenses (REICHEL-DOLMATOFF, [1976] 1997)80.

Sin embargo, Martin comenta que al conocer ese campamento cauchero se llend
de “indignacién”, un sentimiento que hacia parte de las nuevas generaciones de antropdlogos
que estaban preocupados por la situacion social y politica de los pueblos indigenas de
Colombia. Publicaciones como Siervo de Dios y amos de los Indios (1969) del antropologo
Victor Daniel Bonilla, que hicieron eco en las denuncias a la misién capuchina de la Alta
Amazonia, se unieron al trabajo de la recién formada Divisién de Asuntos Indigenas (1960) y
la Sociedad Antropolégica de Colombia (1969), creada el mismo afio como respuesta a la
matanza de indios Cuiva en los llanos del Orinoco colombo venezolanos, lo cual ayudo a
consolidar aquella perspectiva de la antropologia no solo como disciplina social, sino como
una herramienta del cambio revolucionario y un compromiso social en la cual “la accion
primaba sobre la investigacion” (PINEDA, 2011: 361) frente al proceso de exterminio 6 de

integracion indigena a la nacién colombiana (CORREA, 2006).

Desde ese momento Martin Von Hildebrand solicit6 ayuda a Alvaro Soto Holguin
para atender la situacion observada en el bajo Caquetd. Alvaro Soto, para entonces director
del Instituto Colombiano de Antropologia ICAN (actual ICANH), que hacia parte del instituto
Colombiano de Cultura Colcultura. Para entonces su director desarrollaba una politica
indigenista (SOTO, 1975b) que proponia el reconocimiento de los saberes indigenas sobre el
“equilibirio natural” y sus territorios tradicionalmente ocupados, de acuerdo a los articulos 11
y 14 del Convenio 107 de la OIT, ratificado por el estado colombiano por la ley 31 de 1967,
como el objetivo de que estos pueblos “autodeterminen su evolucion cultural y participacion

en la cultura nacional” (SOTO, 1975b: 28).

Fue entonces que en didlogos con Alvaro Soto surgi6 el programa de Estaciones
antropolégicas del ICAN para atender estos procesos de exterminio o integracién nacional

(SOTO, 1975a)81 en varios de los en los territorios nacionales o en el “cinturén marginal de

%0 Llegaron Stephen y Christine Hugh Jones que trabajaron con los barasanos del Pird-Parand, Kaj Arhem que trabajo con los
macuna del Pird-Parand, Patrice Bidou que trabajé con los Tatuyo del alto Pird-Parand, Fracois Borgue que trabajé con los
Cabiyari del rio cananari, Pierre Jacopin entre los Yucuna del rio Miriti-Parand, entre otros antropélogos colombianos.

81 El programa de las estaciones antropologicas es un ejercicio de antropologia aplicada del ICAN que se desarrollo entre los
afios 1973 y hasta cerca de 1980. Eran estaciones de campo localizadas en los territorios nacionales o en el “cinturén
marginal de colombia” conformadas por miembros con estudios interdisciplinarios integrados, en las cuales participaban
antropologos, biologos, geografos —entre otros- para hacer estudios sobre las caracteristicas sociales, culturales, geograficas
y ecologicas de las regiones y que se enfocaban a plantear unas recomendaciones sobre “la forma de solucionar los
problemas mas apremiantes con el minimo de traumatismo para los grupos étnicos que habitan en ellas” (SOTO, 1975a:11)
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colombia”®?

. Una de estas fue la Estaciéon Antropologica de La Pedrera, en la cual Martin V.
Hildebrand fue director, compuesta por especialistas de varias dreas® que comenzaron a
trabajar con fondos de la secretaria de integracién popular de la presidencia de la repuiblica

por el bajo rio Caquetd, el rio Miriti-Parand y el bajo rio Apaporis.

El programa de la Estacion Antropologica de la Pedrera consistio en realizar
estudios investigativos en ciencias sociales, en ciencias naturales, y un programa de orden
practico cuyo objetivo era “reforzar la integracion fisica, social y cultural de las
comunidades locales” (HILDEBRAND M, 1975b: 15). Este programa préctico de la Estacién
fue el que tuvo en un primer momento una mayor incidencia en la organizacién indigena que
para entonces se comenzaba a consolidar en la region. Martin V. Hildebrand me coment6 que
el programa inici6 su desarrollo por el rio Miriti-Parané con el establecimiento de las escuelas
bilingues y las tiendas comunitarias, y luego por invitacion de algunos malogueros y
capitanes del bajo rio Apaporis, por este rio con la formaciéon de las tres primeras
comunidades: Centro Providencia, Bellavista y Bocas del Pird. En un informe de 1997, Martin

comenta su encuentro con la gente del Apaporis:

"Hablamos y le explique la posicion del instituto colombiano de
Antropologia y el interés que tenemos en apoyarlos en programas en los cuales
ellos buscan su autonomia. Le expliqué que nos parecia que los principales
puntos son en términos prdcticos: herramientas bajo el mando del capitdn, tienda
para contrarrestar al comerciante y obtener un buen precio por su producto,
escuelita para tener los jovenes junto a sus padres y continuar su propia cultura
[...] y finalmente, la reserva para asegurarle la tierra a los indigenas y sus
descendientes. Pero les expliqué que la raiz de todo el programa es conservar la
tradicion y cultura indigena. Si eso se pierde ellos se regalan a los blancos y de
nada sirve todo el resto del programa. Un hombre es un hombre dentro de su
identidad cultural. Si no es un ser negado que vive en un vacio. Ellos tendrdn que
organizarse y defenderse, nosotros solo les damos los medios. No solo estaban de
acuerdo, sino que manifestaban en repetidas ocasiones que era esencial mantener
v defender su cultura, su canto, su chamanismo” (Informe EAP. ICAN. M.V.
HILDEBRAND, 1977: 4, 5).

Autodeterminacion, territorio , medio ambiente y cultura eran los principios que
orientaban el programa de la Estaciéon Antopologica de La Pedrera, principios basados en la

politica indigenista del ICAN, que estaba en concordancia con los principios de la Division de

82 Hubo estaciones antropologicas en el Chocé dirigido por Nina de Friedemann, en el alto Putumayo dirigido por Horacio
Calle; Cravo Norte (Arauca) dirigida por Amalia Mora; en los llanos orientales dirigido por Miguel Lobo-Guerrero; En la
Sierra Nevada de Santa Marta dirigida por José Yesid Campos y en Narifio.

8 Entre los investigadores estaban en los siguientes cargos: etnélogos Leonor Herrera, Martin V. Hildebrand, Frangois
Bourgue y Silvia Mora; arquedloga y etnohistoriadora Elizabeth Reichel; Geografia Social y Economica Camilo Dominguez
y Elizabeth Ortiz; Etologia y etnozoologia Carlos A. Mejia, Gonzalo Arango y Biologifa Patriocio V. Hildebrand. En afios
posteriores se unieron antropologos como Rodrigo Villar Gémez, Frangois Correa Rubio, Roberto Franco, Oostra Meno.
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Asuntos Indigenas del Ministerio de Gobierno, con los programas de las organizaciones
indigenas que se comenzaron a consolidar al interior del pais, como el Consejo Regional
Indigena de Colombia CRIC -1971- y el Consejo Regional Indigena del Vaupes CRIVA -
1973-, con la declaracién de Barbados I, y en general, hacian parte de un contexto histérico en
el que se enlazaba el empoderamiento indigena local y la globalizacién politico-simbdlica de

la etnicidad (ALBERT, 2014; ULLOA, 2004).

Sin embargo hay que reconocer, como lo propone Margarita Serje (2008) en su
estudio sobre la invencion de la Sierra Nevada de Santa Marta en Colombia, como la
produccién de conocimiento antropologico es una prictica espacial, una estrategia y/o tecnica
por medio de la cual se configura una realidad espacial al tiempo que se opacan las
condiciones sociales de su produccion, pricticas que crean una geografia imaginativa, que
como un campo discursivo, va de la mano y es condicion de posibilidad de una geografia de

la gestién y de la intervencion (p. 202).

Fue asi que la Estacion Antropologica de La Pedrera efectivo la politica
indigenista del momento, apoyando la construccion de escuelas, tiendas comunitarias y
malocas para recuperar la “cultura” y creando una imagen de lo “tradicional” como
articuladora a través del paradigma de la integracion cultural. Estos mecanismos de
intervencién configuraron los primeros asentamientos comunitarios o comunidades de esta
area y llevaron al reconocimiento de curadores de mundo como tradicionales, y a los
maloqueros como capitanes o autoridades locales frente al estado, como bien me explicaban
los tradicionales Joaquin Macuna de Centro Providencia y Benjamin Tanimuca de Bellavista
cuando relacionaban la formacién de sus comunidades y su papel como capitanes con la
llegada de Martin V. Hildebrand y otros funcionarios del ICAN. Al respecto, el tradicional
Benjamin comentaba sobre su primera comunidad conocida como Bellavista viejo (Ver
Figura 10):

“Cuando yo abri chagra al frente de Jotabeya, ahi Isaac salio a

Leticia. Ahi fue que me nombraron capitdn ya. Comenzando. Ahi fue que ya, serd

ellos [Isaac y Joaquin] hablaron alld y me nombrdo, sin saber nada, como capitdn.

Yo era bueno pa’ pensador sera por eso que Isaac me nombro, quizds. Yo reuni

gente, primero comenzo. Vamos a catear, a ver como vamos a seguir. Yo pensaba

bien lo mio, bien bien, de mi maloca, pero lo de parte ya de comunidad de blanco,
de trabajo, ahi ya me fallo. Ahi ya me nombré capitdn, comenzo trabajo de
comunidad. Ahi ya comenzo, se mando a construir escuela. Ahi llego Lucho

Azcarate. Ese es el que trabajo donde mi. Antropologo. La amiga de él era Sofia,

compaiiera de trabajo. Llegaba Diego, Roberto Franco en Centro, en donde vivia
el finado Octavio en Santa Clara llegaba Leonardo Reina, otro antropologo |...]
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Entonces ya ellos me decian capitan. Para el blanco ya. “Yo no soy capitan para
ustedes [indigenas], para el blanco si soy capitan” decia. Ahi fue que ya
comenzaron, no me dejaban tranquilidad, como yo dije, cada semana me voy a
otra parte, vuelvo y en dos semanas me voy para otra parte. Asi, yo no estaba
sentado bien. Ahorita si ya estoy bien, bien ahorita. Por eso yo dije, yo sufri
mucho por ser capitdn que me nombraron. Viajar por toda parte. Asi yo estaba,
sufriendo, Nosotros mucho luchamos eso de capitdn, aiin todavia. Isaac, Joaquin,
nosotros, mucho mucho.. mucho trabajo, saliamos, yo no estaba alld, estaba
como una semana y ahi otra vez. Bogotd, Tolima, Leticia, Miriti, a todas partes. A

toda parte teniamos que ir a hacer reunion.” (Benjamin Tanimuca. Mambeadero.
29/01/2015. Bellavista).

Como comenta el ftradicional Benjamin Tanimuca, la idea de formar la
comunidad surgi6 del programa de antropologia aplicada de las estaciones antropologicas del
ICAN. El ICAN se encargaba de integrar estudiantes de la universidad de los Andes al
programa, quienes hacian trabajo de Campo e iban formando a nifios y adultos de las
comunidades en compentencias bilingiies84. Lo cierto es que la presencia de las escuelas
comunitarias del ICAN, aunque no logré sostenerse por mucho tiempo, logré un cambio de
actitud en la prestacion del servicio por parte de los curas del internado, como en Bocas del

Pir4d y Centro Providencia (MAHECHA, 2015).

Otro de los aspectos que menciona el tradicional Benjamin es que a él lo
nombraron capitdn. La razon por la que fue nombrado es porque “era bueno pa’pensador”, es
decir, que manejaba conocimientos sobre la palabra de curacidn yeoroka (t) o hee yaia ketioka
(m), pero también, porque se tejieron nuevas alianzas entre “curadores” como Isaac Macuna —
Bocas del Pird- y Joaquin Macuna —Centro Providencia- a pesar de las tensiones que
suscitaban estos cambios entre pueblos diferentes, experiencias que también vivieron sus
padres. Fue entonces que se form6 la comunidad de Bellavista viejo con segmentos yairimara
y wejeiiememaja -que venian de la maloca de Bellavista abajo- junto con una familia yujup de
Gabriel Yujup, Mario (sin especificar), un hombre de sobrenombre Mote, “por ahi estabamos
unas 8 6 9 familias, como 100 habitantes. Eso era, estaba, muchachitos estaban como 30,

estudiantes”.

Al ser nombrado como capitén, el tradicional Benjamin comenzé a trabajar como
autoridad indigena frente a las autoridades del estado. Es por ello que él mantenia que era
capitdn, no para el indigena, “para el blanco si soy”, comenzaron las asambleas y congresos

con indigenas del Cauca y de otros pueblos indigenas de Colombia. Una de los cuales

8 Las obras que realizaron Luis Azcérate y Sofia Gaviria con su trabajo en el bajo Apaporis fueron: “Lectura teorica y
practica en etnolinguistica: fonologia y lexicologia tanimuca” (1979); “Lengua Tanimuca en su contexto Cultural” (1979);
Imagen y tematica en material didactico para la alfabetizacion en lenguas indigenas: aplicacion al tanimuca” (1981).
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particip6 fue el Ier Encuentro Nacional Indigena realizado en octubre de 1980 en Lomas de
Hilarco (Tolima), organizado por el CRIC y por el Consejo Regional Indigena del Tolima —

CRIT-, que reuni6 a mas de 1500 indigenas.

En este evento el CRIC presentd un documento sobre el “Marco ideologico del
Movimiento Indigena”, el primer paso concertado entre pueblos, autoridades y organizaciones
indigenas para dotar al movimiento indigena nacional de una estructura politica y
organizacional del mismo orden, bajo 4 aspectos fundamentales: 1) Defensa del territorio 2)
Fortalecimiento de las autoridades indigenas (cabildos) 3) Uso de la legislacion indigena —ley
89 de 1890- y 4) Defensa de las autonomia cultural “como una herramienta de lucha para
resistir al colonizador y para vencerlo en ultimo término”, dando origen a la Organizacion
Nacional Indigena de Colombia con sus principios de unidad, tierra, cultura y autonomia,

principios que persisten en la lucha indigena nacional (ONIC, [1982] 2012; ULLOA, 2004).

Ya en este escenario nacional, Martin V. Hildebrand volvi6 a Colombia a trabajar
en la campafia de Alfonso Lopez Michelsen -1981- para “recoger unas conclusiones de las
diferentes reuniones y congresos de las diferentes organizaciones a nivel nacional” que
sirvieran de propuesta. Martin me comentaba que escribieron con Roque Roldan, uno de los
abogados con mayor trayectoria en derecho indigena y territorios indigenas a quien habia
conocido gestionando la titulacién de resguardos amazonicos con miembros del INCORA.
Fue asi que introdujeron en esa propuesta de este candidato las categorias de “gobiernos
indigenas” y “resguardos”, que fue retomada por el gobierno en curso de Julio Cesar Turbay
Ayala (1978-1982) con grandes problemas por el ascenso de nuevos movimientos politicos
armados como el M-19 y por las reivindicaciones y la politizacién nacional del movimiento
indigena. En esta coyuntura fue que se titularon los dos primeros resguardos indigenas en la
amazonia: el resguardo del Miriti-Parana (1981) y el Gran Resguardo del Vaupés (1982),

entre otros resguardos al interior del pais (Ver Figura 1).

El tradicional Benjamin me comenta que la titulaciéon de estos dos resguardos
junto al bajo Apaporis, motivdé a seguir buscando el reconocimiento de sus territorios
indigenas, lo que describe como un proceso de lucha y sufrimiento, pues debia dejar su
familia y su papel social como yoi’ki e ipi. Sin embargo, fue la llegada del “garimpo” o la
mineria de oro al rio “Traira” 6 rio Taraira lo que alert6 a los capitanes indigenas a solicitar
agilmente la titulacién de ese territorio como resguardo indigena. Segun varias personas del
bajo Apaporis, el garimpo del rio Traira inicid cerca de 1983-84, y algunos brasileros

comenzaron a “pesquisar” las serranias aledafias al rio Taraira, en la frontera con Brasil, por
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la regién del rio Tiguie. Como lo presenta Sidnei Clemente Peres (2001), fueron Pedro
Machado indigena fukano de Pari Cachoeira y sus hermanos junto con Claudio Barreto
quienes comenzaron a explorar el rio Tiquié con la empresa de Rio de Janeiro New Gold en
1984, y donde se desarrollo una explotacién indigena conocida como el “garimpo de los
tukano”, localizado en el igarape castanho en el actual municipio de Japura (Br), en el que
trabajaban numerosos indigenas tukanos, desanas, bard, tuyuka de los rios Vaupés y Tiquie
(CABALZAR, 1996; PERES, 2003: 126; POZZOBON, [2002] 2013), conocidos localmente

como “vaupesinos’.

Figura 16. Garimpo de los Tukano, Diciembre de 1995%.

En Brasil, los resultados del proyecto radargrametico RADAM Brasil habian
llevado una gran cantidad de “garimpeiros” y empresas de mineria hacia la region del igarape
Castario, por el Tiquié, como la empresa Paranapanema, que comenzaron a explotar oro y a
negociar con las recientes asociaciones indigenas que se formaron en el proceso, como la
cooperativa de Garimpeiros indigenas do Rio Castanho -COGIR-, la Federacion de
Organizaciones Indigenas del Rio Negro FOIRN y otras como la Union de las Comunidades
Indigenas del Rio Tiquié -UCIRT- el reconocimientos de los territorios indigenas de esa
region (PERES, 2003). Estos “garimpeiros” llegaron a la serrania de Taraira, junto con un
indigena llamado Lorenzo Valencia y otros indigenas “vaupesinos”. Walter Rojas Lima,
indigena Bara (Tucano) que naci6 en Trinidad Tiquié y vive en la comunidad de Bellavista,
me comentaba que él fue a trabajar por varios afios en este boom en el igarape Castario desde

1983, junto con su tio Claudio Barreto, que vivia en Pari Cachoeira y habia descubierto la

8 Foto tomada de Ricardo Et. ISA: 1996, p. 131. Segin Aloisio Cabalzar, quien hace esta crénica “O Garimpo Indigena no
rio Traira”, existian 40 pedes garipeiros colombianos y brasileros, junto a un nimero similar de indigenas Desana, Tukano y
Tuyucas. Al parecer, la foto fue tomada por George Griinberg en diciembre de 1995
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mina de Castaio. Walter vendia remesas a los mineros de la mina de su tio Claudio: frijoles,

lentejas, espaguetis, “comida de blanco”. Segin Walter:

“Los vaupesinos comenzaron a llegar por la explotacion de oro en
Taraira en el aiio de 1987 y 1988. En el aiio 1990 Taraira era pura sabana, No
tenia pista. Ya en el aiio de 1992 se construyo la pista. Primero fue la mina de
Mataji, luego la de Peladero, luego Cerro Rojo y por ultimo Garimpito, todo en
la serrania de Taraira” (Walter Rojas. Entrevista. 02/02/2015. Bellavista).

Para 1987 y 1988 comenzaron a llegar a Taraira los vaupesinos, como lo era el
finado capitdin Tomas Lopez de Bocas del Pird, Bard que también nacié en Trinidade.
También llegaban segmentos Tuyucas y colonos blancos del interior del pais, en un nimero
que para esos afios alcanz6 a cerca de 9.000 personas (RUBIANO, 2015), quienes ademas de
los lugares mencionados por Walter en la serrania de Taraira comenzaron a “pesquisar” en
nuevas dreas en las margenes del rio Apaporis. Ante esta llegada masiva de indigenas
vaupesinos y de blancos a la serrania de Taraira, me comentaban Alfonso Macuna y Gonzalo
su hijo que varios “tradicionales” y capitanes formaron una comisién para ver que era lo que
pasaba en esos lugares:

“Entonces ellos hicieron, se fueron una comision hasta alld de aqui,
se fueron por las cabeceras del Jotabeya: Isaac, el finado Yerit, Benjamin,

Joaquin, Kanawayu [uno de los hermanos del tradicional Rondén], Octavio que

es otro tradicional. La comision fue de puros tradicionales. Para hablar con

Lorenzo y mirar lo que pasaba alld. Lorenzo cobraba 3 gramos por trabajar en

esas minas [...] Ellos no estuvieron mucho tiempo y se regresaron. Ahi ellos

comienzan a hacer las curaciones de época, ya como para ir saneando todo eso
de la sacada del oro que estaba haciendo en la serrania. En eso, pues, como no
dejaban alld, Pepe, como tradicional, también alcanzé a mirar que también habia
oro en el Ugd. Ya se fueron pocos, alcanzaron a sacar buen oro, pero no, osea,
mineria artesanal. Ahi mismo, ahi se destapa la mineria alld en la estrella [raudal
de la estrella]. Ellos también fueron hasta alld, pero tampoco dejaron entrar
porque eran puros blancos, mientras que en Taraira ya seguia avanzando el
apogeo mds y mds. De acd, ya en esa época se venia hablando de resguardo,

cuando el finado Isaac comienza a hacer la lucha” (Alfonso y Gonzalo Macuna.
Entrevista. 01/02/2017. Bocas del Pira).

Como lo menciona Gonzalo Macuna y su padre Alfonso, la comisién de capitanes
y curadores visitaron esos lugares y comenzaron a hacer sus curaciones y bailes para detener
“la enfermedad” que vieron (Ver p. 179). Dicen Alfonso y Gonzalo Macuna que después de la
comision, los tradicionales decidieron “guardar el oro” por el bajo rio del Apaporis, porque
veian la entrada de gran cantidad de gente blanca y “vaupesinos” que llegaban cada vez més

cerca de sus comunidades, como al raudal de /a estrella y atn al raudal y la serrania de la
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Libertad, este dltimo de gran importancia ritual por ser un lugar sagrado regional para todas

los pueblos indigenas del bajo Apaporis, Miriti-Parana y Pira-Parana (Ver p.92).

Fue entonces cuando el capitin y curador de mundo Isaac Macuna habla
directamente con Martin V. Hildebrand, que para entonces estaba trabajando como director de
la Direccion de Asuntos Indigenas del Ministerio del Interior en el gobierno de Virgilio Barco
(1986-1990). Su antescesor Roque Roldan ya habia logrado la titulacién de los resguardos de
Comeyafu (1985) y Puerto Cérdoba (1985) localizados en La Pedrera (Ver Figura 1). Martin
comentaba como el presidente Virgilio Barco apoyo la politica indigena que habia elaborado
para la campafia de Lopez Michelsen, sobre todo por el componente ambiental que le afiadio,
basado en los estudios que habian realizado miembros de la Estaciéon Antropoldgica de La
Pedrera y en las investigaciones de Gerardo Reichel Dolmatoff ([1975] 1997) “cosmologia
como andlisis ecologico”, en los que resalta como los principios cosmoldgicos de los
indigenas tukano eran un auténtico esquema de “adaptacion ecologica” y “demuestran la
complejidad social del pensamiento indigena para el manejo de la selva” (Martin V.

Hildebrand. Entrevista. 19/06/2015. EI Cocotal).

En una coyuntura internacional en la cual los pueblos indigenas venian siendo
portavoces de una forma de gestién colectiva de la selva y las agencias internacionales
comenzaban a preocuparse por el “desarrollo sostenible”, el discurso cientifico de
antropologos, biologos y ecologos de la estacion, junto con la gestion de Martin V.
Hildebrand al interior del gobierno y otros actores que promovieron el reconocimiento de los
derechos territoriales indigenas y su papel en la conservaciéon ambiental, co-produjeron la
“Politica del Gobierno Nacional para la defensa de los derechos indigenas y la Conservacion
Ecologica de la Cuenca Amazonica” politica que sustentd la entrega de gran cantidad de
titulos de Resguardos indigenas a los pueblos indigenas de Colombia®*®, como el Resguardo
Indigena Predio Putumayo (6.000.000 hectdreas) y el Resguardo Indigena Yaigojé Apaporis
(550.000 hectéreas), junto con la declaracion de areas protegidas a través del INDERENA
como el Parque Nacional Natural Cahuinari (1987), promovido directamente por Patricio V.
Hildebrand y su fundacién Puerto Rastrojo, la Reserva Nacional Natural de Puinawai
(Guainia), los PNN Sierra de la Macarena y Chibiriquete (Caquetd), entre otros, que
significaron un incremento de 134% del territorio nacional en dreas protegidas declaradas por

el gobierno nacional (Ver Figura 2).

% En el periodo presidencial del presidente Virgilio Barco se titularon por lo menos 23 resguardos en los departamentos del
Caquetd, Vaupés y Guania, que en total sumaban un drea de 13.518.204 hectdareas (HILDEBRAND & BRACKELAIRE:
2012).
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La entrega de estos dos resguardos indigenas se hizo en la Chorrera, en el medio
Caquetd, donde el finado fradicional Isaac Macuna recibié los papeles de la titulacion del
resguardo. En el discurso de entrega, el expresidente Virgilio Barco era muy enfético sobre
las bases conservacionistas de su politica indigena:

“Sobre estas bases ha querido el Gobierno que su politica en relacion
con los indigenas se oriente a la preservacion de las zonas tradicionalmente
habitadas por las comunidades, a la provision de servicios sociales bdsicos, a la
proteccion de sus derechos fundamentales y en especial de su integridad social y
cultural 'y a brindar a estas poblaciones los medios y mecanismos de
participacion que les permitan decidir sobre las politicas, programas y acciones
del Estado que las afecten. Esta politica estd estrechamente ligada a la politica
ambiental, que tiene como propdsito el ordenamiento, la proteccion, la
recuperacion y el aprovechamiento sostenido de los recursos naturales, en
especial en los ecosistemas frdgiles del medio selvdtico. Considera el Gobierno
como un compromiso con los colombianos del presente, indigenas y no indigenas,
y con las futuras generaciones, proteger los recursos naturales del bosque
tropical, que por sus caracteristicas ha requerido siempre sistemas particulares
de manejo de su fragilidad y baja fertilidad. Nada mejor para la consecucion de

este objetivo que confiar su cuidado a los indigenas experimentados, que han sido
sus pobladores por milenios” (BARCO, 1988).

La producciéon de conocimiento antropoldgico y cientifico es una préctica
espacial, una estrategia que configura el espacio a partir de conocimientos, geografias
imaginativas y utopias que se ven cristalizadas a través de las préacticas, la produccion de
conocimiento, la gestion e intervencion a través de funcionarios e instituciones académicas y
estatales (SERJE, 2008; TURNBULL, [2000] 2003). Esta coyuntura entre ciencia, estado y
condiciones socio-histéricas especificas como la motivaciéon de algunos indigenas para
movilizarse construyendo malocas como “universidades” para recuperar un modo de vida,
“como vivia mi abuelo”, fue configurando el actual territorio del bajo Apaporis, que hace
parte de la regién amazoénica, compuesta por la mayor cantidad de porcién territorial
declarada como resguardos indigenas en el pais (52% de aproximadamente 30 millones de

hectdreas) y areas protegidas (58% de aproximadamente 12 millones de hectareas).

Fue con base en la politica de los pueblos indigenas y conservacion que Martin V.
Hildebrand fue designado delegado del gobierno colombiano para participar en la OIT 169 en
Ginebra, ratificada por la ley 21 de 1991. Asi mismo, estas politicas fueron sustento para que
las organizaciones indigenas negociaran en la Asamblea Nacional Constituyente del afio 1991
sus derechos politicos y territoriales, siendo reconocidos por la CPC de 1991 sus derechos

territoriales como resguardos indigenas, propiedad colectiva de los pueblos indigenas; asi
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mismo las dreas protegidas nacionales como herramientas de gestion y ordenamiento

territorial del pafs, ambas en categorias de inembargables, imprescribtibles e inalienables.

3.4 El proyecto de autonomia territorial con el estado: la consolidacion y
proteccion del “territorio tradicional” con los “aliados™.

Durante la década de 1980, las luchas de los pueblos indigenas amazdnicos por
sus territorios y su pervivencia cultural tuvieron un gran eco en las causas ambientalistas
globales y locales, propiciando transformaciones en la percepcion de ciertas instituciones y
funcionarios sobre sus derechos politicos y su importante papel en la conservacion ecoldgica
al proteger sus territorios (CONCKLIN y GRAHAM, [1995] 2010). En este proceso, la
mediacion del discurso cientifico antropologico y de la etnobotanica fue fundamental, pues
permitié desarrollar “acuerdos pragmaticos” (ALMEIDA, 1999) para llevar las luchas de los
pueblos indigenas amazonicos a la esfera publica, preparando en lo local y global el contexto
para la incorporacion de los derechos diferenciales y territoriales reconocidos por la OIT 169,
Convencion Internacional que fue reconocida por el estado colombiano a través de la ley 21

de 1991 y en la CPC de 1991 (Ver p. 17).

Con este cambio suscitado por la CPC de 1991 en relacién a la autonomia
indigena, los pueblos indigenas comenzaron a ocupar los espacios abiertos por el
reconocimiento del Estado para continuar sus luchas y emprender un camino que algunos
autores han calificado como de reconocimiento étnico positivo (GROS, [2000] 2012;
FRANKY, 2004) 6 como asimilacién o incorporacién al estado (JACKSON, 1996; CAYON,
2010). Si bien se puede mantener que el multiculturalismo oficial del estado crea grandes
asimetrias politicas, ontologicas y epistemoldgicas que lo llevan a ser una ontologia politica
hegemonica (BLASER Y CADENA, 2009) por distribuir o negar derechos, territorios y
espacios a las alteridades reconocidas, el camino del reconocimiento de la autonomia indigena
a través del multiculturalismo no ha sido en una Unica via y tampoco se ha dado sélo en los
términos del Estado, sino que se ha dado su lugar en un contexto historico-social y con
diversos actores estatales (CHAVES, 2011; MARTINEZ-N OVO, 2011), excediendo algunas
categorias del estado y resignificandolas (ALBERT, 2004; FRANKY, 2004; CAYON, 2014).

Como el mismo transitar del concepto manifiesta, la autonomia indigena es un
concepto polisémico, con contenidos y significados culturalmente construidos, y todo un
conjunto de elementos que abarca un discurso, un reconocimiento legal y unas practicas

concretas (GONZALES Y BURGUETE, 2010). Hago un pequefio paréntesis para pensar el
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origen de la palabra autonomia y mantener asi un didlogo con mis interlocutores del bajo rio
Apaporis, quienes dicen que al conocer el origen de la misma palabra podrian reflexionar
sobre lo que implica la autonomia indigena. Al observar la etimologia de la palabra
autonomia, su sentido se define a partir de los contornos politicos del cual estd compuesto este
concept087. Sus raices griegas estdn formadas por dos palabras: autds, que significa si mismo
y nomos, que significa ley. De alli que los antiguos griegos la utilizaran para significar la
libertad de regirse por su propia ley o de un ente que se gobierna asi mismo, poniendo de
relieve su significado de autogobierno y autodeterminacion, siendo en el ambito de la politica
donde se expone como “una forma mds de nombrar la libertad en el campo controversial de

la accion moral, pero también politica” (SANCHEZ, 2009: 9).

Retomado en el siglo XVIII por el lenguaje filosofico y juridico, para después ser
bastion del anarquismo y marxismo en su potencia discursiva para pensar la relaciones de
dominacién, conflicto y emancipacién del cuerpo politico de los estados, y en los procesos de
conformacién de subjetividades politicas (ALBERTANI, 2011a y b; MONDONESI, 2010,
2011), el concepto de autonomia como la libertad en la accién moral y politica vuelve a ser
apropiado a mediados del siglo XX en Francia por Claude Lefort y Cornelius Castoriadis
([1978/1987] 1997) desde el grupo Socialismo o Barbarie —SoB-, quienes a partir de sus
reflexiones académicas lograron poner en la palestra publica de los movimientos
autogestionarios franceses del 1968 y 1970 la discusion sobre los fundamentos de la sociedad,
sus creencias, leyes y la legitimidad del poder explicito instituito. Estas reflexiones sobre el
“germen” de la autonomia abren un dialogo sobre “las significaciones imaginarias sociales y
sus fundamentos posibles”, una ventana para comprender que la politica, la democracia y la
autonomia, més que un hecho de instituciones e instrumentos se transforma en un proyecto,
un proyecto originado:

“en el hacer efectivo de la colectividad en su puesta en tela de juicio
de la ley, ; Qué leyes debemos hacer? Es en este momento cuando nace la politica

v la libertad como social historicamente efectiva [...] La autonomia es el actuar

reflexivo de una razon que se crea en un movimiento sin fin, de una manera a la
vez individual y social” (CASTORIADIS, ([1978/1987] 1997: 12).

87 La metafora que dio origen al concepto de autonomia se basa en la historia de Antigona, hija de Edipo y Yocasta (hija
nacida de un incesto), que fue transformado en una pieza tragica por Séfocles (siglos V-IV ap). La historia narra el momento
en que Antigona decide desobedecer la ley civil que prohibe enterrar a su hermano polinices, muerto en un duelo contra su
hermano Eteocles por el reino de Tebas. El tirano Creonte (su tio y futuro suegro) toma el reino de Tebas y establece la
prohibicion de enterrar al “traidor” -Polinises habia traido un ejército extranjero a Tebas para recuperar el reino-, ante lo cual
Antigona decide desobedecer la ley para honrar los ritos fiinebres de su hermano y es condenada a morir en el acto. Esta
tragedia que narra esta historia de Antigona expandié esta metdfora politica y el sentido de libertad moral que contorna la
palabra autonomfa.



158

Con estas reflexiones en la escena mundial y en el contexto de emancipacion de
los pueblos indigenas en América Latina, el concepto de autonomia se incorpora en los
debates sobre la construccién de los regimenes pluralistas de ciudadania, el multiculturalismo
y en el mismo sentido, de los problemas que la dindmica social y los movimientos emergentes
le plantean a la consolidacién de las instituciones politicas liberales del Estado. Por eso para
Hector Diaz Polanco ([1991] 1996) al ser un “acuerdo” con el estado debe ser analizada como
una manifestacion histérica que se desarrolla en condiciones particulares, por instituciones y
sus précticas, como también por una colectividad que la ejerce como sujeto social, una accién
que la convierte en “realidad historica” y “le dard vida cotidiana” (p. 151). Una colectividad
social concreta que manifiesta la voluntad politica a su diferencia, su derecho de autogobierno
y de la autodeterminacion, relacionada con un territorio y sus recursos naturales, una
consciencia de la propia cultura e identidad, una historia comun y una voluntad politica como
pueblos diferentes (VILLORIO, 1994), pero que excede la propuesta multiculturalista del
estado al involucrar en esos colectivos sociales y politicos a otros seres con los cuales
mantienen relacionamientos para manejar y proteger sus territorios y gentes (BLASER vy

CADENA, 2009; BLASER, 2013a).

Es este el aspecto de ontologia politica 0o autonomia ontolégica (HOLBRAAD,
PEDERSONS y VIVEIROS DE CASTRO, [2014] 2015) que toma la palabra autonomia para
los lideres del bajo Apaporis, pues no es una palabra que tenga una traduccion literal y sea
comunmente usada por las personas de las comunidades. Una noche en el mambeadero de la
comunidad de Bellavista después de hablar sobre el proceso de autonomia indigena en
relacion al Estado y el régimen juridico-legal, pregunté para el tradicional Benjamin
Tanimuca y su hijo Edilberto que significaba para ellos autonomia indigena, si tenia una
traduccion esta palabra. No hubo una traduccién directa, sino una reflexion a partir de la cual
Edilberto respondio:

“La autonomia es pensar bien, vivir bien, tener un pensamiento
completo. La autonomia es vivir como los dioses nos dejaron, cumplir los
reglamentos: hacer mambe, tabaco, tener su chagra, tener su maloca, contar las

historias, hacer los bailes, hacer los rituales, la tradicion” (Edilberto Tanimuca.
Mambeadero. 28/01/2015. Bellavista).

Como Edilberto resalta, la autonomia es “pensar bien” y ese pensar y “vivir bien”
estd relacionado con vivir “como los dioses nos dejaron”, una obligacion moral que surge de
mantener su “tradicion”, es decir, unas practicas culturales que sostienen los principios etico-

morales para vivir bien y dar vida al mundo indigena, dando un sentido a su existencia como



159

pueblos y una dignidad como colectivos que involucran los humanos y otros seres. Ese mismo
sentido de libertad de la accion moral incorporado en el mismo concepto de autonomia, del
que también habla Edilberto, fue sefalado de otra forma por Gonzalo Macuna mientras
estabamos en un mambeadero discutiendo sobre la autonomia indigena, los resguardos y las
areas protegidas junto con el jefe del parque Diego Muiioz, el profesional David Novoa y los
tradicionales Rondon y Benjamin Tanimuca, Vicente Cabiyari y Benito Letuama. Ante mi

pregunta sobre que era la autonomia indigena para ellos, Gonzalo reflexiond y contesto:

“La autonomia para nosotros es algo muy antiguo y comienza desde
cuando los dioses nos entregaron ese conocimiento. Ellos le dieron a cada grupo
humano su conocimiento, su cultura, y en este territorio nos dieron a nosotros.
Para hablar de autonomia debemos comenzar desde lo mds amplio, el territorio,
desde Araracuara hasta el Vaupés, toda esa region, ese macro-territorio formado
por los pueblos que manejan el yurupari, que es una gran maloca ... nos
correspondio este territorio, nos dieron esta cultura, el manejo propio y de ahi la
administracion. Entonces [Autonomia] es territorio, cultura y administracion.

Esa es la maloca, esta maloca [refiriéndose a la maloca donde estdbamos] y desde
aqui, desde lo mds pequeiio a lo mds grande es que podemos hablar de

autonomia” (Gonzalo Macuna. Mambeadero. 21/01/2015. El Cocotal)

Como lo menciona Gonzalo Macuna la autonomia esté relacionada con la entrega
de un conocimiento, territorio y cultura propia para cada uno de los pueblos indigenas que
hacen parte del complejo ritual del yurupari, y entrelaza conocimiento, cultura y territorio,
pero no un territorio restringido al drea del Parque Nacional o a su resguardo indigena, sino a
un macro-territorio Weje Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo ~bakari (m) que pertenece y es
manejado chamanisticamente por varios grupos, base de su reivindicacidén autondmica, y que
sefala “los vinculos historicos y culturales de estas sociedades” (Cayon, 2012: 169) Asi
Gonzalo entrelaza dos diferentes dmbitos de manejo territorial de sus pueblos, un macro-
territorio por medio del cual unifica un colectivo indigena alrededor del principal bien ritual
de sus pueblos frente otros grupos humanos (indigenas y blancos), y Edilberto la obligacion
moral de los especialistar rituales para mantener la “tradicion”, resaltando ambos la
importancia de la maloca como principio de organizacidn ritual, socioespacial y politico desde

donde los especialistas rituales coordinan el manejo tradicional del territorio.

La maloca como centro de reflexion condensa un espacio especial de
pensamientos, sentimientos y conocimientos relacionados con el manejo de la vida, de la
cultura, la historia y la tradicion; es en ellas donde actualmente se desenvuelve gran parte de
las actividades relacionadas con la administracion del Resguardo Indigena y el co-manejo del

parque, un lugar cédlido de encuentro donde diferentes pueblos se rednen para tomar
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decisiones politicas, discutir proyectos y politicas a través de asambleas y congresos, también
sigue siendo un lugar donde se maneja la politica local entre los pueblos indigenas que
habitan las comunidades multiétnicas: familias, los parientes, tios, suegros, cufiados, donde se
organizan los bailes, los rituales de curacion y se cordinan las actividades rituales colectivas
entre especialistas de diferentes malocas en diversas comunidades para fertilizar la vida y

proteger al territorio y sus gentes.

La mayor parte de los lideres del bajo Apaporis concuerdan en afirmar que lo
primero que hicieron después de la titulacion del Resguardo Indigena fue llamar a sus
“aliados” a las malocas para pensar el trabajo de implementar las politicas publicas de
reconocimiento étnico que el gobierno nacional habia incorporado con el decreto de 2001 de
1988 y la titulacién de sus resguardos indigenas. Con “aliados” se refieren a los miembros de
las ONG’s que tienen presencia en su territorio, quienes principalmente venian trabajando en
la Estacion Antropologica de La Pedrera y formaron nuevas ONG’s. Sobre estas primeras
reuniones y los apoyos de los “aliados” en este momento, el tradicional Benjamin y Edilberto

recuerdan como se van consolidando la organizacién indigena,

“BENJAMIN: Ahi viajamos Issac, Joaquin y yo. Comenzamos a
hablar [en Araracuara]. En esa reunion. En ese tiempo se hablaba del resguardo.
Se hablaba, como vamos a hacer, como vamos a manejar ese territorio de
nosotros. Bora, Andoque, Muiname, Mirafia, Yucuna, de todo pues. Pasamos por
Puerto Remanso. Ya estaba ya capitdan Boa, muchachito todavia. Ahora estd viejo
va. Ya estaba Juan Marcos, ahi es que comienza a organizar OZIPEMA, todos los
de Miriti querian mandar acd.

ROGELIO: ACIMA queria cobijar todo esto desde el Miriti hasta el
Apaporis, todo esto, queria mandar, entonces por ese motivo se organizo.

BENJAMIN: Asi pensando, nosotros sabemos, nosotros mismos
hicimos congreso en Bocas del Pird, y ahi si fue que hicimos parte de nosotros
formarnos acd. Ahi comenzaron a hacer el croquis, el mapa, hasta donde llega,
ellos decian que como iban a presentar ese croquis, que llaman, el mapa [los del
Miriti]. Faustino era el duro. Yo les decia “nosotros también somos gente”, los
vamos a llevar a Bogotd. Con Juan Marcos conseguimos los pasajes y viajamos a
Bogotd. Ahi nosotros les dijimos que queriamos trabajar con GAIA.

EDILBERTO: Para el Estado no servia que él [Martin V. Hildebrand]
defendiera, luchara en nombre de los paisanos. Para el blanco la tierra es de él
[del blanco], entonces cuando él comienza ya tramitando esa lucha, a
organizarse, ahi forman ACIYA. Como ya se tiene el resguardo, entonces el dice,
organicense que el estado pide esto, y como él es el que estd mirando la ley, cual
ley le favorece, que dice el Estado para los pueblos indigenas, él trae esa
informacion, “el Estado estd diciendo esto, ustedes tienen que organizarse de esta
manera”, ;como? Nombrando capitdn, ;quien es el capitdn?, para nosotros
capitdn es el maloquero, el curador de mundo, el gobierno propio, el gobierno
aca, también existe, ;jquien es el gobierno?, el tradicional, el maloquero [...] ya
se comienza ya la capitania, se hacen los tramites , los documentos se escriben, se
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hacen los estudios para que sea asociacion, se pregunta al ministerio que mds
hace falta para los requisitos, tienen que tener sus estatutos, a las comunidades
registradas ante el ministerio, ya se organiza ya y ahi ya se es ACIYA. Ahi ya se
consigue ACIYA.” (Mambeadero de Bellavista: 28 de enero de 20135).

Estas dinamicas organizativas se comenzaron a observar en todo el pais (ULLOA:
2004) y en todos los resguardos indigenas del bajo y medio Caquetd, el rio Miriti Parand y el
bajo Apaporis, donde maloqueros, capitanes y “curadores de mundo” se reunen con el apoyo
de Ong’s como Puerto Rastrojo, Fundacién Tropembos y la Direccion de Asuntos Indigenas,
que para ese entonces era dirigida por Martin V. Hildebrand, que al afo siguiente 1989 fundé
la FGA. En esos afios hubo dos grandes reuniones de diferentes pueblos indigenas en su
proceso de consolidacion de su autonomia territorial: la primera en Araracuara, a la cual se
refiere el tradicional Benjamin -1988- y la segunda en Puerto Remanso del Tigre en abril de
1989, donde capitanes de los distintos resguardos de la regién suscribieron una declaracién
para seguir consolidando su proyecto de autonomia territorial indigena con el estado. Como
comentan, en medio de esas reuniones y asambleas regionales surgi6é la Organizacion Zonal
Indigena de La Pedrera, Miriti-Parand y Apaporis -OZIPEMA-, que era una organizacion
afiliada a la ONIC. Sin embargo, problemas de representacion llevaron a que capitanes y
tradicionales buscaran el reconocimiento de sus propias autoridades, adelantando las
gestiones —mapas y documentos- con la intermediacion de Martin V. Hildebrand, que pasé en

ese ano a conformar la FGA.

En el caso del Resguardo Yaigojé Apaporis, estas reuniones para “organizarse” se
hicieron en las malocas de las tres primeras comunidades reconocidas para ese entonces en el
bajo Apaporis: Centro Providencia, Bellavista y Bocas del Pird. La primera reunion, realizada
en la comunidad de Bocas del Pird parece ser entre 1991 y 1992, logré reuninir a los ipi () 6
maloqueros y yoi’kira (t) reconocidos en aquel momento como “Curadores de mundo”, de
acuerdo al papel que cumplian en la direccién del ciclo ritual anual y que para Edilberto
representan el “gobierno propio”, representando las familias que vivian en diferentes malocas
0 en pequefios asentamientos localizados por el rio, los cuales pasaron a ser reconocidos

paulatinamente como capitanes y sus asentamientos como comunidades.

Esto significé para los pueblos indigenas del bajo Apaporis un gran cambio de su
autonomia y en la forma de tomar decisiones: 1) surgieron nuevos “lideres”, jovenes e hijos
de los principales maloqueros y curadores de mundo que iniciaron a trabajar como secretarios

o delegados de la asociacién por sus capacidades en lecto-escritura para intermediar frente a
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los “blancos™ y sus instituciones; 2) los principales especialistas rituales de diversos pueblos
se transformaron en autoridades politicas mediadoras con el estado; 3) se crea una identidad
colectivo de capitanes que ademds de los intercambios ceremoniales debe tomar decisiones
compartidas para desarrollar el proyecto de autonomia territorial del resguardo a través de
asambleas y congresos y 4) aunque el Estado esperaba que estos capitanes fueran
“representantes” de sus comunidades, la mayor parte de ellos —si no todos- eran especialistas
rituales importantes para mantener los relacionamientos con otros seres con los cuales
conviven, representando entonces un colectivo socio-natural mayor que solo a los humanos

(CADENA, 2015).

El tradicional Benjamin y su hijo Edilberto resaltan que los trabajos articulados
con la FGA fueron los que sustentaron el proyecto de formar ese colectivo de nuevos
capitanes que pasaria a conformar una identidad etnica cristalizada en ACIYA. La segunda
Asamblea de capitanes indigenas del Resguardo Yaigojé Apaporis fue realizada en el mes de
agosto de 1993 en la comunidad de Bellavista, donde fueron invitados funcionarios del estado
—INCORA, secretaria de salud y de la Division de Asuntos Indigenas-. En este momento, me
decia el tradicional Benjamin, comenzé a desarrollarse el proceso de ordenamiento territorial

para consolidar a las autoridades del resguardo como ETI y se forma ACIYA.

Una de las cuestiones mds importantes que se puede observar como resultado de
estas primeras reuniones de maloqueros y “Curadores de Mundo” que iban siendo
reconocidos oficialmente por el estado como capitanes y autoridades tradicionales, es que con
este relacionamiento con funcionarios del estado se comienza a modelar una nocién de
territorio que aunque implica una autonomia indigena en relacién con los derechos
diferenciales reconocidos por el estado, se basada en principios organizativos y derechos
consuetudinarios propios de los pueblos indigenas frente al estado y otros grupos externos que
fortalece una identidad étnica alrededor de la nocion de “ferritorio tradicional”. En el acta de
la 2* Asamblea de capitanes indigenas de las comunidades del Yaigojé Apaporis se lee:

“En conclusion y desarrollo de los temas se llego al suficiente
acuerdo, el TERRITORIO y la POBLACION es algo muy ligado para nosotros, ya
que es el mundo de nuestras comunidades, donde vivimos y trabajamos, pero
también es el lugar donde nacié nuestras culturas, donde ocurrieron, ocurren'y se
hacen ceremonias, fiestas, ritos tradicionales e igualmente donde se conserva y se
fortalece nuestra identidad [...] La POBLACION indigena de este resguardo, los
que estdn dentro de nuestro mapa tradicional compartimos un mismo territorio,

un mismo origen, una misma cultura y una misma tradicion, sus diferencias son
minimas sobre todo en el idioma nativo. [...]
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Este segundo encuentro es con el objetivo de seguir analizando y
diagnosticando nuestro territorio tradicional (Apaporis) con miras a constituirlo
como nuestra Entidad Territorial Indigenas E.T.1.S. YAIGOJE APAPORIS, para
protejerlo y darle un uso racional en el manejo, acorde con nuestra tradicion,
cultura 'y lograr ampliar, cubrir nuestro territorio tradicional que no estd
legalmente constituido; como es el caso de la LIBERTAD que es uno de los sitios
mds sagrados e igualmente la PLAYA de donde son originarios la étnia
TANIMUCA [...]

Seguimos trabajando en el proceso que nosotros mismos lo
originamos, atravéz [sic] de un didlogo constructivo y respectuoso; en constituir
como E.T.LS al resguardo indigena YAIGOJE y sus posibles ampliaciones llegard
a cubrir todo nuestro territorio tradicional” (ACIYA: Acta de la Asamblea
regional de agosto de 1993. Bellavista).

El acta de esta asamblea es muy clara sobre el proceso de consolidacion como
AATD’s del Resguardo, matizando las diferencias internas entre los miembros de 8 pueblos
indigenas que alli se reunieron y consoliddndose alrededor de lo que llamaron “territorio
tradicional” 6 convergiendo al mencionar “el camino de pensamiento es uno solo”
(FRANKY, 2003; 2004), frases que vinculan sus trabajos chamanicos en la escena politica
con el estado, una innovacion y re-signifacion con la cual buscaban resaltar el papel de los
especialistas rituales e implicitamente el papel de los seres o duefios localizados en lugares
sagrados para el manejo conjunto de lo que actualmente llaman macro-territorio, en el proceso
de mantener didlogo con los funcionarios del estado y sus politicas de reconocimiento étnico
y ordenamiento territorial. Esta re-significacion como “territorio tradicional” manifiesta una
diferencia ontoldgica fundamental que serd proyectada en espacios publicos y retomada en
sus diversas estratégias de movilizacion social y juridica para conseguir ampliar el resguardo
hacia todo el “territorio tradicional” y conformar su ETI, dos objetivos inmediatos que se
propusieron las autoridades en su proceso de consolidacion y que observaremos para entender

la dindmica socio-politica que contextualiza la creacion del drea protegida.

Para el afio de la reunién (1993) el Resguardo indigena solo cubria el territorio
desde cerca de la comunidad de Paromena hasta cafio maizero, mas arriba del raudal de La
libertad. Debido a la cantidad de lugares sagrados que quedaron fuera del territorio del
resguardo, las autoridades de ACIYA solicitan la ampliacién del mismo. Debido a las fallas
en el proceso de ampliacién por parte de un funcionario del INCORA que no quiso realizar
los procedimientos debidos, el tradicional Rondon Tanimuca interpuso una accion de tutela
con apoyo de Ramoén Laborde y Camilo Guio, miembros de la FGA para exigir la ampliacion
del resguardo. Sin embargo, lo que el tradicional reivindica puntualmente va mds alld del

campo de la politica moderna y de la nocion de territorio que ampara la misma:
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“Los ancestros de nosotros manejaban el territorio segun la
tradicion. El Gobierno de los blancos no habia llegado y no habia ningiin limite
para el manejo de la tierra, por eso existia la union de pensamiento entre los
“Curadores del Mundo”. Luego llegaron los caucheros Colombianos y el
corregimiento del Gobierno Colombiano; El hombre blanco empezo a mandar 'y a
dividir la tierra. Nosotros siempre hemos estado exigiendo que se respete el
“Territorio Tradicional”. Nosotros estamos ubicados en nuestro territorio, el que
dejaron los dioses para nosotros.

Cuando nosotros tratamos de manejar nuestro territorio de acuerdo
con el pensamiento tradicional, hablamos del manejo de los sitios sagrados. Yo
pienso que esto es la gran duda del hombre blanco, porque el hombre blanco no
puede mirar los sitios sagrados “cientificamente”. Entonces el blanco dice:
¢ Porqué los indigenas quieren mds tierra si ya tienen mucha? No pueden mirar
los sitios sagrados, la ciencia no les sirve para mirar. Los unicos que podemos
mirar somos los “curadores de mundo”, miramos conforme dice nuestra historia,
miramos por el desarrollo de nuestras capacidades curactivas y chamanisticas.

Desde abajo, desde el raudal de la Libertad hasta el raudal de
Jirijirimo, podemos ver los “vivientes” de los sitios sagrados. Nosotros los
“curadores de mundo” pactamos con cada uno de esos duerios espirituales de los
sitios sagrados. Ellos hablan nuestro idioma y por eso podemos protegernos de
las enfermedades, arreglando el mundo con ellos [ ...] Si el Gobierno no aprueba
nuestra solicitud, los colonos y otros blancos se van a meter a nuestra tierra, van
a venir las enfermedades, vamos a perder nuestro territorio y nuestra forma de
curar el mundo” (Archivo ACIYA: Accion de Tutela al Incora. 1996)

Lo primero que manifiesta el tradicional Rondén Tanimuca es que la autoridad
que el estado reivindica es posterior a la de sus pueblos, una presencia que se hizo sentir por
las divisiones y limites que pretende imponer en su idea de soberania territorial, haciendo
referencia a la nocién territorial del estado que divide en Departamentos, municipios,
resguardos y corregimientos la administracion de los mismos como una forma de autoridad.
Reivindica entonces, la “tradicion” y el “territorio tradicional” que sus dioses les dejaron,
intentando establecer una simetria ontoldgica con los presupuestos ontologicos de las leyes

estado nacion.

Como se empieza a delinear con las referencias a sus dioses, la politica y
autonomia indigena que reivindican los “curadores de mundo” para el manejo de su territorio
no es una politica solamente como el “hombre blanco” piensa, es decir, entre humanos
solamente y en las cuales la Gran Divisién entre Naturaleza y Cultura se mantienen
(LATOUR, 2004). Es un manejo, una politica que excede la politica occidental y que
reconoce un colectivo social entre humanos y otros seres “vivientes”, “dueifios espirituales” de

los llamados lugares sagrados con los cuales los “curadores de mundo” se comunican y
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mantienen pactos para proteger a sus comunidades respectivas de las “enfermedades”,
“arreglando el mundo con ellos” dice el tradicional Rondén Tanimuca, emplazando el poder

de la experiencia chamanica frente al discurso cientifico.

Al final de la accién de tutela el tradicional Rondén Tanimuca manifiesta la
importancia de ampliar el resguardo para enfrentar la llegada de blancos cuyo objetivo era
desarrollar mineria en los lugares sagrados del territorio. Los blancos mineros junto con
algunos indigenas “vaupesinos” —principalmente- habian consolidado su presencia formando
el municipio de Taraira (1992), lo cual afectaba el control territorial que queria desarrollar
ACIYA para proteger los relacionamientos con los seres o duefios sagrados del macro-
territorio (ver 179). Ademads, para ese entonces se venia construyendo un cuarto frio, escuela y
puesto de salud alrededor del raudal de La Libertad, acciones lideradas por Pirandira con
indigenas “vaupesinos” buscadores de oro y promovidas por autoridades del Departamento
del Vaupés. Esto llevé a que el mismo tradicional interpusiera otra accion de tutela contra ese
Departamento para detener esta ocupacion, que finalmente critic6 la falta de consulta con los

indigenas de estas iniciativas y protegio sus derechos politicos y territoriales.

Otra experiencia que tuvo que enfrentar ACIYA fue el intento de sobreponer un
PNN al sur del territorio del resguardo, alrededor de la Estacion Biologica de Capard. Tomas
Defler construyé esta estacion bioldgica en el lagro del grillo, Mosiro Itajura (m) uno de los
principales lugares sagrados del macro-territorio, consentida por los indigenas para frenar los
impactos de la pesqueria que desarrollaban brasileros en el mismo lago. Sin embargo, desde
1992 Tomas Defler y la Fundacién Natura comenzaron a desarrollar los estudios para
conseguir titular el drea protegida alrededor de la estacion biologica, idea que fue apoyada por
PNNC®, sin consentimiento de ACIYA y sus comunidades. Leonardo Rodriguez era lider y
representante de ACIYA para ese momento. Me decia que la negacion de ACIYA a tal
solicitud de PNNC, se basaba en la existencia de sus propias autoridades “no podian haber
dos autoridades sobre el mismo territorio”, ya que al ser parte de un parque deberian co-
manejar el drea junto con funcionarios de PNNC y las experiencias del PNN Cahuinari
(1987), declarado sin consulta y donde varios funcionarios impedian el aprovechamiento

indigena de recursos, no generaba confianza, por lo cual las autoridades de ACIYA

8 El drea donde se localizaba la estacién habia sido pre-seleccionada para la conservacién desde 1977 por el INDERENA por
su gran diversidad biologica, sus caracteristicas geoldgicas, ecoldgicas y paisajisticas y como un drea prioritaria de
conservacion en la lista que resulto del “workshop 90: Prioridades Biologicas para Conservagdo da Amazonia”, realizado en
Manaus, donde se encontraron la mayor parte de las ONG’s conservacionistas de la amazonia. El workshop fue promovido
por Conservacién Internacional CI, el Instituto Nacional de Pesquisas Amazonicas INPA y el Instituto Brasilero de Medio
Ambiente IBAMA.
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reivindicaron su conocimiento, su capacidad de manejo y su reconocimiento como

autoridades politicas (Leonardo Rodriguez. Entrevista. 22/02/2017. Bocas del Pird).

Estas experiencias fortalecieron el reconocimiento politico de los miembros de
ACIYA en la region y frente a las instituciones del estado. Finalmente el entonces INCORA
decidié ampliar el drea del Resguardo Indigena a través de la resoluciéon No. 006 del 11 de
mayo de 1998, decision basada en el reconocimiento de los derechos diferenciales en aspectos
culturales politicos y al desarrollo propio a sus colectividades indigenas. A diferencia del
estado, los indigenas apropiaron mecanismos legales con sus “aliados” incorporando en sus
demandas un colectivo social que emerge de sus relaciones con los seres o duefios de los
lugares sagrados en momentos de confrontacién con politicas del mismo estado,
relacionamientos que son reconocidos como “creencias” o “ideas religiosas” de los indigenas,
es decir, reduciéndolos a los términos multiculturales de una sola realidad existente y diversas

culturas.

Como una forma de establecer una comunicacién con los “blancos” y funcionarios
del estado, los indigenas han intentado incorporar en diferentes espacios y a través de
documentos la importancia de estos relacionamientos para el manejo del “territorio
tradicional” 6 como actualmente lo llaman manejo tradicional del territorio. Estos
relacionamientos son mencionados por los distintos miembros de las asociaciones indigenas
que participaron en el “Primer Simposio de Territorialidad Indigena y Ordenamiento

’

territorial en la Amazonia”, que tuvo lugar en Leticia en diciembre de 1998 dentro del marco
del programa COAMA, simposio que reunié a miembros de diferentes asociaciones indigenas
de la regién, instituciones académicas, funcionarios de instituciones del estado, y que
fortalecieron la elaboracion de los Planes de Ordenamiento Territorial que se venian
elaborando (VIECO et. al: 2000; CAYON y TURBAY, 2005), como el documento Plan de
Ordenamiento Territorial del resguardo Apaporis y el Diagndstico Ecolégico Comunitario —
DEC-, procesos a partir de los cuales lograron establecer los primeros “acuerdos locales” para

definir las dreas de las comunidades que iban surgiendo y hacian parte de los procesos,

acompanados directamente por la FGA (ACIYA POT, 2000; ACIYA DEC, 2002).

Estas politicas de ordenamiento territorial obedecen a un modelo contradictorio de
reconocimiento multiculturalista que impulsa al mismo tiempo un desarrollo econémico
neoliberal (HALE, 2004) soportado en una supuesta democratizacion que posibilita a las
entidades territoriales —Departamentos, municipios y los resguardos indigenas como entidades

territoriales indigenas-, tomar decisiones auténomas e influir en el disefio e implementacion
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de las politicas publicas del estado, aunque muy poco ha significado una verdadera
democratizacién o un avance sustancial en los derechos bésicos fundamentales frente a la
desigualdad social en que se encuentran sus habitantes y la dependencia que tienen de las
mismas politicas del estado (CHAVES, 2011; MARTINEZ-NOVO, 2011), creando impactos
sociales que han llegado a ser conflictuosos. Al respecto de este proceso de ordenamiento
territorial, Edilberto comentaba:

“En cuanto al Ordenamiento Territorial, se ha logrado, se han
utilizado, mas o menos los recursos de educacion, los recursos de transferencias,
el estado ya nos lo reconoce, salud, vivienda, agua potable, aunque tenemos el
agua, asi, asi como dice para el manejo de la plata, financieramente, ha habido
como dificultades, conflictos, la plata no alcanza para todo mundo, y muchos
quedan con necesidades, entonces como ya vivimos en este mundo actual, para
nosotros ahorita las necesidades es tener buena casa, buena ropa, buen

equipo....ya del mundo blanco, ya como dificultades o problemitas que han
pasado” (Edilberto Tanimuca. Mambeadero 28/01/2015. Bellavista).

Tal como expresa Edilberto, el proceso de ordenamiento territorial en el bajo rio
Apaporis ha involucrado una reivindicacion indigena para obtener del estado la prestacion de
los servicios de salud, mayor autonomia en el proyecto de etnoeducacion, el manejo unificado
de transferencias de las rentas del Estado hacia los Resguardos Indigenas (hoy Sistema
General de Participacion -SGP-) y una autonomia politica y territorial para decidir el uso y
aprovechamiento de los recursos naturales, de acuerdo a sus “usos y costumbres” y a la ley
nacional, que exige el cumplimiento de una funcién social y ecolégica89 de estos territorios
indigenas (arts. 85 y 87 Ley 160 de 1994) mientras que impulsa al tiempo una agenda
neoliberal en todo el pais, contraria a los mismos principios juridicos constitucionales

exigidos en los territorios indigenas.

Edilberto también mencionaba las problematicas que surgieron con los dineros de
las transferencias del estado, antigua ley 60 de 1993 y hoy llamado Sistema General de
Participaciones por la actual ley 715 de 2001. Los dineros del SGP iban dirigidos a financiar
los diferentes componentes del proceso de ordenamiento territorial a nivel regional del
resguardo (salud, educacion, reconocimientos economicos a tradicionales, tercera edad y
estudiantes que salian del resguardo) y para proyectos comunitarios a implementar por

decision de los miembros de las propias comunidades (construccién de puentes, mejoras de

% La funcién social parte de un principio de solidaridad que pretende darle un uso econémico y productivo a la propiedad
con el fin de beneficiar a toda la sociedad, mientras que la funcién ecoldgica implica el respeto por la naturaleza como bien
juridico a proteger y una nueva forma de solidaridad, la equidad intergeneracional, idea basica del desarrollo sostenible. Al
respecto ver: LONDONO T. Beatriz. Funcién ecoldgica de la propiedad en los resguardos indigenas de Colombia. Bogota:
Centro Editorial Universidad del Rosario, 2004.
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viviendas, arreglos de caminos, etc), aspectos que no han cambiado desde el establecimiento

de esta politica (MAHECHA y FRANKY, 2009).

La circulacién de estos dineros ocasiond serios conflictos, que llevaron a un
proceso de segmentacion territorial que permite entender el surgimiento de algunas de las
actuales comunidades del margen Vaupés (FRANKY, 2004; MAHECHA, 2015; Ver Anexo
2). Este proceso de segmentacion de comunidades se vivi6 principalmente en la comunidad de
Centro Providencia, de la cual surgieron durante una década cerca de 5 comunidades nuevas.
Como reflexiona Kaj Arhem (2001b) al estudiar el proceso de cambio de malocas a
comunidades en el cafio comefia sobre el rio Pird-Parana, la segmentacidén es una respuesta
local a los cambios sociales y econdmicos externos y a las tensiones internas relacionadas con
la interaccion de principios jerarquicos del grupo de agnados de la maloca y principios de
consanguineidad que pasan a ser mds fuertes al formar una comunidad, como una nueva

entidad que representa un beneficio econémico y un nuevo recurso de influencia politica.

En este contexto de disputas por el manejo de las transferencias se consolidé
un proceso de segmentacion territorial, junto a la presencia de guerrilleros de las FARC ( afio
2000) que exigieron la salida de miembros del estado y ONG’s, ocurrié un problema interno
por la pérdida de un gran monto de dinero de las transferencias que afecto el pago de maestros
por un afio —entre otras cosas-. Esto produjo un malestar interno en las comunidades de la
asociacion que llevé a muchos tradicionales a detener la realizacion de ceremonias rituales
compartidas entre diferentes grupos y comunidades. Sobre esta época, Pedro Macuna de la

comunidad de Aguasblancas me decia:

“Alejo, ahi paro la politica, la politica local. En ese momento no se
hacian bailes, no se realizaban rituales. Nada. Todo paro por el rio. Nadie queria
trabajar en la asociacion. No sé que paso, si la plata se perdié o no, de verdad yo
no sé bien, pero todo paro” (Pedro Macuna. Entrevista. 06/02/2017. Bellavista).

En esta coyuntura interna por la malversacion de fondos de transferencias, varias
miembros de las comunidades segmentadas localizadas en el margen del Departamento del
Vaupés comenzaron una aproximacion mas formal a las autoridades del municipio de Taraira,
solicitando financiar el trabajo de maestros en esas nuevas comunidades y buscando crear una
nueva organizacion indigena zonal, segin me decia Edgar Tanimuca, de Puerto Numi. Fue en
esta coyuntura local donde el proyecto minero de Cosigo comenzé a desarrollarse, cuestion

que serd tratada en el siguiente capitulo.
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Capitulo 4. “Enfermedad Occidental se cura con remedio
occidental”: 1a creacion del Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis.

En este capitulo, el objetivo es etnografiar las respuestas politicas de los
indigenas del bajo Apaporis frente a un proyecto minero de gran escala, sobreponiendo al
territorio de su Resguardo Indigena la declaracion de un Parque Nacional Natural en el afio
2009. Esta sobreposicion del drea protegida sobre su resguardo indigena ha sido considerada
por las autoridades tradicionales del Resguardo como una accion de “defensa” y “proteccion”
de su “fterritorio” y su “cultura”, del “manejo tradicional del territorio”, frente a una
“enfermedad” que venia sobre su territorio identificada con la realizacion del proyecto minero
a gran escala que desde 2007 la empresa Cosigo intenta desarrollar al interior del territorio del

Resguardo, en el lugar sagrado de Yuika (t), Yuisi (m) o raudal de la libertad.

En este sentido, el capitulo se enfoca sobre las interpretaciones y précticas
desarrolladas, acciones rituales, negociaciones y conflictos que surgieron en el proceso de la
declaracion del drea protegida. Para ello, en primer lugar se mostrard la importancia social del
oro para los pueblos indigenas del bajo Apaporis. En seguida, se presentaran las discusiones
locales acerca de las afectaciones de la mineria en lugares sagrados, junto con las practicas
indigenas agenciadas y la movilizacion social realizada para declarar el area. En tercer lugar,
se analizan las discusiones y negociaciones entre las autoridades de la PNNC vy las
autoridades del resguardo, donde se puede entender como la proteccién de los lugares
sagrados, tanto por iniciativa de los indigenas como también por las nuevas directrices
nacionales e internacionales de conservacion ambiental, puede interpretarse como un
equivoco (VIVEIROS DE CASTRO, 2004) que permitié un acuerdo pragmético (ALMEIDA,
1999; 2014) para declarar el area. Finalmente, se abordara el conflicto social, econdmico y
politico causado por la intervencion de la empresa Cosigo entre las comunidades, para debatir

sobre el ejercicio de autonomia territorial indigena.

4.1 Wiru Kaigueta Yaiiniakoa (t), el oro, masa de la tierra reflejo del sol que es la
lente del tigre: consideraciones acerca de la importancia social del oro en el bajo
Apaporis.

En el momento de la creacién del PNN Yaigojé Apaporis en octubre de 2009 me

encontraba en Bogotd. Acababa de terminar mi trabajo final de grado y habia decidido
trabajar en la capital del pais como consultor socio-ambiental independiente. Era el segundo

periodo presidencial de Alvaro Uribe Velez (2006-2010), quien venia impulsando la llamada
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“locomotora minera” en todo el pais, una guerra abierta contra las guerrillas colombianas y
una guerra soterrada contra lideres sociales, campesinos, indigenas, miembros de la Corte
Suprema de Justicia, utilizando el Departamento Administrativo de Seguridad —DAS- para
hacer seguimientos ilegales a estos sectores, amenazas y hasta torturas, en aras de la

consolidacién de su proyecto politico paramilitar® (Ver Introduccién p. 34)

Para ese momento estudiantes, indigenas, campesinos, miembros de la
sociedad civil y grupos de abogados de derechos humanitarios habian conformado diferentes
colectivos que registraban los excesos de la fuerza publica’! y hacfan acompafiamiento a las
organizaciones sociales afectadas por estas politicas, como también articulaban protestas
contra las politicas macro-econémicas desarrolladas por ese gobierno, que habia habilitado
proyectos tan criticados por organizaciones campesinas y grupos €tnicos, e ilegales por no
cumplir con la normativa nacional e internacional con pardmetros basicos como la consulta
previa (art. 17 N. 1 del OIT 169 aprobada por la Ley 21 de 1991), como el llamado Régimen
Forestal (ley 1021 de 2006, declarado inexequible por Sentencia C 030 de 2008 de la Corte
Suprema de Justicia), el Tratado de Libre Comercio con Estados Unidos de America (Ley
1143 de 2007), el Estatuto de Desarrollo Rural (Ley 1152 de 2007 declarado inexequible
Sentencia Corte Constitucional C-175 de 2009) e implementé el nuevo Cdédigo Minero
Nacional (Ley 685 de 2001) a pesar de las demandas que los grupos etnicos y campesinos
establecieron por los conflictos generados, ley declarada inexequible en varios articulos
(Sentencia C-273 de 2016), lo que ha permitido reconocer la capacidad autondmica de los
municipios y departamentos para tomar decisiones al respecto de hacer mineria o no en sus

entidades territoriales.

A pesar de su falta de consulta, este nuevo cddigo minero facilitdé a las
multinacionales los procedimientos para la solicitud de titulos mineros y miné los ya precarios

controles ambientales que tenia el antiguo cédigo de 1988, produciendo fuertes conflictos

% El DAS era un organismo estatal encargado de realizar la inteligencia y contrainteligencia en Colombia, bajo directa
responsabilidad del presidente de la Republica. Su exdirector Jorge Noguera (2002-2007 / condenado a 25 afios + 10 afios en
dos sentencias) y la exdirectora del DAS Maria del Pilar Hurtado (2007-2008 / préfuga condenada a 8 afios) y el exsecretario
de la presidencia Bernardo Moreno fueron condenados por el Estado por los seguimientos ilegales desarrollados entre los
afios 2002 y 2008 contra defensores de derechos humanos, periodistas, politicos y magistrados del pafs. Sentencia de la Corte
Suprema de Justicia No. 36784 de 2015. Para ver las relaciones del gobierno de Alvaro Uribe Velez con los grupos
paramilitares, el apoyo politico para elecciones ver Edgar Jesus Velazques Rivera (2007) “Historia del Paramilitarismo en
Colombia”. pps 134-156. En: Histdria (Sao Paulo). Vol. 26. No. 1. http://dx.doi.org/10.1590/S0101-90742007000100012.

! Otra parte del contexto politico y social del momento, fueron la politica sistemdtica de ejecuciones extrajudiciales
realizadas por miembros de la fuerza publica nacional en la implementacion de la “politica de Defensa y Seguridad
Democrdtica” del gobierno de Alvaro Uribe Velez, donde fueron ejecutados campesinos, lideres sociales y jovenes de
diferentes regiones para hacerlos pasar como miembros de grupos ilegales al margen de la ley para reportarlos como
guerrilleros muertos en combate. Los muertos producto de esta politica de ejecuciones sistemdticas fueron dados a conocer
como “falsos positivos” por la prensa nacional en el afio 2008.
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territoriales en toda Colombia, con la intermediacion de grupos paramilitares que perpetraron
asesinatos selectivos y masacres contra personas y familias que se resistian al desarrollo de

estos proyectos mineros en sus territorios (PAX, 2016 ; PARDO, 2013).

Desde una perspectiva Estatal, los recursos minerales considerados como recursos
naturales no renovables y del subsuelo son de su propiedad (Art. 332 de la CPC de 1991); su
aprovechamiento son de utilidad publica (Art. 58) y su explotacion, argumentada desde el
discurso del Estado, tiene como propdsito el mejoramiento de la calidad de vida, la
distribucién equitativa de oportunidades, beneficios del desarrollo y la preservacién del medio
ambiente (art. 334). Ya el actual c6digo minero (Ley 685 de 2001) defini6 que su explotacién
busca “satisfacer los requerimientos de la demanda interna y externa de los mismos”, una
posicion marcadamente neoliberalista, aunque en su discurso mantiene que su
aprovechamiento debe realizarse en forma “armdnica” a partir de una “explotacion racional”
dentro del concepto de “desarrollo sostenible” y en busca del “fortalecimiento economico y
social” del pais (art. 1 Ley 685 de 2001), discurso contrario a los conflictos territoriales que

evidentemente ha generado. Segun define este codigo:

“se entenderda por mineral la sustancia cristalina, por lo general
inorgdnica, con caracteristicas fisicas y quimicas propias debido a un
agrupamiento atomico especifico” (Art. 11. Ley 685 de 2001).

A partir de las précticas de aprovechamiento de minerales enunciadas por el
Estado y desarrolladas principalmente por las corporaciones mineras y petroleras en este
modelo de extractivismo a gran escala que propone el cddigo minero, los minerales y los
recursos fosiles son objetos “inorgdnicos”, sin vida o consciencia que no se autoreproducen
como los seres orgdnicos, los seres vivos. Sin vida y sin consciencia —sin agencia-, son
tomados como “recursos” que se encuentran objetificados en la naturaleza “recursos
naturales” y luego “recursos naturales no renovables”, partiendo de la suposicion que es la
de pensar que la propia “naturaleza” intrinseca del rercurso —no se autoreproduce- limita su
aprovechamiento (MASTRANGELO, 2009), idea que sostiene que estos recursos solo estan

alli para satisfacer necesidades humanas y no como seres de relacionamiento.

Esta separacion dicotdmica entre seres organicos € inorgdnicos, vivos y no Vivos,
naturaleza y humanidad es la base de lo que ‘constituye lo moderno’ (LATOUR, 2004), una
naturaleza que se toma como separada de la humanidad a partir de una supuesta jerarquia
humana superior que la utiliza para su uso y beneficio. Retomando las consideraciones de

Marisol de la Cadena (2015: 92), esta perspectiva de “recursos naturales” obedece a una
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colonialidad del poder que dibujo la separaciéon de la naturaleza y la humanidad con la
expansion europea, primero sustentindose por la fé y luego por la ciencia, en la cual esta
separacion es el corazén tanto de la ciencia experimental moderna, como de la colonialidad

del poder politico moderno.

Sin embargo, a pesar de que partimos de este principio ontolégico de la
modernidad occidental que supone la existencia de una division entre naturaleza y humanidad
para valorar el uso y aprovechamiento de los minerales y los recursos naturales —renovables y
no renovables-, los pueblos indigenas del bajo Apaporis no parten de estas mismas
dicotomias, y sus reflexiones acerca de los relacionamientos que mantienen con estos “seres
inorganicos” son una clara muestra de la importancia de las pricticas cotidianas y de los
espacios rituales para mantener la existencia social y la vida en esa “selva indigena”. De alli
que hayan categorizado academicamente a estas formas de ordenar y vivir en el mundo como
“ontologias relacionales” (ARHEM, 1993; 2001la; VIVEIROS DE CASTRO, 1996;
BLASER: 2013a).

Una noche, mientras estabamos en el mambeadero de la maloca del tradicional
Benjamin en Bellavista hablando de la mineria y la creacion del parque, les comentaba como
vivimos esa situacion de la consolidacion de la mineria intensiva a gran escala en el centro del
pais, y como en las regiones donde trabajaba como consultor socio-ambiental se
intensificaban los efectos devastadores de esta mineria, el alcoholismo, la prostitucion, las
enfermedades y el deterioro de los medios de vida de las comunidades. En ese momento,
Edilberto me comentaba que esos efectos eran resultado de la explotacion minera, por “usar
esos minerales que no son para eso” y comenzo a comentarme como los “duerios” de esos
minerales “pedian” su “pago” por explotarlos, por sacarlos de dentro de la tierra donde
estaban “guardados”, y que esas muertes, conflictos, prostitucion, desequilibrio en los
“recursos” y el “desorden social” eran parte de ese “pago”, partiendo de otro patamar

ontolégico.

Para los pueblos indigenas del bajo Apaporis, los minerales como el oro,
llamado wiru (t), me decia el tradicional Benjamin Tanimuca, “son los restos, la basura del
ser primordial Miromaki Jasiri y también pertenecen Aiya, el sol,”, que junto con otros
minerales fueron entregados a Namatu (madre-tierra) para “guardarlos” por su poder para
“generar vida” y por las “enfermedades” & kejeraka (t) que contienen, por el peligro que
representa su uso por “quienes no saben manejarlos y los sacan”. Esto mismo fue expresado

por el tradicional Rondén Tanimuca en su cartilla de investigacion endégena sobre la historia
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de origen del mundo y la historia de origen de los yairimara de la comunidad de la playa
(ACIYA-PNN-GAIA, Borrador: 2015) (Ver p. 250), donde menciona que el oro, “wiru” y los
otros minerales preciosos fueron entregados por el sol y Miromaki Jasiri a su hermana

“Namatu” para que los guardara. Segun este tradicional:

“Los minerales preciosos que contienen los sitios sagrados le
pertenecen al sagrado “Yurupari” y también a Aiya el Sol. Por eso es que estd
prohibido extraerlos. Nuestros antepasados explicaban que la razon por la cual
estdn ocultos dentro de la tierra es porque el dueiio, Yurupari, le entrego a su
hermana, la Madre de la Tierra, esos elementos para que se los guardara; (asi
como a veces uno manda guardar las cosas valiosas a una hermana). Asi fue, por
eso quedaron depositados al interior de la tierra.

Esos minerales -kobiru tasu wiru- son como los adornos y ornamentos
ceremoniales de sus duerios. El oro contienen enfermedad punzante, produce
dolor de cabeza y expone al hombre a picaduras de culebra, problemas sociales y
de salud mental. Ademads, al extraerlo genera el desequilibrio total de la
naturaleza circundante.

También existen minerales que pertenecen a otros dueiios: por
ejemplo el oro blanco (la plata) pertenece a la luna y a Ba’aomara -los dueiios de
alimentos-, el oro amarillo es del Sol, el rojo (rubi) y el verde (esmeralda) son del
arcoiris 'y de Kuayawi, Marapi, Wameka — los dueiios del monte-, el negro
(zafiro) es de Yaimaja Nekiapi Maameeka - el jefe de jaguares- y de Opireka
Jasirika Waameeka - jefe de los diablos. De esa manera fueron originados los
minerales, por eso es que esta prohibido extraerlos” (ACIYA-PNN-GAIA,
Borrador, 2015)

Segtn estos tradicionales de la etnia yairimara del bajo Apaporis, el oro, wiru (t)
es la materializacion del rayo-trueno que dio origen al primer mundo. Junto con los otros
minerales, son los “restos” de ese mundo primigénio, la “basura” o lo que quedd de ese
primer mundo, “los residuos del comienzo del mundo, cuando la tierra se quemaba”, me
decia Edilberto. Es un material que “esta vivo”, y los diferentes tipos de oro o minerales
pertenecen a diferentes duerios 6 Jasirika (t), seres de la primera humanidad con los cuales
habitan y mantienen intercambios de vitalidad, localizados en ciertos lugares considerados
Jasirika Wi’a- o conocidos como lugares sagrados en espacios de intermediacion

intercultural (Ver pag. 92).

Para los macuna del Pira-Parana tal como menciona Kaj Arhem (1998: 160) y
como lo pude registrar en campo con los macuna del bajo Amazonas’?, el oro es considerado
“el reflejo del Sol en la tierra” y son los “ornamentos de los seres primordiales” o Ayawas

(m) que fueron utilizados por ellos para crear el actual mundo después que se perdiera el

°2 Hago referencia a macunas ide ~basa de Bocas del Pird e i~bia ~basa de Centro Providencia, aunque las observaciones
pueden hacerse para toda el drea del bajo rio Apaporis.
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anterior. Asi mismo, en uno de los testimosnios registrados por miembros de la ONG
Tropembos Internacional Colombia (TROPENBOS y AVINA, 2012) en su investigacion

93
”72 se aclara

“Contribuciones locales a una historia de la minerd en la Amazonia colombiana
que el oro es la materializacion de la energia solar en nuestro planeta, lo que gener? la vida y
materializ6 la tierra como la conocemos gracias a los trabajos y al manejo que realizaron los
karipulakena, los demiurgos de los grupos yucuna de los rios Miriti-Parand y Caquetd (VAN
DER HAMMEN, 1992), demiurgos conocidos por los yairimara como Imdri makdrd y por

los macuna como Ayawas. Asi el oro surgié de las llamas que quedaron encendidas en la

tierra al impactar la energia solar, tal como mencionaba Edilberto Tanimuca.

Por otro lado, Davi Kopenawa y Bruce Albert ([2010] 2015), en su trabajo A
queda do céu: palavras de um xamd Yanomami, mencionan como para los Yanomami
localizados en la tierra indigena Yanomami al norte del Brasil:

“As coisas que os brancos extraem das profundezas da terra com

tanta avidez, os minérios e o petroleo, ndo sdo alimentos. Sdo coisas maléficas e

perigosas, impregnadas de tosses e febres, que s6 Omama conhecia. Ele porém

decidiu, no comego, escondé-las sob o chdo da floresta para que ndo nos
deixassem doentes [...] O que os brancos chaman de “minério” sdo as lascas do
céu, da lua, do sol e das estrelas que cairam no primeiro tempo. Por isso nossos

antigos sempre nomearam o metal brilhante mareaxi ou xitikarixi que é também o

nome das estrelas. Esse metal debaixo da terra vem do antigo céu Hutukara que

desabou antigamente sobre os nossos ancestrais”’(Ibid: 357, resaltado para la
cita).

Para los Yanomami, el oro y otros minerales son “lascas do céu, da lua, do sol”,
es decir, pedazos de astros que cayeron en un primer tiempo y por eso tienen el nombre de
estrellas. Esos minerales vienen de un antiguo cielo llamado “Hutukara” por los yanomamis,
que cayo encima de sus ancestros, lo que podriamos pensar como un mundo anterior al actual
mundo yanomami, parecido a la escatologia de los pueblos Yairimara tanimucas y los

macunas del bajo Apaporis quienes también identifican su origen en la formacién del primer

mundo.

Lo que podemos deducir con estas explicaciones, €s que como Otros grupos

indigenas como los macuna del bajo Apaporis y del Pird-Parand (ARHEM, 1998), los

%3 Esta investigacion de Tropembos fue realizada en el marco del proyecto “La mineria y sus impactos desde la vision local
indigena” organizada por ellos y la Fundaciéon AVINA. Los testimonios fueron recolectados por indigenas de rios Caqueta,
Putumayo, Amazonas, Miriti-Parana, Vaupes y Casanare que participaron en el programa de becas para “investigadores
locales” de Tropembos. Segun el editor, en esta publicacién no fueron registrados nombres de los investigadores ni lugares
para no caer en seflalamientos, aunque por el nombre de los personajes de las historias se puede inferir el pueblo a los que
pertenecen.
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Yucuna-Matapi del rio Miriti-Parand y del Caquetd (TROPENBOS y AVINA, 2012), y hasta
los Yanomami brasileros (KOPENAWA E ALBERT, [2010] 2015) —entre otros-, el origen del
oro estd relacionado con astros como el sol, la luna y fendmenos celestes como el rayo-trueno,
el arcoiris y los personajes primigéneos o dioses que dieron origen al primer mundo antes que

se originara el actual mundo en el que vivimos.

Los yairimara tanimucas -como otros grupos indigenas del amazonas- mencionan
que estos materiales estan “guardados” al interior de la tierra, custodiados por seres o
espiritus, por diferentes duefios para quienes son sus “ornamentos rituales”, elementos de
poder de estos seres que frente a su exposicion pueden desatar enfermedades. Estas
enfermedades son “pagos” cobrados por los dueiios que custodian estos minerales como
castigo por la explotacion o mal uso que hacen de ellos. David Kopemawa y Bruce Albert
([2010] 2015: 359) también mencionan a los seres moeri y Xiwdripo, seres del vértigo y del
caos —respectivamente- que acompaifian al interior de la tierra estos minerales como el oro,
rodeados por seres del vendaval Yariporari y por los napénapéri, espirituos guerreros de
antiguos blancos que los protegen, espiritus que al ser molestados con la explotacion minera
de oro generan la epidemia oru xawara que se come a las personas —oro canibal-, ademas de

generar diversas enfermedades y problematicas.

Para los pueblos del bajo Apaporis, buena parte de los lugares donde habitan estos
seres de la primera humanidad Jasirika Wi’a (t) considerados como lugares con dueiio y
nombramiento kena kiro (t) o lugares con nombramiento waiie kiitori (m) (ver capitulo 2.2)
son llamados en espafiol lugares sagrados. Minerales como el oro “son las defensas de los
dueiios de los sitios sagrados”, pues es a través de este material que el duefio protege a los
seres que tiene bajo su responsabilidad proteger y depende de la importancia y conectividad
del lugar sagrado con otros lugares sagrados que hacen parte del camino de curacion
(CAYON, 2013; 2012) 6 de pensamiento (FRANKY, 2004). Segiin Gerardo Macuna, i~bia
~basa de la comundiad de Centro Providencia y lider politico de ACIYA que participo en el
proceso de declaracion del drea protegida:

“Eso es un material que no se reproduce como otros seres de la
naturaleza. Estd medido y estd entregado de acuerdo al grado de importancia que
tiene ese lugar. Los salados tienen oro, pero no en gran escala. Eso estd medido
de acuerdo al grado de conectividad y de importancia que tiene cada lugar
sagrado. Lugar de nacimiento, lugar de curaciones tiene mds. Lugar donde
origina la brujeria, tiene mds oro, ahi es como la biblioteca de las curaciones, y

todas las curaciones con las que se hace, para poder visionar, para mirar en los
cantos, curacion de... alld, los brujos, prestan ese lente, visionan, vuelven y lo
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dejan, “Alejo présteme su linterna para llegar de aqui a mi casa, y yo te lo

devuelvo”. Ese camino hacen los brujos. Todo eso esta regulado con el mambe,

con el intercambio, con hacer la paz alld [con los duefios de los lugares sagrados],
digamos toda la concertacion para que va a utilizar ese instrumento. Entonces va,
asi estd ubicado el oro” (Gerardo Macuna. Entrevista. 11/06/2015. El cocotal —rio

Caqueta-).

Como lo menciona Gerardo Macuna, el oro como “lente” del brujo 6 tradicional
se localiza en los lugares sagrados dependiendo de su importancia para el manejo tradicional
del territorio: “Lugar de nacimiento, lugar de curaciones tiene mds” siendo estos lugares
donde la humanidad surgid, lugares donde los fradicionales en pensamiento toman prestado
esos “lentes” para poder “visionar” sus curaciones, cantos y para visionar las enfermedades
que pueden afectar a la gente y al territorio. Es decir, es a través de la “concertacion” con los
duefios de estos materiales y lugares a través de los pagos de coca y tabaco para intercambiar
vitalidad usi wasoare (m), que los tradicionales pueden accesar a los poderes benéficos para
mantener la vida, sus curaciones, cantos y rituales, “visionar” este conocimiento y “ver” las
enfermedades. Por eso es que los pueblos indigenas del bajo Apaporis consideran al oro como
“los lentes de los tradicionales”. Edgar Tanimuca, yairimara que vive en la comunidad de
Puerto Numi y quien también participo en el proceso de declaracion del drea, mencionaba que

el oro es la “masa de tierra que es reflejo del sol”, “la lente del tigre”, Kaigueta yaiiiakoa (t),

refiriendose a que los tradicionales usan este material para “ver”:

“La importancia del oro, es como un corazon del reflejo de la lente
del tigre, yaifiakoa, Kaigueta yaifiakoa, esa es masa de la tierra, ese es reflejo que
pega al oro, en esa vision va caminando para que el pueda sacar la enfermedad.
En ese reflejo usted coge eso. Kaigueta Yaiiakoa Sawamé, ese es la masa del
reflejo del sol, ese es la lente del tigre. Con eso ellos es que pueden mirar y
caminar, porque eso es que estd dando el reflejo al sol. Entonces todo eso se estd
caminando en cada sitio sagrado, por eso es que cada sitio sagrado tiene los
materiales de él, con lo que son minerales” (Edgar tanimuca. Entrevista.
21/05/2015. Cabaiia de la Libertad, Apaporis).

Kaigueta Yairiakoa Sawamé(t), la masa de la tierra que es reflejo del sol es “la
lente del tigre”, del brujo o tradicional, es el reflejo que utilizan los tradicionales para
“visionar”, para “ver” en el mundo espiritual y para poder “sacar la enfermedad”. El
tradicional Benjamin Tanimuca me comentaba que ¢l utilizaba esos “lentes” para “ver” las
enfermedades, los problemas y “guardarlas” hamo bayerika (t) 6 seore (m), pero también
para “visionar” los bailes, las curaciones. Ademas comentaba que asi como el oro, wiru (t),

cada uno de los minerales tenia su “manejo”, sus duenos, que se encontraban en las diferentes
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capas al interior de la tierra Namatus (t) y también en el agua y el espacio. Sobre estas capas

de la tierra, el tradicional Benjamin y Edilberto decian:

Edilberto: Hay ocho capas de tierra, blanca, roja, verde, azul,
amarillo, gris, colorado, tierra negra y minerales. Eso es lo que se nombra, los
colores, que puede ser mineral, oro o petrdleo, eso es lo que hay, eso es lo que, si
eso estd bien el mundo estd bien para nosotros; eso es lo que tiene la madre
tierra, iiamatu, que es la riqueza, digamos asi. Y todo tiene su signficado, todo
eso tiene sus males y sus buenos, los males son las enfermedades, los buenos son
el viento, la luz.

Alejandro: Pero cada color, ;cada capa tiene dueiio?.

Benjamin: Tiene dueiio, Namatu boiko, Namatu neiko, Namatu
waruiko, Namatu bororiko, Namatu [...]. Es que estd vivo, vivo que esta esa
tierra.

Alejandro: ;Cada capa hacia abajo tiene un tipo de dueiio asi?

Benjamin: Si. Por eso es que el pensador estd guardando eso. Dando
coca que dice mi hijo. Hasta cuantos nombres estd llegando por acd [capas y
dueiios al interior de la tierra]. Por acd lo mismo, pensando, sabiendo ese,
pensando ese, protegiéndolo, para que no se abra, no se explote ese mal, para
que no se explote esos reldmpagos, esos truenos, esos... el mismo duerio es el que
manda a ser guerra, la madre, Namatu, el dueiio, el capitdn.

Alejandro: Me decia que cada color tiene sus males y son buenos.
/ Que males y que buenos tiene cada color?

Edilberto: Por lo menos el oro representa los lentes, si es en la época
del yurupari son los lentes del yurupari, si es en la época curacion del baile son
los lentes del baile, si es en la época de chicharra son los lentes de la época, si
son los lentes de la época de sapo entonces son los lentes de la época de sapo,
todo eso es, el mismo pero va cambiando dependiendo de la época, por eso es que
se mantiene eso, porque si acabamos eso ahi viene la guerra, la explotacion trae
todo, violencia, robos, enfermedades, entonces eso es lo que castiga la
naturaleza, los seres de la naturaleza |...]

Alejandro: ;Que es eso de guardar?

Edilberto: Hamo Bayerika, guardar es como arreglar, digamos, las
cosas que estdn ahi, para que nadie lo toque [lo saque]. Digamos, cada uno de los
lugares sagrados, existe un lugar donde se guardan los problemas, las guerras, la
casa que existe para eso, para que no se salga, explote el mal, las bombas las
guardan en un lugar protegido. Eso es lo que hacian los curadores antiguos, lo
que hacen los tradicionales, entonces, como el blanco si no los guarda, va
sacando mas, va produciendo mas, mads y mds...el no le ve problema, no ve los
problemas que provoca” (Mambeadero. 2/02/2015. Bellavista).

Para los yairimara tanimuca al interior de la tierra cada capa de tierra o fiamatu
tienen sus duefios. Cada mineral -dice Edilberto- tiene sus efectos positivos y negativos, si se
les respeta dejandolos quietos y se alimenta a su duefio con coca produce buen sol, aire fresco,
agua limpia, por el contrario, si se les saca y se les irrespeta producen enfermedades. Por
ejemplo, el oro, wiru (t) como mencionaban antes “es el reflejo del sol en la tierra” y permite

“la luz” —decia Edilberto-, un brillo o reflejo que segliin me comentaba Gerardo Macuna “da
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la luz necesaria en la superficie de la tierra y a los seres que habitan el submundo”, un
reflejo capaz de contrarestar los rayos negativos del sol que pueden acabar con cultivos y
enfermar a las personas, y que a la vez es “la luz” de los seres que habitan al interior de la

tierra con sus propias malocas, cultivos y poblaciones, los Jasirika Wi’a (t).

El tradicional Benjamin me decia que es negociando con coca y tabaco en las
malocas de estos seres Jasirika Wi’a (t) como se guardan hamo bayerika (t) seore (m), las
enfermedades, los problemas sociales, la violencia, la guerra es decir, en estas capas y con
estos minerales “que son como imanes” -Jasi (t)- se guardan las enfermedades. Pidiendo
permiso a los duefios y negociando con coca y tabaco, -la “concertacion” que mencionaba

Gerardo- los tradicionales utilizan el oro, wiru (t), para “guardar” la enfermedad.

Retomando estas interpretaciones de estos pueblos indigenas del bajo rio
Apaporis, el oro wiru (t) condensa una serie de relacionamientos creados a través del trabajo
de los brujos o tradicionales entre los humanos actuales, los astros, los ancestros y los duerios
que no permiten considerarlo como un objeto “inerte” y por eso varias veces me recalcaban
que “esta vivo”, contrarrestando con las nociones de quimica y biologia que separan seres
orgénicos e inorgdnicos. Es una interpretacion que parte de otro patamar ontoldgico, de otra
forma auténoma de ordenar el mundo y lo que existe (HOLBRAAD, PEDERSONS vy
VIVEIROS DE CASTRO, [2014] 2015; CADENA, 2015; BLASER, 2013a).

Junto con los otros minerales, el oro corporifica una serie de relacionamientos que
se mantienen en las practicas cotidianas indigenas de intercambios reciprocos realizados por
los tradicionales con estos seres espirituales o duefios para generar bienestar a sus
poblaciones, fertilidad en la tierra, para “visionar” los bailes, las curaciones y asi proteger sus
territorio, la gente y los seres que los habitan de enfermedades generadas por el rayo, el
trueno, enfermedades que traen los fendmenos atmosféricos o enfermedades de época, asi
como para “visionar” enfermedades externas al territorio tradicional. Es decir, a través de sus
relacionamientos, tradicionales y duefios afianzan un vinculo, un “pacto” con el cual se
maneja una existencia compartida y una proteccion miutua del mundo, de sus sociedades,

incluyendo las sociedades que estdn bajo el cuidado de la maloca del duefio, Jasirika wi’a (t).

Esta es la importancia social que tiene el oro y por eso, como me decia Gerardo
Macuna, “es un elemento fundamental en el manejo tradicional del territorio”. Es decir, al
recalcar que es una defensa de un ser primigeneo que “estd vivo”, mantienen que su agencia

es imprescindible para la proteccion del territorio, para la salud de las personas y para el
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mantenimiento de la tradicion yeoroka (t) ketioka (m), porque ademds de materializar
significados socioculturales también es memoria de encuentros con alteridades —dioses, seres
duefios, etc-, interconectado a una serie de imdgenes rituales, sonoras, mitico-cosmoldgicas,
practicas diarias que relacionan sustancias, poderes, palabras y seres que dan continuidad a
uno de los tantos modo de ser y habitar un pluriverso (BLASER, 2013(a)(b); ESCOBAR,
2015). Fue a partir de estas consideraciones y los relacionamientos que los tradicionales del
bajo Apaporis mantienen con estos seres 6 duefios que se analizé en espacios rituales y
comunitarios el proyecto minero que la Corporacién Multinacional Cosigo queria desarrollar
en su territorio, a la luz de las experiencias que la explotacién de oro habia acarreado en los

lugares sagrados del macro-territorio.

4.2 La “enfermedad del blanco”: el proyecto minero de Cosigo en Yuika (t)
Yuisi (m) y los andlisis indigenas sobre la explotacion de oro en las malocas de los seres
primigeneos.

Para los habitantes del bajo Apaporis, la llegada de la empresa Cosigo en el afio
de 2007 con su proyecto minero fue intempestiva e inesperada, aunque como se presento en la
introduccion, hace parte de un contexto histérico, legal y politico que profundiza un discurso
de desarrollo econdomico capitalista basado en la explotacion de “recursos naturales”. Fue en
este contexto legal, politico e histérico que Andy Rendle, director de Cosigo Frontier
surcursal Colombia, solicitd una concesion minera al interior del territorio del resguardo
indigena que pretendia explotar oro a cielo abierto en la serrania y el raudal de la libertad,
yuika (t) 6 yuisi (m), el principal lugar sagrado, “lugar de nacimiento de la humanidad™ para
mas de los 12 pueblos indigenas que habitan por los rios Apaporis, Pird-Parana, Miriti-Parana

y algunos pueblos indigenas del rio Caqueta.

Para el 2007 Cosigo Frontier formé una alianza con la compafiia TOBIE
MINING AND ENERGY INC, una compaiiia con sede en Texas, EUA, para solicitar una
concesion minera en la serrania de la libertad a través de Andy Rendle, drea que denomind la
empresa “Taraira sur” y que obtuvo la concesion de un titulo minero identificado como IGH-
15001X dos dias después de la declaraciéon del PNN Yaigojé Apaporis. Ademads, el Estado
colombiano concesiono otro titulo a Cosigo identificado como IH3-16001X donde desarrolla
el llamado “proyecto machado”, aunque negd otras 6 solicitudes de concesion por la
declaracion del PNN Yaigojé Apaporis. Estas solicitudes, junto a 20 que pedian concesiones

de titulos mineros en el resguardo indigena del bajo Apaporis, hacen parte de las expectativas
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mineras que existen en la frontera colombo-brasilera en los municipios de Taraira (Colombia)

y los municipios de Japura y Sdo Gabriel da Cachoeira en Brasil (Ver Figura 17).
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Estas expectativas econdmicas se sustentan en los resultados de los conocimientos
cientificos de los estudios geoldgicos y geomorfologicos desarrollados por el estado
colombiano y la corporacion multinacional, que ha denominado esta regiéon como el “cinturon
de oro de Taraira”, una formacién geoldgica de crestas auriferas que se levantan entre el
suroeste de Colombia y el noroeste de Brasil, que segtin Joseph Montgomeri, Dr en ingenieria
y vicepresidente ejecutivo de COSIGO RESOURCES, alberga extensos estratos de oro,
siendo potencialmente una de los mds grandes distritos de oro inexplorados en el mundo,
segun las referencias del “proyecto machado” (COSIGO, 2014), en donde en general comenta
que la geologia de esta region es similar a las reservas de oro de la cuenca Witwatersrand en

Africa del Sur (Johannesburgo).

Con interés de explotar oro en el llamado “cinturon de oro de Taraira”, esta
corporacién multinacional también ha establecido —segtin la empresa- “Acuerdos Unicos” de
explotacion con el gobierno brasilero para intervenir un area de 166 mil hectareas en la vila
Jose Mormes, donde se localizaba el “garimpo de los tukano” en el igarape Castanho, frontera
con Brasil en los municipios de Japura y Pari Cachoeira, compafiia que en Brasil responde al
nombre de COSIGO FRONTEIRA PROSPECCAO PESQUISA E EXTRACAO MINERAL
LTDA. Esta compaiiia, en el afio 2011, firmé un memorando de entendimiento” para
implementar los proyectos piloto de extractivismo mineral en el Alto Rio Negro (I¢ana,

Tiquié, Apaporis, Japura).

Sin embargo, antes de la llegada de la corporacién a Taraira, el drea no era
conocida como “cinturén de oro de Taraira”. Esta nominacion es consecuencia del desarrollo
de précticas cientificas cartogréficas, geoldgicas e intereses del estado que crearon cierto tipo
de conocimientos sobre el potencial minero de la region y los estudios y el marketing que la
corporacion multinacional elaboré para que sus accionistas apoyaran sus proyectos, como
veremos a continuacion. Gran parte de esta region habia sido catalogada como un “area de
inversion estatal” (art. 355 de la ley 685 de 2001), es decir, un area que ha sido objeto de
estudios especiales de exploracion minera financiados con recursos estatales, y por lo tanto,
los proyectos de explotacion alli localizados fueron caracterizados como de “interés
nacional”. Uno de los primeros estudios que construyeron la idea de la importancia geoldgica

y mineroldgica de la regién fue el levantamiento cartografico de la amazonia colombiana

% Este memorando de entendimiento fue firmado por el Secretario de Estado para os povos indigenas del Amazonas
(SEIDN), Bonifacio José Baniwa, junto a los lideres Paulo Cristiano Dessano, de Vila José Mormes, en la comunidad
indigena de Japura; Irineu Lauriano Baniwa, lider de Jandu Cachoeira; Pedro Machado Tukano de Pari-Cachoeira, y el vice-
presidente de COSIGO RESOURCES, Andy Rendle. Segtin reportaje, Cosigo tiene 9 solicitudes para explorar oro y
alumunio en el municipio de Japurd. Ver: http://portaldaseind.blogspot.com.br/2011/08/indigenas-se-reunem-e-assinam.html.


http://portaldaseind.blogspot.com.br/2011/08/indigenas-se-reunem-e-assinam.html
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desarrollado a través de imadgenes radargrametricas95 realizadas por el proyecto
PRORADAM™ (1974-1979), que segin el teniente coronel Alvaro Herrera Celemin
(HERRERA, 1975), coordinador de la Fuerzas Armadas para el proyecto, tenia como
objetivo:

“efectuar estudios de andlisis de los recursos naturales existentes en
la zona cubierta por el mismo, y producir mapas temdticos en las diferentes
disciplinas de la geologia forestal, suelos y uso potencial de la tierra, los cuales
servirdn de base a estudios mds especializados para la explotacion técnica y bien
dirigida de los recursos naturales que se encuentren. Los limites internacionales
pueden definirse con precision y se obtiene conocimiento exacto de extensas
regiones del pais, hoy totalmente desconocidas, que pueden representar una
inversion de alta retribucion economica, que sirva a la vez para integrar el drea

Sur-Oriental al vasto desarrollo nacional y terminar con la incertidumbre que
existe en tan amplia zona de Colombia” (HERRERA, 1975: 2).

Este proyecto cartogréfico radargrametrico se desarrollé en Colombia después que
Brasil y Venezuela (1971) ya lo habian desarrollado en sus territorios amazdnicos de frontera
y sobre el drea del noroeste amazodnico particularmente. En Brasil, el proyecto RADAM
Brasil desarroll6 planchas cartogréaficas de lugares con potencial minero que fueron utilizadas
por empresas mineras en la década de 1980, areas como Pari Cachoeira donde las empresa
Paranapanema y New Gold comenzaron a intervenir (PERES, 2003), desde donde se
expandié la mineria hacia el rio Taraira y su serrania en Colombia (RUBIANO, 2015), flujo
poblacional que conformd, junto con migrantes del interior de Colombia, el actual municipio
de Taraira sobrepuesto al sur del territorio del Resguardo Indigena, con una vocacién de
mineria de pequefio porte apoyada por el Estado (DEFENSORIA DEL PUEBLO, 2014;
DEPARTAMENTO DEL VAUPES, 1998).

Para 1992, la entonces empresa minera del Estado MINERACOL, creada para
realizar estudios y la administracion de los recursos mineros y carboniferos desarroll6 el
“Proyecto aurifero de Taraira” fase 1, que consistia en la exploracion geologica de la Serrania
de Garimpo y parte de la Serrania de Machado, generando mapas, muestreos y andlisis de
vetas y rocas. Para 1996 MINERCOL SA -la nueva empresa del Estado- desarrollo en el

municipio de Taraira un “estudio de categorizacion de reservas auriferas”. Con el actual

% Se refiere a un sistema conocido como SLAR, un censor que emite oblicuamente una radiacién electromagnética desde el
avion y la radiacién es recibida en el mismo avién por una antena y un receptor, desplegada en una pantalla de rayos
catédicos y registrada fotograficamente en una pelicula para analizar la composicidn electromagnética del suelo y subsuelo.

% El proyecto PRORADAM Colombia fue desarrollado por un comité compuesto por el entonces Ministerio de defensa
nacional, el IGAC, el Centro Interamericano de fotointerpretacion y tuvo financiamiento del gobierno de Holanda. Entre otras
instituciones estaba el antiguo INDERENA, el instituto colombiano de hidrologia, meteorologia y adecuacién de tierras,
INGEOMINAS.
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codigo minero (Ley 685 de 2001), MINERCOL SA desapareci6 para dejar en manos de
compaiias privadas la explotacién minera, pero sus estudios sirvieron de base a Cosigo para
desarrollar los estudios técnicos y cientificos con el propdsito de solicitar el titulo de
concesion minera en el afio de 2007, cuando la regién ya presentaba mayor control militar por
parte de fuerzas del gobierno nacional y cuando realizé, ilegalmente, un estudio de
perforacion minera en la serrania de la Libertad, sin tener un titulo concedido ni permiso

ambiental de las autoridades ambientales y de las autoridades del resguardo indigena®’.

En este sentido, estas practicas que involucran la cartografia basada en imédgenes
radargramétricas y estudios de geologia, geomorfologia, estudios de suelo y forestales para
identificar los “recursos naturales potenciales” de parte del territorio nacional, fueron co-
produciendose entre instituciones cientificas e instituciones del Estado, los intereses de
gobiernos externos y los intereses de compaiiias privadas, ensamblage que sustentan el poder
de la misma prictica cartografica, la ciencia, el estado (TURNBULL [2000] 2003) y la
moderna interpretacion que divide la naturaleza de la humanidad (LATOUR, 2004). Aspectos
contingentes como la localizacion del oro, la existencia de explotaciones artesanales y
condiciones socioculturales particulares como la innovacién —para la época- con técnicas de
andlisis radiométricas para identificar minerales y crear una cartografia del subsuelo, llevan a
desplazar con estas categorias —subsuelo, recursos y cartografia- a un plano “universal” las
caracteristicas particulares de este territorio, ocultando las précticas locales especificas con
supuestos valores amplios y descritos como “modernos”, como por ejemplo considerar los
minerales como “recursos naturales™ a explotar y el “desarrollo econémico capitalista” como

un proceso inevitable.

Este tipo de construcciones sociales y discursos elaborados a través de practicas y
conocimientos cientificos basados en un supuesto dominio epistemologico del espacio, la
naturaleza y el uso de sus recursos, es apoyado por grupos econdémicos y politicos al interior
del Estado y por fuerzas econdmicas globales que responden a un supuesto proceso
teleologico “abstracto” y “universal” de formacién del capital y el Estado, ocultando los
vinculos que las personas mantienen con el lugar donde habitan. Retomando aqui el concepto

de lugar de Arturo Escobar (ESCOBAR, 2000: 170), quien parte de considerarlo a partir de la

7 Este sefialamiento lo hago sustentado en varias entrevistas realizadas a indigenas que acompafiaron ese levantamiento
geologico y a otros que participaron en el proceso de interacciéon con las comunidades indigenas. Segun las fuentes,
miembros de COSIGO les pagaban dinero para mediar con las comunidades del Apaporis para facilitar la entrada de la
multinacional, servir de guia en el territorio y acompaiiarlos en las labores de perforacion en la serrania de la Libertad, donde
perforaron varios pozos a menos de 100 mts para tomar muestras de la composicién de las capas de tierra. Reservo sus
nombres por seguridad y a peticién de varias de las personas entrevistadas.
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experiencia de y desde una localidad especifica que tiene vinculos de enraizamiento, limites y
estd relacionada a las précticas cotidianas, y que entende la construccion del lugar como un
proceso donde las practicas cotidianas construyen la identidad sin limitarse a pensar que esta
construccién obedece solamente a los humanos, ya que los andlisis indigenas muestras como
el manejo del mundo, de la vida, depende de las interacciones y relacionamientos respetuosos

con otros seres con los que habitan.

La forma en que los indigenas del bajo Apaporis reunidos en ACIYA se
informaron sobre el propdsito de Cosigo en desarrollar un proyecto minero en la serrania de la
libertad y en el chorro, no obedece a un proceso de informacién o consulta previa (Ley 21 de
1991 que ratifica la OIT 169) desarrollado por miembros de las instituciones del Estado o la
corporacion multinacional en las comunidades indigenas del resguardo. Enterarse de esta
solicitud de concesion fue producto de las alianzas generadas histéricamente de ACIYA con
la FGA y de los “acuerdos” y “compromisos” que tiene su director Martin V. Hildebrand con
la proteccién de los territorios indigenas™ que el mismo ayudé a consolidar (Ver p.143).

Gerardo Macuna mencion6 como se enteraron del proyecto minero de Cosigo:

“A finales de 2007 en octubre, recibo una llamada de Martin Von
Hildebrand, donde me expresa que hay una multinacional que estd entrando
dentro del territorio y estdn haciendo unos acuerdos con Ingeominas para
concesiones. Y dentro de esa amenaza grande estaban las 10.000 hectdreas de
concesion de Taraira y que estd limitando con nuestro resguardo. Y varias de
esas propuestas estaban [...] Me llama a mi, para que yo le cuente a los
tradicionales que hay una amenaza, y muchos de los permisos estaban dirigidos a
la libertad y toda la serrania de la libertad, mejor dicho, punto estratégico y de
vital importancia para la cultura, porque no solo de la libertad depende de
nosotros, sino que ahi la mayoria de los grupos étnicos que habita el Vaupes,
Caquetd, Miriti, y Apaporis, todos son originarios de ahi. Entonces yo cuento en
el mambeo a mi papd por la tarde, un espacio de andlisis comparativo sobre la
explotacion que ya habia pasado en Araracuara y que se estaba pasando en
Taraira. Lugares de importancia culturalmente, porque son conexiones, caminos,
postes, unos pilares que soportan el mundo, como también el manejo tradicional
del territorio y las curaciones. En la maiiana yo me comunico con Rondon y con
Benjamin, porque a los tres dias tenia que dar una respuesta a la fundacion”
(Gerardo Macuna. Entrevista. 11/06/2015. El Cocotal —rio Caqueta-).

%8 Martin V. Hildebrand tiene relaciones de alianza ritual con los yairimara, sus dos hijos son bautizados ritualmente con
nombres de estos grupos. Asi mismo, mantiene compromisos politicos para la proteccidn del territorio con apoyos juridicos y
legales ademds de desarrollar proyectos con su FGA. Entrevista 13/06/2015.
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Lo primero que quiero resaltar es la valoraciéon que hace Gerardo sobre el lugar
sagrado de la libertad como punto de origen de los pueblos indigenas de los rios Apaporis,
Caquetd, Miriti-Parand, Pird-Parand y Vaupés, de Weje Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo
~Bakari (m) o el macro-territorio chamanistico. Gerardo dice que es un “lugar donde se
origina la brujeria”, es decir, donde tuvieron lugar acontecimientos histéricos importantes
para sus pueblos que son rememorados en sus historias majaroka (t) y basaoka (m), donde se
localizan elementos rituales importantes para los bailes y las curaciones y de los cuales se
desprende la palabra de curacidén, la palabra de vida yeoroka (t) 6 ketioka (m), es decir, las
recitaciones, conocimientos y poderes que negocian los tradicionales para curar enfermedades
de las personas, del territorio y del mundo, lugares y elementos rituales importantes para
“guardar” las enfermedades. Sobre este lugar, Edilberto Tanimuca decia:

“La libertad es un lugar mayor, es la capital, es el punto, la raiz, la
libertad es el presidente de los sitios sagrados, todo lo que hay es de ese espiritu.

Por eso es que es intocable, de ahi ya se expanden las otras carreteras, los sitios

sagrados que corresponden a este territorio, a otros, el macro-territorio, por eso

es que, eso es lo que estd afectando, ahi viene la enfermedad de dolor de cabeza,

puyas, calambre, bueno de todo porque eso es intocable, jahi estd el duerio vivo;”
(Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 15/01/2017. Bellavista).

Como menciona Edilberto, Yuika (t) Yuisi (m) o el raudal de La Libertad es un
lugar con gran importancia debido a que alli tiene su maloca varios de los seres primordiales,
como Miromaki Jasiri Wi’a, quien trajo para los indigenas el principal ritual con el cual se
reproducen los distintos grupos del macro-territorio, se fertilizan los animales y se da vida al
mundo en general, ademds de otros lugares que contienen otros elementos rituales para el
manejo tradicional del territorio. Es decir, es un lugar de origen que conecta, “se expanden las
otras carreteras” y conecta los otros lugares sagrados, tradicionales y pueblos que hacen parte
del macro-territorio, como un nodo que conecta los otros puntos en la red, aspecto particular
de la nocion de territorio de estos pueblos que identifican el macro-territorio Weje Kuerapdida
(t) 6 Hee Yaia Godo ~Bakari (m) como una gran maloca, con sus lugares sagrados
identificados como postes que son los cerros, raudales que son bancos de pensamiento,
lugares que son cuyas de curacidn, es decir, organizada como una gran maloca multiétnica

(CAYON, 2013; FRANKY, 2004) (Ver Figura 9).
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Figura 18 Dibujo de algunos lugares sagrados localizados en Yuika (t) Yuisi (m), elaborado por
Edilberto Tanimuca.

(Fuente: ACIYA-PNN-GAIA: 2015. Cartilla de investigacién endégena de los yairimara
tanimucas de la comunidad de Bellavista).

En segundo lugar, lo que comenta Gerardo Macuna es que al avisarles a los
tradicionales por radio, él se reune con sus hermanos y familiares en el mambeadero de la
maloca de su padre Joaquin Macuna en Centro Providencia para pensar en las consecuencias
de la explotacion de oro en Taraira y en Araracuara. Edilberto Tanimuca también confirmé
que cuando ellos se enteraron, lo primero que hicieron con su padre y familiares fue preparar
el mambeadero para analizar las consecuencias que habia tenido la mineria en Taraira y en

Araracuara. Al respecto, Edilberto comentaba:

I3

os sentamos a pensar como habia sido la mineria en Taraira y
como estaba pansando en el medio Caquetd, en Araracuara. Lo que traia la
mineria: alcoholismo, prostitucion, guerra, violencia, la llegada de blancos, de
gente armada, conflictos familiares y comunitarios, enfermedades, muertes... la
gente joven saliendo para las minas...Por Araracuara lo mismo, guerra,
violencia, las jovenes indigenas prostituyéndose, saliendo con blancos, alcohol,
las dragas llegando, contaminando todo: el agua, los peces, los animales, la
comida, ahi estd llegando esa enfermedad |...]

Mi papd decia que antes, pues nosotros los abuelos pues no
conociamos ropa, no conociamos anzuelo, sal, nada. Vivian natural. Pues eso se
mantenia ahi [el oro]. Sabian que eso era importante, por eso es que el mismo
dios se los dejo a ellos, para que lo cuidaran, para que lo mantenieran, para que
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temporalmente, por épocas, por tiempo, por dias, estuvieran limpiando para que
el mundo estuviera sano, bien, la época de todos los tiempos. Entonces asi viene
la relacion con el mundo blanco, el paisano va conociendo ropa, anzuelo, sal,
jabon, mechera, linterna, entonces como él mismo [el blanco] estd trayendo eso,
esa enfermedad, ya el paisano le hizo falta en una temporada. Pues miraron que
la plata estaba ahi, pues el mismo blanco viene y ensefia eso, donde es que esta la
plata. Digamos que ya ahi ya comienza los problemas, la enfermedad del blanco™
(Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 03/02/2015. Bellavista).

Esta mencion de Edilberto, que parece una visién apocaliptica seguida de una
reflexién sobre la transformacién del modo de vida de sus abuelos, muestra los efectos de una
articulacién historica asimétrica a economias extractivas, unas situaciones de contacto
interétnico que destacan el tipo de “relacion con el mundo blanco” que los vuelve mas
vulnerables a sus enfermedades y mas dependientes de sus mercancias como la “enfermedad
del blanco” (BUCHILLET (org) 1991; GALLOIS, 1991; ALBERT & RAMOS (org), 2002).
Es una imagen que trae a la memoria la experiencia histdrica de estos pueblos indigenas: un
primer momento de mineria artesanal en Taraira (1984), un segundo momento mas reciente
con dragas” sobre el rio en el medio Caquetd (2000), aunque las explotaciones mineras
informales siguen desarrolldndose actualmente en estos dos lugares, mientras el gobierno abre
paso a la mineria de gran impacto a cielo abierto a las multinacionales mientras que niega y

judicializa la pequefia mineria (RUBIANO, 2015; ROMERO, 2016).

Un aiio después que Edilberto me relaté todo lo que venia con la explotacion, “la
enfermedad del blanco”, que se refiere tanto a las consecuencias de la mineria como a la
dependencia de las mercancias, lei una descripcion hecha por el antropologo Jorge Pozzobon
([2002] 2013) en su libro “voges brancos ndo tem alma” historias de fronteira”, en la cual
escenifica el contexto social y conflictivo que se vivid en la regién de Traira o Taraira entre
1988 y 1992, cuando la empresa de Paranapanema obtuvo la concesién para trabajar en el
“garimpo de los tukano” por el igarape Castanho y comenzaba la expansion minera hacia el
rio Traira o rio Taraira, que marca la frontera entre las dos naciones. Walter Rojas, indigena
Bara de Trinidad-Tiquié que vive en la comunidad de Bellavista trabajo vendiendo “remesa”
en los campamentos mineros en aquella época con Claudio Barreto -su tio-, ratificaba muchos
hechos relatados por Pozzobon y describia la sosobra con la cual vivian los habitantes
indigenas en ese momento, con el control guerrillero de la zona y el fortalecimiento del

control fronterizo de la regidn por las fuerzas armadas colombianas y brasileras:

% Dragas son balsas de madera que tienen la infraestructura minima y los equipos necesarios para escavar la tierra debajo de
las aguas y extraer el material extraido hasta la superficie. Por su parte, minerfa artesanal se refiere a la minerfa ejercida por
pequefios mineros en socavones o en lugares y la mineria a cielo abierto desarrollada por las corporaciones multinacionales.
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“En ese tiempo todo era dominado por la guerrilla. Evan los que
mandaban y tenian un conflicto con el destacamento militar Paranapanema, que
era de una empresa minera de Brasil. La guerrilla hizo una toma, quito el
armamento y radios, en 1992. En ese momento se militarizo toda la zona, y en ese
momento se habian venido para la libertad. Ya en ese momento se organizo para
ser municipio, tenia ecuela, puesto de salud y oficina de corregimiento. Ese aiio
estaba militarizado y no se podia andar sin documentos. El corregidor Tito
Vargas era el patron y cayo por indocumentado. El ejercito dijo “todo los
indigenas eran de la guerrilla”. No dejaban subir anzuelos, ni cartuchos para
escopeta, porque decian que todo era para la guerrilla. Después el mismo Tito le
dijo al ejército que nosotros [indigenas] conociamos los caminos de la serrania y
el ejército nos recluto, aunque no sabia como era. Ahi si saliéo mi pensamiento”
(Walter Rojas. Entrevista. 28/01/2015. Bellavista).

Cuando Walter dice “ahi si salio mi pensamiento” me manifestaba que fue el
momento que tomo consciencia de lo que estaba viviendo, el riesgo de trabajar en las minas, a
pesar que no entr6 a minear directamente. Aloisio Cabalzar (1996) también menciona las
pésimas condiciones de vida en este garimpo, y en ese aio la FOIRN denunciaba la llegada de
cerca de 4.000 “garimpeiros” que amenazaban la tierra indigena. De la misma forma, otros
trabajos como el de Marco Tobon (2016) sobre la guerra y la mineria en el medio Caqueta y
el trabajo de Mauricio Romero (2016) sobre las encrucijadas de la minerfa indigena en la
misma region, permiten acercarnos a las violencias que encarnan este tipo de explotacién y las
practicas culturales politicas agenciadas para enfrentar el confinamiento armado propiciado
por grupos guerrilleros y miembros del ejercito que se instalan en sus territorios, dreas

abiertas a nuevas investigaciones.

Edilberto me comentaba que en estos trabajos mineros, algunos adultos y otros
jovenes del rio se habian ido a “minear” por “necesidad”’. Hablando con algunos de ellos, me
comentaban que fueron a las minas debido a que necesitaban comprar “ropa, jabon, platos,
linternas™; otra joven mujer me comentaban que debian minear “para sostener a mis
hermanitos y familiares”, quienes dependian de ella, y como muchos otros, al salir a estudiar
a los municipios de Taraira, a La Pedrera, a Mitd o a Leticia, necesitaban utiles escolares y
alimentos que debian asumir de cualquier forma, debido a la falta de oportunidades laborales

en la region y a la falta de subsidios econémicos del Estado para los estudiantes indigenas.

La participacion de indigenas en la mineria no es una cuestién de simple eleccidn,
sino de un contexto mayor marcado por la falta de garantias sociales, laborales y econdmicas
por parte del Estado, basado en una mediacion narrativa y sociolégica que ha caracterizado la

region como “inhospita” y “salvaje” (TAUSSIG, ([1946] 2002), sustentando la existencia de
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diferentes ciclos extractivos fuera de principios legales que sustentan el marco del Estado-
Nacién, pero que sin importar esta ficcion, hacen parte del mismo -capitalismo. La
dependencia de mercancias vitales para su actual reproduccion fisica y social se complementa
con la produccién local indigena (caza, pesca, recoleccion y cultivo), pero los expone a una
situacion en que trabajos temporales en la mineria resuelven parte de las “necesidades”
actuales. Tal como lo expone Mauricio Romero (2016) en su analisis de la mineria indigena
en medio Caquetd, es una “encrucijada” en que se ven compelidos a participar para conseguir

una reproduccion fisica integral.

Pero el proyecto de Cosigo no era una pequefia mineria informal y ademds estaba
localizdndose en Yuika (t) Yuisi (m) o raudal de la Libertad, dentro de su resguardo indigena.
Por eso cuando se enteran del proyecto minero a finales de 2007 los tradicionales Rondén y
Benjamin Tanimuca desarrollan sus pricticas rituales para detener esa enfermedad.
Conversando con Edilberto, me decia que fue desde las malocas donde los tradicionales
comenzaron a trabajar para “atajar” la “enfermedad del blanco’:

“En este espacio [dentro de la maloca], pensaron, curando en las
épocas, pronosticando que va a pasar, como estdn de aqui en algunos afios, que
problema va a haber, pues si dejamos avanzar eso; de ahi ya se reiinen, ast ya, se
reiinen después de mucho trabajo ya en curaciones, estar curando, ellos miran de
hacer las curaciones aqui en la maloca, en las actividades, en las épocas, van
cambiando, digamos que la enfermedad va llegando, las cosas del blanco van
llegando, los problemas viniendo, mirando en otro extremo del mundo, donde que
eran selva como estdn viviendo actualmente, pensando, el mismo gobierno estd

negociando, los ministerios estan negociando con otros paises mas avanzados...”
(Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 03/02/2015. Bellavista).

Como mencionado por Edilberto y confirmado por Maximiliano Tanimuca, hijo
del tradicional Rondon Tanimuca de la comunidad de la Playa, las primeras acciones que
estos dos tradicionales del bajo Apaporis desarrollaron en sus malocas fue comenzar a
“visionar” lo que podria acontecer si entraba la mineria a la zona de la Libertad. Para eso los
tradicionales realizaron sus bailes rituales y curaciones, es decir, activaron sus conocimientos
y relacionamientos con los duefos de las épocas y de los lugares sagrados para “ver” a futuro
que pasaria si entraba la mineria a destruir los lugares sagrados y como podrian detenerla.
Seguin Edilberto, una de las imagenes que vision6 su padre fue la llegada del blanco dentro del
resguardoloo, pero un blanco que no era solamente el colombiano sino también blancos de

“otros paises”, un drea encerrada con alambre, rodeada de gente armada, la construccion de

190 Actualmente en ninguna de las 19 comunidades del resguardo viven personas que no sean indigenas. Solamente en la
comunidad de Bocas de Taraira vive Benigno Perilla, que segin la gente de la regioén su madre es una indigena del Vaupés y
su padre es blanco.
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una pista aérea en la serrania de la Libertad y otra al norte del resguardo, la llegada de fuerzas
armadas (regulares e irregulares), el desplazamiento de varias comunidades indigenas, la
pérdida de conocimientos sobre historias, bailes, el mantenimiento de la chagra y ya no habria
“curacion”, lo cual haria que llegaran “enfermedades raras” al territorio, un prondstico que
llevaba a considerar que si la mineria entraba a la serrania o al raudal de yuika (t), “estariamos

acabados en menos de 20 arios Alejo”, comentaba Edilberto.

Para Edilberto y otros jovenes lideres era muy claro que todo lo que el tradicional
Benjamin Tanimuca visiond podria ocurrir si entraba la mineria a Yuika (t). Sin embargo, para
entender un poco mejor sobre estas afectaciones, en el mambeadero le pedi a Edilberto que

me explicara como la mineria podria acabar con la “curacion”, a lo que me respondio:

“Por eso es que el paisano dice, desde que se acabe la selva, no hay
vida para nosotros, no hay curacion. Que vamos a curar, ;/solo nombre?, en el
pensamiento hay, pero no hay en el monte...representacion. Eso es lo que dice el
paisano. Por eso es que es prohibido de acabar la selva. Se acabé la selva, no
hay curacion. Nos matamos. Se acaba la selva pues nos estamos acabando; se
acabd la selva no hay brujeria. Hay en pensamiento pero no da esa autoridad, no
hay un lugar. Por eso los brujos dicen, para llegar a organizar un lugar sagrado,
para llegar alld, alla hay bancos, hay tabacales, sus cocales, organizado con lo
que dios los dejo para cuidarlos. Hay un espacio donde que el pensamiento del
brujo tiene que llegar, sentarse en el banco alld, hacer eso, en el lugar sagrado.
Puede ser oro, piedra, gasolina, lo que sea. Lo que sea. Si el blanco lo saco, el
pensamiento del brujo no llega a un banco donde se sienta bien para trabajar
comodo, no hay. Entonces no se puede sentar ahi en cualquier parte, se cansa
rdpido [...] Se sacan el oro, lo explotan, se sacan las cuyas para sacar el mal,
como el blanco si lo mira como cosa de valor [dinero] lo saca, y las
consecuencias las vivimos todos, los canceres, la guerra, se matan, el mundo
mismo, problemas, viven guerras, se matan, explotan bombas, el mundo mismo, ...
el blanco es el mds culpable en eso, acd lo estamos cuidando, lo estamos
guardando para que no salga ese mal (Edilberto Tanimuca. Mambeadero.
03/02/2015. Bellavista).

Esa noche después del mambeadero que acab6 a la una de la madrugada, me puse
a pensar desde mi hamaca en lo que hablamos mientras hacia el guién del mambeadero en mi
cuaderno de campo. Retumbaba en mi esa frase “desde que se acabe la selva, no hay vida
para nosotros, no hay curacion”’, mientras vefa al tradicional Benjamin entre las sombras que
la vela esparcia por la maloca sentado en su banco para “revisar” como estaban los duefos,
“curando”, recorriendo sus malocas con su pensamiento, con su espiritu, dédndoles
“mambeada” —me decia- para que estuvieran en calma. Ahora entiendo como al no haber
selva, no existir materialmente “/ugar”, las historias y las curaciones serian solo pensamiento,

y los seres y las potencias con quienes pactaron cuidar la vida no los atenderian. Sin selva, los
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bailes que establecen relaciones y las curaciones que siguen el “ordenamiento hecho por los
dioses” no tendrian sentido. Sin bancos para intercambiar la vitalidad con estos seres, sin
selva, no existiria la brujeria pues el mundo que le da soporte, que la representa, la explica y

sobre la cual tiene eficacia no existiria.

Figura 19 Dibujo de Edilberto Tanimuca sobre la maloca de un ser primigenio en el rio
Apaporis.

(Fuente: ACIYA-PNN: 2015. Cartilla de investigacién endégena de los yairimara
tanimucas de la comunidad de Bellavista. En el dibujo aparecen la banca, el soporte de la cuya y el
collar como ornamentos de este ser primordial).

Desde la perspectiva chamanistica de los tradicionales, yeoroka (t) ketioka (m) o
la palabra de curacidn, la historia que ordena, la maloca, el tabaco y la coca, necesariamente
vinculan las caracteristicas del espacio, su representacion, que permite situarlos en un espacio
tiempo, una memoria colectiva (PIETRAFESA DE GODOI, 1998) que explica el sentido de
la vida y el origen de los seres, animales y plantas que conviven en el territorio, activando las
potencias benéficas, los procesos y poderes para cuidar la vida. Por eso Edilberto cuestiona
que solo la palabra tenga efecto al decir “Hay en pensamiento pero no da esa autoridad, no
hay un lugar”, dejando entrever que es en el relacionamiento con los duefios, con las esencias
o poderes contenidas en la materialidad del espacio (aire, el agua y la tierra) lo que da
autoridad para que la curacion exista. Por ello, al no haber “bancos” los especialistas rituales

se cansan, no pueden “sentarse comodos” a negociar, pues al desbaratar la maloca de este ser
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no hay con que negociar, no hay coca y tabaco que son su alimento espiritual, rompiendo las

relaciones de respeto, reciprocidad y cuidado mutuo con sus duerios.

Un par de noches antes mambeando con el tradicional Benjamin Tanimuca y
Rogelio Yauna, Rogelio me daba un ejemplo interesante sobre los perjuicios al trabajo
chamanico de los tradicionales que ocasionaba la explotacién minera en lugares sagrados, y

por ende, a la vida en la “selva indigena’:

“Rogelio: Alld donde ellos estdn rezando alld ellos van, por ejemplo,
si hay una ....pongamos una escalera, un puente. Usted va caminando bien, usted
va caminando bien, y hay un espacio que no hay, usted ;como va a pisar ahi?.

Benjamin: No hay, ya debaratado ya.

Rogelio: Por eso es que donde que ellos trabajan oro, ya ellos en
pensamiento no estd bien. Ahi le hace falta un banco ya.

Benjamin: Que pensamiento de uno viene por alld de ciencia, como
dice ciencia. Ya, ustedes no saben [los blancos]. Para nosotros indigena, aqui yo
estoy sentado, pero mi pensamiento ahorita, yo voy a estar por alld, voy a sentar
asiento de mundo, cepa de mundo [Ja’atica] con mi espiritu. Yo aqui [su cuerpo],
mi espiritu estd por alld. Asi uno estd haciendo una curacion de mundo, para
mejoramiento de mundo, para ver que es lo que estd, a donde pasa mal, porque es
que estd tiempo de lluvia, tiempo de trueno, tiempo de viento, estd haciendo todo
ahorita. Nosotros decimos estd daiiando mundo. No estamos cuidando bien eso.
No estd haciendo caso. Ellos estdn diciendo [duenos] “ustedes estan jugando,
tienen que estar jugando”. No era asi tiempo. Ahi manda enfermedad aca, “;que
es lo que usted quiere?”’ [Preguntan los duefios]. No ve que estd vivo, jvivo!, jesta
tierra estd vivo!l, uno por acd, otro por alla” (Mambeadero. 01/02/2015.
Bellavista).

El ejemplo de la escalera o del puente de Rogelio nos permite reflexionar cémo la
afectacion de un lugar sagrado afecta a todo la red de lugares que son conectados desde Yuika
(t) o Yuisi (m), pues es la circulaciéon del pensamiento o espiritu del tradicional por estos
“caminos” que estas malocas conforman lo que permite que los tradicionales hagan su
recorrido “descansando”, sentdndose en sus “bancos de pensamiento”, “ordenando el
mundo”. El tradicional Benjamin menciona “No estan haciendo caso...no era asi tiempo”,
refiriéndose a que los duefios no responden como respondian antes, ya que la destruccion de
lugares sagrados ya ha afectado la efectividad en las curaciones porque es el cuidado mutuo el
que permite esa efectividad, “no estamos cuidando bien eso” —dice-; sin ese cuidado, el

respeto y el relacionamiento se pierden, “ustedes estdn jugando”, y “ahi manda enfermedad”.

Por otro lado, Gonzalo Macuna me comentaba que era “el soplo, el aire que
soplaban los tradicionales dando coca” a los seres duefios de los lugares sagrados, lo que

hacia efectiva la curacién. Gonzalo seguia diciendo:
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“Ese soplo lo hacen todos los tradicionales del macro-territorio y ahi
estd la proteccion del territorio. Cuando un lugar sagrado se daiia, la curacion
pierde efectividad, el soplo no circula como deberia ser. Por eso dicen que
cuando se saca el oro se afecta la vision del tradicional. Ya no pueden ver bien
las enfermedades, ya no pueden visionar igual que como visionaban antes,
afectando las curaciones” (Gonzalo Macuna. Entrevista. 27/01/2015. El Cocotal
—rio Caqueta-).

El soplo aunado a la coca, es lo que trae vida a los seres primigenios y lo que
permite mantener relaciones de intercambio de vitalidad entre estos seres y los seres humanos,
“caminos” que los tradicionales recorren pasando “en pensamiento”, “espiritualmente” de un
lugar sagrado a otro ofreciendo coca. Segtin Luis Cayon (2013: 268, 417), usi wasoare (m), es
el intercambio de vitalidad, intercambio en el cual los chamanes dan coca y tabaco a los seres
primigenios o duefios, que como me decia el tradicional Benjamin Tanimuca es su alimento
espiritual'”’. Otros chamanismos también utilizan las mismas herramientas para intercambiar
vitalidad y traer a la vida a estos seres. Marisol de la Cadena (2015: 179) se refiere al soplo
del K intu para los yachay (chamanes) andinos, mencionando que con el soplo sobre las hojas

de coca y hacia los seres tierra 6 tirakuna se traen a la vida en el evento que requiere su

presencia.

Pretendi mostrar como los discursos y practicas construyen y enactian mundos
(CADENA, 2015; BLASER, 2013a). Practicas cientificas han creado una visiéon de
“desarrollo economico” intentando subordinar a los pueblos indigenas a un Estado-Nacién y a
un sistema internacional capitalista en el que prevalece cierto tipo de relaciones entre
humanos y una separacion dicotémica entre humanos y la naturaleza, creando una serie de
asimetrias en el poder bajo las cuales los indigenas responden no solo en el campo de los
derechos sino mds alld, con sus propias précticas rituales y cotidianas, sus valores éticos y su
autonomia. En una “encrucijada” avasallante creada por la llegada de la “locomotora minera”
del gobierno de Alvaro Uribe al bajo Apaporis, las autoridades tradicionales, capitanes y
lideres analizan entre las grietas del mismo sistema de poder un medio para “defender” su
territorio, para dar continuidad a una forma de vivir y una manera de existir en esa “selva

indigena”.

197 Solo como mencién puntual, la coca y el tabaco que se intercambia no son las humanas, pues esto traeria enfermedades.
Es la coca y el tabaco de ellos, elementos que componen parte de la maloca de estos seres Jasirika (t).
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4.3 “Enfermedad occidental se cura con remedio occidental”: movilizacion
social, alianzas y acuerdos para proteger el territorio y su manejo tradicional.

Maximiliano Tanimuca me comentaba cdmo su pap4d, a finales de 2007, recibi6
una comision de Cosigo que subid por todas las comunidades del resguardo hasta La Playa, su
comunidad. La comision habia entrado sin solicitar permiso a ACIY A, sin avisar, presentar y
concertar las actividades a desarrollar en las comunidades del resguardo y estaba compuesta
por dos funcionarios de Cosigo y un par de indigenas de algunas comunidades del mérgen
Vaupés. Después de escuchar, hablar y expresar su negativa al proyecto, segiin Maximiliano
los miembros de la comision fueron contundentes a decir “Asi usted quiera o no quiera vamos
a hacer mineria”, 1o que molesto al tradicional Rondén Tanimuca, quien ya habia adelantado
una accion de tutela para proteger Yuika (t) de la instalacion de una Comisaria y un cuarto frio
en la década de 1990. Maximiliano me decia que después de volver de pescar su padre penso

y comentd en su maloca lo siguiente:

6«

sta situacion no esta buena para nosotros. Con lo que tenemos
resguardo [resguardo indigenal], con lo que hemos hablado, yo estoy viendo que
no hay salida para nosotros. De aqui a dos afios este problema se puede llegar.
No hay curacion. Asi uno sepa mucho curacion, no hay como defenderlo.
Enfermedad de blanco hay que curarlo con medicina del blanco. ;Que toca
buscar? Con el gobierno de Colombia, cual de esa cantidad que tiene
[instituciones] nos sirve para nosotros. Tener alianzas, tener gente para defender
este territorio. No es bueno que hagan la explotacion. Bueno, yo necesito un
congreso. Voy a hablar con FUNDACION GAIA que convoque un congreso para
hablar entre los tradicionales”. Y se logro ese congreso, donde él explica esa
situacion, donde él cuenta, como desde el origen miramos esa vision, como lo
caminamos nosotros”’ (Maximiliano Tanimuca. Entrevista. 18/06/2015. El
Cocotal).

Las palabras que dan titulo a esta disertacion tienen origen alli, fueron dichas por
el tradicional Rond6én Tanimuca en su ejercicio de analizar el problema de la mineria en
Yuika (t). Fue este analisis de la “encrucijada” a que los llevo la solicitud minera de Cosigo,
lo que generé una movilizacién social al interior de las comunidades para decidir cémo
proteger el territorio de la mano con las instituciones del Estado Colombiano, pues la
“enfermedad del blanco” al no tener origen en en el mundo indigena, necesitaria “medicina
del blanco”, es decir, utilizar los mismos poderes del “blanco” para arreglar la asimetria de
poder que la multinacional minera creaba frente al ejercicio de su autonomia politica y entre

sus comunidades (BUCHILLET (org) 1991; GALLOIS, 1991).
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Ese congreso que habla Maximiliano fue realizado los dias 26 al 28 de febrero de
2008 en la maloca de la comunidad de Centro Providencia. Segiin Gerardo Macuna, fue
convocado “extraordinariamente” para analizar “el manejo del territorio y las amenazas del
territorio”. La FGA financi6 la realizacion de ese congreso'®. Ahf estuvieron los principales
tradicionales del resguardo y los capitanes de las 17 comunidades'®, junto con Martin Von
Hildebrand y Juan Carlos Preciado, abogado que ha trabajado con la FGA desde varios afios
atrds. En el congreso extraordinario, los tradicionales Rondén y Benjamin Tanimuca, junto
con otros tradicionales del territorio, comienzan a comentar y a socializar a los asistentes sus
“visiones”, lo que pensaron y encontraron haciendo sus rituales sobre las consecuencias del
proyecto minero en Yuika (t). En esta reunién socializaron la forma en que recorren los
lugares sagrados para curar el mundo, su importancia, sus funciones en la proteccion del

territorio. Gerardo Macuna, que para entonces era el secretario de territorio de ACIY A, decia:

“Los tradicionales ahi analizaron, a pesar de solo de tener esa
amenaza, de tiempo de la amenaza, estaba amenazado ya por todo lo que se ha
explotado en la libertad, Uga, Taraira, Araracuara, y basicamente para los
grupos indigenas, los pueblos primitivos del yaigoje apaporis, los tradicionales
han dicho que los bancos de curaciones habian disminuido bastante. Entonces
;qué pasa cuando los bancos de curaciones se disminuyen?, asi usted esté
remendando parte por parte ella se rompe por otra parte, porque ya existe ese
deterioro, eso es lo que pasa con las curaciones. Yo hablo mucho con mi padrino
Benjamin [Benjamin Tanimuca] “Ahijado, nosotros estamos como remendando
casa vieja”, quiere decir que por falta de todo eso [los lugares sagrados
destruidos], la madre tierra no hace caso ya a las curaciones. No le llega una
curacion como antiguamente se hacia [...). Los tradicionales hicieron un andlisis
desde lo tradicional, no desde lo politico Alejandro, pensando uno [un
tradicional] tenia que curar tabaco, otro tenia que curar breo, mejor dicho, como
tbamos realmente a hacer frente a esa amenaza, que decision deberiamos tomar
nosotros, y en caso de tomar decisiones a que nos ibamos a comprometer de esa
proteccion del territorio. Ahi es que Rondon saca la palabra cuando una
enfermedad viene del mundo occidental, el remedio hay que buscarlo alld. Esas
fueron las palabras que yo ratifiqué en una intervencion en una conferencia alld
en Bogota”” (Gerardo Macuna. Entrevista. 15/06/2015. El Cocotal).

Como resalta Gerardo Macuna, el acto ritual es reflexivo, un analisis de la
“encrucijada” minera hecha desde “lo tradicional”, diferente de la politica verndcula entre

hombres (STENGERS, [1997] 2014; CADENA, 2009; 2015). Es decir, esta reflexién en un

192 1a FGA dentro de su programa de trabajo nacional e internacional con la Fundacién Gaia Londres, el apoyo a la
proteccién de lugares sagrados se reconoce como apoyo a las formas de autogobierno de los territorios tradicionales
indigenas y formas de conservacién ambiental, y viene realizdndose desde la década de 1980 en la regién, donde la FGA
avanzaba con el acompafiamiento a los planes de ordenamiento ambiental y territorial de varias asociaciones indigenas
(THOURLEY AND M. GUNN: 2008).

13 Ep el acta del Congreso aparecen la firma de los 17 capitanes de diferentes comunidades. Para ese afio (2008) no estaban
constituidas oficialmente las comunidades de Awaurita ni tampoco Villa Rica. No aparece la firma del tradicional o capitdn
de Jirijirimo.
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espacio ritual fundamentado en sus bases cosmologicas, ontologicas y sus obligaciones
morales, aparece como el ejercicio de su autonomia (ver p.156). Curar tabaco, breo y coca
dentro de la maloca es tender puentes de comunicacién con los seres que poblan su cosmos,
los Jasirika, los duerios y sus dioses, traerlos a la vida en el acto mismo de nombrarlos, un
accion ritual reflexiva y comunicativa en un contexto de amenaza minera que permite
reordenar las relaciones entre seres humanos y seres de la primera humanidad en un solo
colectivo, y las relaciones sociales entre humanos a la luz de la misma relacién (TAMBIAH,

1985; WAGNER, 1984; SIDOROVA, 2000).

Segun Luis Cayon (2013) “Curar es la forma de poner en relacion las agencias
de todo lo que constituye el mundo con las personas humanas, y para que exista y se
mantenga la vida” (p. 416). El breo chamdnico —me decia el tradicional Benjamin-, los
antiguos tradicionales decian que era el propio dedo meifiique de los Jmdri makdrd , mientras
que la hoja de tabaco era parte de su oreja. Ya el tabaco y la coca son tomadas como
“personas”, plantas de poder que estdn relacionadas con la generacion de la vida,
herramientas de invocacion y transformacion del chamén (CAYON, 2013; FRANKY, 2004).
Al curar breo, tabaco y coca, los tradicionales del bajo Apaporis implicaron en su anélisis a
los seres primigeneos o Jasirika, asi como implicarian al mismo estado colombiano, “la
politica”, pues la enfermedad necesitaba “medicina del blanco” al tener su origen en el

“mundo blanco” (BUCHILLET (org), 1991).

Gerardo decia que después de escuchar las palabras del tradicional Rondon
Tanimuca, Martin Von Hildebrand hablo y dijo que de pronto habia que “comprometer al
Estado”, lo que ratifico Martin V. Hildebrand. En ese momento Leonardo Rodriguez sefialo
que la unica figura que cuidaba el suelo y subsuelo era parques. Ahi mismo preguntaron a
Juan Carlos Preciado —abogado- y €l explicé que la unica institucién del nivel central del
gobierno que podia proteger el subsuelo era PNNC, la categoria territorial de Parque Nacional
Natural, sobre lo cual comenzaron a analizar los trabajos que los funcionarios de parques
venian desarrollando en la regién, su participacion en el programa de Mosaicos de

. 104 L -
Conservaciéon ~ como resguardo indigena para establecer “acuerdos de manejo” de los

194 E] programa de Mosaicos de Conservacién era el componente numero dos del proyecto Fondo para la Conservacién de las
Areas Protegidas” financiado por el GEF. Fue ejecutado por el Fondo Patrimonio Natural en alianza con Parques Nacionales
Naturales de Colombia y con el apoyo del Banco Mundial como agencia implementadora del GEF, entre 2006 y 2012. El
Programa Mosaicos de Conservacion tuvo como objetivo aportar a la conservacion de las dreas protegidas y la biodiversidad
de importancia global, através de un enfoque de conservacion a escala de paisaje. Los “mosaicos de conservacion” desde el
punto de vista ecoldgico, se conciben como “redes de dreas protegidas y paisajes complementarios que incluyen
combinaciones de parques nacionales, paisajes terrestres de produccion y territorios de propiedad étnica colectiva”. En este
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recursos naturales, y la propuesta que el ministerio de medio ambiente y parques nacionales
naturales habfa hecho una década atrds para sobreponer un parque nacional natural en el

resguardo, me comentaba Leonardo Rodriguez.

Observando los relacionamientos que mantienen con el Estado y tomando la
decision de buscar alianzas con PNNC para proteger el subsuelo del resguardo indigena, la
asamblea decide sobreponer un parque nacional natural a su resguardo. Tomada la decision,
me comentaba Maximiliano, su papd decide comprometer a los Jasirika, dueios o seres
primordiales y a las autoridades tradicionales a través de una “curacion’ para crear el parque,
recorriendo los caminos de curacion formados por todos los lugares sagrados para “arreglar”
o “alinear” el problema que estaba dejando la enfermedad de blanco en su territorio. Segin su
hijo Maximiliano:

“Ahi dijo Rondon “aqui lo que vamos a hacer ;sabe es que? Vamos a
curar”. El invito a los demds tradicionales, cogieron breo y tabaco y se sentaron

a curar. Dar ese pensamiento, ese alineamiento, para formalizar ese Parque

Nacional Yaigojé de acuerdo al pensamiento. De acuerdo al pensamiento,

unificando esa relacion para que haya una posicion conforme a constituir ese

parque. Ellos hicieron esa curacion. “De aqui tres, cuatro anos, menos, es
posible que esto se vuelva parque nacional” [dijo su padre Rondén a la
asamblea]. Como la curacion cubre toda esa jurisdiccion [macro-territorio], fodos

esos grupos etnicos quedan bloqueados. Eso es muy dificil que otro llegue a

desbaratar ese pensamiento. Muy dificil. Para eso uno tiene que saber asi como

ese man lo dijo, de todo ese territorio, de todo ese pensamiento, [ahi] uno lo
puede descuadrar, de lo contrario no puede, que hable, por eso es que lograron
crear ese parque, con su pensamiento, con su objetivo propio, acordando con las
partes, asesorando, explicando a ellos que es lo que quieren hacer, asi lograron
la constitucion de ese parque” (Maximiliano Tanimuca. Entrevista.18/06/2015. El

Cocotal).

La curacion era un “alineamiento” basado en la palabra de curacion yeoroka (t) o
ketioka (m), que en su recorrido invoca a los seres Jasirika (t) y en el soplo activa y comunica
sus poderes, con el pensamiento de las autoridades tradicionales que también recorrieron el
camino, una invocacion a los Jasirika para reestablecer la confianza y solicitar su ayuda en la
proteccon del macro-territorio, apoyando la decision tomada colectivamente, bloqueando las
iniciativas mineras que venian apoyando algunos indigenas del resguardo, es decir, la

curacidon como una accién ritual publica es un acto comunicativo re-establecedor de

relaciones (WAGNER, 1984; TAMBIAH, 1985). Como autoridades tradicionales 'y

sentido, dentro del Mosaico de conservacién del PNN Cahuinari, los resguardos indigenas del bajo Caquetd y bajo Apaporis
aparecian como territorios colectivos que hacian parte de los paisajes complementarios.
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capitanes de las comunidades del resguardo, muchos de ellos ya sentian la presién que la
empresa ejercia “comprando” lideres —dicen- y prometiéndoles beneficios econémicos que

llegarian con el proyecto.

Un grupo de jévenes de comunidades como Bocas de Taraira y Aguablancas
fueron contactados por la corporacion multinacional Cosigo en Taraira, mientras gestionaban
algunas cosas en ese municipio. Segun varios de ellos que pude entrevistar, la multinacional
les pagaba para realizar el acompafiamiento del proceso, conversar la propuesta a las
autoridades tradicionales buscando “convencerlos” y participar de las comisiones y correrias
no consultadas con las autoridades politicas publicas del resguardo que comenzaron a
desarrollar. Decian algunos de ellos quienes trabajaron para COSIGO “a los tradicionales y
capitanes los llevaban al campamento y ahi les ofrecian plata, trago y mujeres, mientras

estaban en fiestas en el municipio” (G.M y P.M. Entrevistas. 20/01/2017. Bajo rio Apaporis).

Lo que estos comentarios nos presentan es la configuraciéon de un conflicto
ontolégico sobre los presupuestos de lo que existe, entre diversas realidades y ontologias
(CADENA, 2015; BLASER, 2013a). Siguiendo a Mario Blaser (2013(a)) es un conflicto en
que diferentes formas de hacer mundo estdn interfiriéndose, enactudndose. Pensando en la
sugerencia de Blaser de analizar “como se narran a si mismos y al conflicto” y de Isabelle
STENGERS ([1997] 2014) sobre analizar la manera en que se presentan las razones de los
que discuten y para las que —parafraseandola- “el acontecimiento mismo ha sabido crear un
lugar” (Ibid: 24), quisiera retomar las conclusiones del congreso extraordinario en que los
tradicionales argumentaron sus andlisis y la decisidon de crear el parque para proteger Yuika

(t) Yuisi (m). Segun consta en el acta del congreso:

Rondén Tanimuca: “Desde hace varios arios atrds dentro de mis
curaciones miré que el mundo occidental viene a nuestro territorio para acabar
nuestro sistema de manejo que estamos dando y cumpliendo con la madre tierra,
de esta manera buscando la riqueza que nos dejo el creador para el manejo del
mundo, no solo del indigena, sino del planeta tierra, para guardar las
enfermedades, guerras y demds problemas que nos causa como seres vivos. Para
darle solucion a la proteccion de estos lugares es la de asociarnos al sistema de
parque, para que nos garantice la conservacion de nuestro territorio”.

Benjamin Tanimuca: “Nosotros como pueblos indigenas que estamos
asentados dentro del Resguardo Yaigojé Apaporis, ya tenemos un plan de manejo
especial que estd dado desde la creacion y si de lo contrario al manejo que se le
dd, se hace explotaciones minerales, los directos afectados somos nosotros como
dueiios, ya que los sitios sagrado que se tiene alld, en especial al raudal de la
libertad, seria grande el perjuicio y que en ese raudal nosotros los sabedores
tenemos los nacimientos de la curacion para los nifios, para los baile, para el
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ritual del Yurupari y mucho mds. Si se tiene explotaciones no tendremos buena
relacion con los dueiios de los sitios sagrados, en especial el oro que es la base
fundamental para las curaciones y conservacion de nuestro territorio” (Archivo
ACIYA: Acta congreso extraordinario. 28/02/2008. Centro Providencia).

Estos dos comentarios de los tradicionales se encuentran en el acta de aquella
reunién extraordinaria. Si detallamos un poco, la razén fundamental que llevé a proyectar una
“alianza” con parques nacionales naturales fue la amenaza que el proyecto minero del
“mundo occidental” significaba para el “sistema de manejo” indigena, el “manejo del mundo”
que los tradicionales cumplen con la “madre tierra”, Namatu (t), al recorrer y alimentar con
coca y tabaco a los seres primigenios o dueiios que habitan Weje Kuerapdida (t) 6 Hee Yaia
Godo ~Bakari (m), conocido como macro-territorio. Incumplir ese “pacto” de cuidado mutuo,
de ayuda mitua, traeria enfermedades (ver capitulo 2.3). Por eso el tradicional Benjamin
Tanimuca afirmaba “si se tiene explotaciones no tendremos buena relacion con los duerios de
los sitios sagrados”, lo cual los lleva a asociarse al SINAP como una medida de proteccion
del sistema de manejo que tienen con los seres primigeneos en sus malocas, los llamados

lugares sagrados.

Asi mismo, cuando el tradicional Benjamin Tanimuca relaciona Yuika (t) Yuisi
(m) o la libertad y los “nacimientos del Yurupari’, las “curaciones de los nifios”, esta
relacionando las trayectorias familiares de los diferentes grupos indigenas que habitan Weje
Kuerapaia (t) 6 Hee Yaia Godo ~Bakari (m), el macro-territorio. Las narrativas majaroka (t)
basaoka (m) de los personajes como el Yurupari que sefialan los lugares sagrados del
territorio, son narrativas que circulan por diferentes rios y malocas, construyendo tal como lo
mencionan Ana Ramos (2009) para las historias mapuches del Nawel y el Pillaii, una
“epistemologia propia”, una memoria colectiva que como dice Emilia Pietrafesa (1999)
analizando el “sistema do lugar” entre campesinos del sertdo brasilero, funciona como un
“paradigma” (PIETRAFESA DE GODOI: 1998), narrativas que reponen su valor autdbnomo y
enigmético, redes de chamanismo, sus identidades como pueblos indigenas diferentes pero
que comparten lugares sagrados, practicas cotidianas y rituales, alianzas matrimoniales,
cantos, saberes, poderes, procesos y conocimientos en general, “el manejo del mundo” (VAN
DER HAMMEN, 1992; CABALZAR (org), 2010), una experiencia que permanece, que pone
de manifiesto el valor e importancia de los relacionamientos entre distintos seres y entre

distintos grupos indigenas, mantenidos y renovados a través del yeoroka (t) 6 ketioka (m),
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majaroka (t) o basaoka (m) y bayaroka (t) o bayaoka (m), el llamado sistema de manejo

tradicional del territorio.

Por otro lado, los discursos chamdnicos han provado ser recursos valiosos para
analizar las contradicciones del propio sistema capitalista, del ejercicio del poder del Estado y
los problemas de la modernidad (TAUSSIG, 1993; KIRSCH, 2006; KOPENAWA E
ALBERT, [2010] 2015). Como ya lo presentaba Taussig ([1980] 1993) en su famosa obra el
diablo y el fetichismo de la mercancia en suramérica, al analizar la importancia social del
diablo entre los mineros de Bolivia y los cortadores de cafia del Cauca colombiano, el diablo
sirve como un mediador entre los campesinos e indigenas y la produccién capitalista,
revelando la explotacion de su trabajo que de otro modo es ocultado por el fetichismo de la
mercancia. Asi mismo, como lo presentan David Kopenawa y Bruce Albert ([2010] 2015) la
epidemia oru xawara (y) y el espiritu de ese ser xawarari, €l oro canibal, aparece como un
mediador entre el mundo de los yaminawa y el mundo de los blancos con su obsesion
seductora por las mercancias. Asi mismo, Stuart Kirsch (2006) expone como los pueblos
Yonggom de Nueva Guinea invocan el discurso de la brujeria al comparar a la corporaciéon Ok
Tedi Mine y sus impactos sobre el entorno como producto de “brujeria”, relacionando las
acciones de este individuo corporado a las acciones de un brujo y buscando en las medidas

“compensatorias” resarcir el daio provocado por sus brujerias.

En este sentido, aunque alejados del mundo marxista, la critica social y politica al
sistema capitalista que hacen los pueblos indigenas denunciando de diferentes modos “el
fetichismo de la mercancia” permite concluir que la decision de sobreponer la figura de un
Parque Nacional para detener la mineria también es una critica chamanica al “fetichismo de la
mercancia”, aunque si miramos mas alla, es una obra prima de la curacion del chamanismo
amazonico agenciado por los tradicionales del bajo Apaporis, una decision basada en aquella
“imagen dialéctica”’®” (TAUSSIG, [1946] 2002: 439) del blanco que los chamanes convocan
para “curar” y que es sintetizada en la frase que repiten los tradicionales “en el origen de la

enfermedad estd la curacion”. Es la imagen dialéctica del “blanco”, una memoria que retiene

195 La imagen dialéctica es retomada por Michael Taussig ([1946] 2002) de Walter Benjamin, quien manifiesta la
importancia redentora de la imagen del pasado que relumbra en momentos de peligro, la forma como historia y memoria
interactian en la constitucion del conocimiento. Segun Taussig, la imagen dialéctica plantea el “modo como ciertos
acontecimientos historicos, en especial acontecimientos politicos de conquista y colonizacion, quedan objetivados en el
repertorio chamdnico contempordneo como imagineria con poderes mdgicos capaz de producir tanto como de aliviar el
infortunio” (p. 441). que permite entender la historia como brujeria. Taussig nos dice que esta imagenes “desfamiliarizan los
familiar y redimen el pasado en el presente”, en insinuaciones de futuros posibles revelados mediante la yuxtaposicion de
imagenes, como en las técnicas del montaje: “La comprension hacia la que se nos dirige es la de que la “imagen dialéctica”
es un montaje en si misma, tanto al capturar las conexiones mencionadas entre lo disimil como entre lo que ha sido asi
capturado” (ibid. p. 444).
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sus enfermedades y sus poderes, una imagen inestable de muerte, llena de sosobra y miedo
que rememorada en la amenaza minera, opta por traer a la memoria los poderes del blanco
para conseguir su curacion, invitando a “blancos” a que enarbolaran los papeles y las armas
para defender el “manejo del mundo”, sus relacionamientos con los duefios, quienes ya habian
sido invocados para “detener” a los locales. Un nuevo contacto en una situacion de peligro
donde el brillo de la historia, como brujeria, reluce: llamando los blancos al mundo indigena

para introducirse en el mundo blanco y encontrar la cura para proteger sus relacionamientos

con los Jasirika Wi’a (t), un acto de curacién chamanica (BUCHILLET (org) 1991; 1984).

Después de la curacion con breo, coca y tabaco para “alinear” el pensamiento de
los Jasirika y las autoridades tradicionales del resguardo hacia la declaracion del parque, la
asamblea decidi6 algunas acciones a desarrollar inmediatamente. El tradicional Rond6n cur6
un carayuri'® para que dos lideres, en este caso Gerardo Macuna secretario de territorio para
el momento y Leonardo Rodriguez buscaran alianzas con PNNC, en el Ministerio de Medio
Ambiente. Asi mismo, en todos los congresos y reuniones que comenzaron a desarrollarse
para titular el parque, los tradicionales “curaban” diferentes sustancias, al punto que varios de
esos lideres manifiestan que “ese parque se creo con pura brujeria”, un claro indicio de la
cosmopolitica de estos pueblos, que excede la politica racional y la nocién de cultura que el
multiculturalismo enarbola (STENGERS, [1997] 2014; CADENA, 2015; BLASER vy
CADENA, 2009).

Gerardo Macuna afirmé que tras buscar apoyo en diferentes instituciones y
encontrar respuestas negativas a su solicitud de detener el proyecto minero de Cosigo en el
lugar sagrado de la libertad'”’, lo primero que hacen es salir a Bogotd y llevar una carta al
Ministerio del Medio Ambiente y a PNNC, en la cual expresaban la decision de sobreponer
un parque a su resguardo indigena. El objetivo era informar a esas autoridades ambientales su
decision, explicando la situacién, mostrando la carta firmada por las autoridades tradicionales
y capitanes de ACIYA, frente a lo cual los funcionarios de parques decidieron apoyar la
iniciativa. Era la primera vez en Colombia que un pueblo indigena solicitaba la sobreposicion

de la categoria de Parque Nacional Natural en su propio Resguardo Indigena. Segiin Edgar

1% Es una sustancia ritual de una planta (sin identificar) cocinada que se transforma en una masa-polvo que utilizan los
tradicionales en sus rezos. El Carayuri, después de “curado” para cumplir un objetivo puntual es entregado a la persona para
que lo use de acuerdos a las especificaciones dadas por el curador tradicional. Es utilizado en los rituales de curacién de nifios
(CAYON, 2013) y en otros momentos de transicion, peligro o frente a una enfermedad.

197 Se escribieron cartas para denunciar la entrada de la multinacional Cosigo ilegalmente con su proyecto minero. Las cartas
fueron enviadas a la Corporacién ambiental de la Amazonia, la Corporacion Ambiental para el Desarrollo Sostenible del
Norte y Oriente Amazdnico, Instituto SINCHI, Instituto Humboldt, la policia, el corregimiento. Las negativas estaban
relacionadas a que estas instituciones no tienen autoridad en la concesién minera, me decfa Gerardo Macuna.
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Castro, funcionario de Parques Nacionales Naturales en el area de Estrategias Especiales
Maanejom8 quien apoyo todo el proceso de declaracion del édrea, el apoyo a la propuesta de
crear un parque fue rotundo por parte de la PNNC:

Edgar: “Ellos van alla y dicen que quieren un parque. Ahi decidimos
en el camino como lo vamos hacer, pero entendiendo que habian tomado la
decision para proteger los lugares sagrados. Sin embargo, el parque estaba
alineado con los objetivos de la politica de participacion social en la
conservacion, de los objetivos del SINAP, de ahi nos agarramos para declarar
ese parque.

Alejandro: ;De que se agarraron?

Edgar: “Del objetivo numero 3 del SINAP, que habla garantizar la

permanencia del medio natural, como fundamento para proteger las culturas
tradicionales del pais” (Edgar Castro. Entrevista. 09/06/2015. La Pedrera).

Edgar Castro, quien viene trabajando desde el afio 1995 en la UAESPNN en la
DTAM, ha participado tanto en la construccién como en la implementacion de esta politica de
participacion social en la conservacion, cuyo lema es “parques con la gente”. Esta politica
tiene como propositos la construccion de didlogos de saberes y toma de decisiones con
organizaciones, autoridades publicas, institucionales y entidades locales en el ordenamiento
ambiental del territorio a través del SINAP, en un ejercicio donde la conservacidn aparece
como una tarea de “manejo” y “coordinacion” entre autoridades y actores sociales antes que

aislamiento absoluto de las areas. Segin PNNC:

“La conservacion es un ejercicio de interaccion social dentro de un
proceso de concertacion de intereses y percepciones, orientado por el andlisis y
la comprension de las relaciones entre la sociedad y la naturaleza” (PNNC,

2001: 25).
Partiendo del patamar multiculturalista que divide “la sociedada y la naturaleza”
y de un principio de interculturalidad, esta politica mantiene como principio la funcion social
de la conservacion, es decir, la responsabilidad publica y la coordinacion entre autoridades,
estamentos sociales, institucionales y otros actores para ordenar el manejo ambiental del
SINAP, basados en el “enfoque de derechos”. El objetivo del SINAP al que Edgar se refiere
de mantener la naturaleza para preservar la cultura, prevee un mecanismo de conservacion a
través del “mantenimiento de los elementos y espacios naturales, ligados a significados de

sistemas tradicionales de conocimiento y valoracion de la naturaleza” junto con otro

18 E] 4rea de Estrategias Especiales de Manejo se creé en el afio 2005 para atender la condicién especial de los
relacionamientos con grupos etnicos —indigenas y afrodescendientes- en dreas protegidas sobrepuestas, y llegar a acuerdos de
uso —afrodescendientes- 6 Regimenes Especiales de Manejo —indigenas- para el uso y manejo de recursos dentro de las dreas.
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mecanismo que es ‘“la conservacion de vestigios arqueologicos y sitios de valor historico,

asociados a espacios naturales” (PNNC, 2001. p. 50).

En este sentido, la declaracién de un PNN para defender los sitios sagrados o
lugares sagrados y los sistemas tradicionales de conocimiento, entendiendo tradicional como
“categorias de valoracion simbdlica de la naturaleza diferente a la positivista occidental y
ligada a poblaciones amerindias”, entraba a fortalecer ese tercer objetivo del SINAP. Edgar
me comentaba que cuando los indigenas hablaban de proteger los lugares sagrados, para la
DTAM vy para la UAESPNN en general, no era un tema netamente “cultural”, sino también
ecoldgico y politico:

“Eso tiene relacion [los lugares sagrados] con unos usos espirituales,
con unos usos fisicos, hay una relacion ecologica en el territorio, y hay una
relacion con decisiones politicas e internas de ellos, que es su forma de gobierno,
que nosotros llamamos los sistemas regulatorios internos propios; otro concepto

que nosotros [la DTAM] comenzamos a abanderar y a decir, “es que ellos tienen
normas’’ (Edgar Castro. Entrevista. 09/06/2015. La Pedrera).

Como lo expresa bien Edgar Castro, dentro del SINAP y la politica de
participacion social en la conservacion (2001) ya existian herramientas para reconocer los
lugares sagrados como expresiones culturales, espirituales con importancia ecoldgica, en los
que su uso y acceso estaban mediados por sistemas de regulacion internos a estas sociedades.
Esta relacion entre la conservacion de la naturaleza y la diversidad cultural que se objetiva en
el reconocimiento de los llamados sitios o lugares sagrados dentro de los programas de
conservacion ambiental, se vino gestando desde la década de 1990 en arenas politicas
globales y locales de internacionalizacion de la nocion de “diversidad cultural” 'y
“biodiversidad”, un nuevo marco cognitivo y legal alrededor del encuentro entre actores
indigenas y ambientales que vino a desarrollar lo que se conoce desde entonces como el

“programa de la doble conservacion” (STEVENS, 2014; DUMOLIN, 2005).

Desde las recomendaciones de Montreal -1996- la UICN cred un equipo de
trabajo sobre Valores culturales y Espirituales de las dreas protegidas, con apoyo del
programa Hombre y Biosfera de la UNESCO, quienes habian venido discutiendo en talleres
internacionales como en Kunming, China (2003), congresos mundiales como el d¢ DURBAN
(2003) y el Simposio Internacional “Conservando la Diversidad Cultural y Biologica: el
papel de los Sitios Naturales Sagrados y los Paisajes Culturales” en Tokio, Japén (2005),
reuniones que terminarian con la publicacion “Sitios Naturales Sagrados. Directrices para

Administradores de Areas Protegidas” (WILD, R y MCLEOD, C (edits), 2008) en donde se
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definen la categoria de Sitio Natural Sagrado como “dreas de agua o tierra que tienen
especial significado espiritual para los pueblos y comunidades” (p. 20), que cumplen

funciones similares a las dreas protegidas legales.

A través de este recorrido quise mostrar como los lugares sagrados, reconocidos
en el campo de la conservacion ambiental como sitios naturales sagrados 6 sitios sagrados,
se puede entender como un equivoco (VIVEIROS, 2004) en el que conceptos homénimos
parecen tener significados equivalentes y convergen en un momento dado, a pesar de sus
diferentes bases ontoldgicas. Es decir, en la homonimia del concepto de lugar o sitio natural
sagrado no convergen perspectivas, sino mundos, como paso a explicar en el siguiente

parrafo.

Para los funcionarios de parques, los sitios sagrados o lugares sagrados no eran las
malocas de los duerios, Jasirika Wi’a, y las relaciones con estos seres primigeneos no era la
interface principal, sino el valor “espiritual” que llevaba a crear sistemas normativos propios
alrededor del uso y manejo de estos lugares. A diferencia de los conservacionistas, para los
indigenas del bajo Apaporis los Jasirika o duefios son seres con vida y existencia con quienes
se mantienen relacionamientos pautados por el respeto y el intercambio, ademds de lo que
podriamos llamar sistemas normativos de manejo que conllevaba la interaccién con estos. A
pesar del equivoco, la convergencia en la “proteccion” y “conservacion” de los lugares
sagrados logré establecer un acuerdo pragmatico (ALMEIDA, 1999) para buscar la
declaracion del PNN Yaigojé Apaporis, enactuando las practicas necesarias para crear este

dispositivo historico-legal en el mundo blanco (BARRETO FILHO, 2010).

A su vuelta al resguardo y con el apoyo de la idea por parte de la PNNC, Gerardo
Macuna me coment6 que la “idea” de crear el parque debia “trabajarse” internamente, es
decir, “en las comunidades y con las demas asociaciones”, pues como me explicaba, “la
mineria en la libertad afecta a todos esos pueblos indigenas”. Fue entonces que ACIYA
propuso la realizaciéon del IV congreso de Asociaciones de Autoridades Tradicionales
Indigenas del bajo Caqueta AATI’s en la comunidad de Centro Providencia. Este congreso se
realiz6 durante el 14 y el 19 de abril de 2008. Asistieron AIPEA, ACIMA y PANI, junto con
algunos representantes abogados de FGA —Rodolfo Pinilla -, ya que la FGA financiaba las
reuniones de las AATIS previas a la realizacién de la Mesa Permanente de Coordinacién
Interistitucional -MPCI- con recursos del programa COAMA. En la agenda fue propuesto por
ACIYA un punto llamado “Amenazas dentro de los territorios”, en donde Gerardo explico el

andlisis hecho por los tradicionales y la decision de sobreponer el parque, junto con el apoyo
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que habia conseguido en la PNNC, frente a lo cual todos los asistentes firmaron estar de
acuerdo con la titulacion del parque (Archivo ACIYA: Acta del IV Congreso de las AATIs.
/04/2008. Centro Providencia).

La decision era polémica porque dentro de la agenda de las AATIs del bajo rio
Caquetd y rio Apaporis estaba su fortalecimiento como autoridades politicas publicas y
ambientales de los territorios indigenas, y para ello estaban llevando a cabo ampliaciones y
legalizaciones de sus territorios y resguardos indigenas, consolidando “acuerdos de manejo”
de recursos naturales entre las diferentes asociaciones, resguardos y parques en el marco del
programa de Mosaicos de Conservacion, ademds de alinear sus procesos para elaborar
codigos de justicia propia, planes de ordenamiento territorial ambiental y planes de vida, con
base en “los fundamentos culturales” 6 los “consejos de los ancianos”, todo en el marco de la
MPCI frente a las instituciones departamentales y en la Mesa Regional Amazoénica'®, donde

se debatian las politicas del gobierno central que podrian afectar a los pueblos indigenas.

A nivel de la regién amazdnica colombiana y a nivel nacional, la cuestién de la
sobreposicion de dreas protegidas sobre territorios indigenas habia suscitado gran
aprehension. Desde el afio 2007 la UAESPNN, junto con el ministerio del interior y de
justicia llevaba a cabo un proceso de consulta previa con los pueblos indigenas, comunidades
negras y raizales que habitan o usan las dreas del SINAP, para la modificacién del Decreto
622 de 1977. La modificacién consistia en incorporar y actualizar disposiciones
constitucionales (CPC 1991) e internacionales (OIT 169), ademas del reconocimiento de la
ley 70 de 1993 y la ley 165 de 1994, que adopté el CDB —entre otras-. La propuesta de
modificacién reconocia a las autoridades indigenas como autoridades publicas con
competencias ambientales en las dreas tituladas, el uso y aprovechamiento de recursos
naturales dentro de las dreas protegidas, ademds de la construccion participativa de un
Régimen Especial de Manejo —-REM- para articular las competencias ambientales, tanto del
gobierno nacional como de las autoridades publicas indigenas. Para 2008, la UAESPNN habia

firmado s6lo 2 REM, mientras que realizaba los procesos de diagnéstico, andlisis y

1991 a2 Mesa Regional Amazénica se constituyé mediante Decreto 3012 de 20035, como parte de una tutela que favoreci6 a los
pueblos indigenas frente a la aspercion aérea, y que llevé a acordar en la consulta previa el Plan de Erradicacion de Cultivos
ilicitos con glifosato conforme a OIT 169, la instalacién de un espacio macroregional de concertacion para “la formulacion de
una politica regional e integral de desarrollo sostenible” y de propuestas economicas, politicas, culturales, ambientales y de
inversion para los resguardos y las comunidades de la region”. Participan 36 personas entre delegados plenos e invitados
permanentes, entre ministerioes del gobierno, directores de institutos de investigaciones, corporaciones ambientales,
delegados de las organizaciones indigenas de la regién amazdnica, entre otros. Para ver mas: Aura Maria Puyana. La
dindmica de la concertacién de Estado-Pueblos Indigenas en Colombia. Los casos de la Mesa Permanente de Concertacion y
la Mesa Regional Amazénica 1996-2012. GIZ, Ecuador, 2012.
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concertacion en otras 14 dreas de las 26 dreas protegidas del SINAP que se sobreponian a

territorios indigenas o territorios tradicionales indigenas (PNNC, 2008; CECOIN, 2008).

Lo cierto es que este proceso de modificaciéon fue muy polémico y criticado desde
varias organizaciones indigenas nacionales y regionales, centros de investigacién y en eventos
académicos (CECOIN, 2008a; 2008b; LABORDE, 2007; ROLDAN, 2000). Una de las
criticas mas detalladas fue hecha por el Centro de Cooperacion al Indigena (CECOIN), quien
publicoé un articulo titulado “;Son compatibles los territorios indigenas y los parques
nacionales? ”, un andlisis juridico basado en un proceso de consulta a diferentes asociaciones
indigenas y afrodescendientes de distintas dreas protegidas sobrepuestas del pais“o. Entre sus
conclusiones temdticas estdn: confictos por la propiedad de los territorios sobrepuestos y el
uso de los recursos naturales; la primacia en la toma de decisiones; la identificacion de
principios de ordenamiento territorial y ambiental; y la responsabilidad en relacién a las
funciones de control y proteccidon de esos territorios, conflictos que junto con la articulacién
de sistemas juridicos, habian llevado a Ramén E. Laborde (LABORDE, 2007) a proponer que
el decreto 622 habia perdido su fuerza ejecutoria y la necesidad de pensar un nuevo CNRNNR
debido a la existencia de una contradiccion entre un modelo juridico de parques sin gente y un
modelo institucional de parques con gente que creaba conflictos, que ademds operaba de
acuerdo con la calidad racial o étnica que se tenga, y no a los sistemas de manejo

desarrollados.

Algunas organizaciones a nivel nacional y regional, tras los bastidores, no fueron
tan afectas a la titulacién del parque, pues algunas decian que con la declaracién del parque
“estaban devolviendo el territorio al Estado” 6 que ‘“habian perdido la autonomia”,
consideraciones que retomaron algunos lideres del bajo Apaporis como Pirandira de la
comunidad de Bocas del Pird y algunos capitanes y lideres de las comunidades de
Aguasblancas, Santa Clara, Campo Alegre, Curupira, Vista Hermosa, que ya habian sido
contactados por Cosigo y quienes comenzaron un proceso de ‘“sabotaje” —en palabras de

algunos de ellos- para la declaratoria del parque.

A pesar de estas criticas, Gerardo Macuna me comentd que comenzaron a
“trabajar la idea en lo local, en las comunidades” y a elaborar los requisitos legales exigidos

por PNNC para titular el area (Ver PNNC, 2009). Varios “correrias” de socializacion - fueron

107 as 4dreas protegidas visitadas y consultadas fueron los Parques Naturales Nacionales de Amacayacu, Cahuinarf, La Paya,
Puré, Puracé, Nevado del Huila, La Macuira, Sierra Nevada de Santa Marta, El Tamd, Paramillo, Las Orquideas (CECOIN
2008). También realizaron varios talleres en Antioquia y otras regiones.
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realizados por cada una de las comunidades en 2008 (abril a mayo / octubre a noviembre),
actualizando informacion, realizando cartografias, documentos y ejercicios participativos con
fondos del programa Mosaicos de Conservacion de PNNC y de ONG’s aliadas como
Conservacion Internacional -CI- y la FGA, en el marco de un Convenio de Cooperacion
firmado en junio de 2008 entre PNNC y ACIYA, en el cual las partes se comprometen a

“aunar esfuerzos tecnicos, administrativos y logisticos para declarar un drea protegida”.

En el marco del objetivo del convenio, ACIYA, PNN y las ONG’s aliadas
desarrollaron conjuntamente varias actividades para titular el parque. Se realizaron varios
congresos durante 2008 (Campo Alegre, junio; Vista Hermosa, septiembre; Centro
Providencia, Diciembre) aclarando dudas y estableciendo hojas de ruta de actividades y
documentos necesarios para la titulacion, una expedicion bioldgica realizada al norte del
resguardo para hacer el “registro de biodiversidad”'"", un estudio de coberturas y bosquesm,
un estudio antropolégico y etnoldgico'”, estudios necesarios para que la Academia de
Ciencias Exactas de Colombia diera un parte positivo para la titulacién del drea, ademds de

. .. . L. - . . . 114
una estrategia de posicionamiento politico nacional e internacional ™ y un proceso de

consulta previa que se protocolizé en la comunidad de Centro Providencia en junio de 2009.

En el marco de la fecha estipulada para la realizacién del congreso de
protocolizacién de la consulta previa, los tradicionales del Resguardo Rondén y Benjamin
Tanimuca pidieron postergar la reunion 2 dias mientras realizaban una Asamblea Interna de
Autoridades Tradicionales del Resguardo, con la asistencia de tradicionales y capitanes
invitados de las asociaciones indigenas de ACAIPI, ACIMA y AIPEA y representantes de los
resguardos de Comeyafd y el Resguardo de Puerto Cérdoba (ver Figura 1), quienes hacen
parte del macro-territorio y con quienes analizaron y socializaron la decision, la forma y los
objetivos a partir de los cuales debia ser creado el parque, espacio en el cual no fue permitido
la participacion de los funcionarios de Parques Nacionales Naturales de Colombia ni de la
Direccion de Consulta Previa del ministerio del Interior; solamente fueron invitados antes de
finalizar la reunién Juan Carlos Preciado y Ramon E. Laborde como abogados indigenas que

apoyaron el proceso con la FGA.

"' Esta compuesta por John Linch, Gary Stiles, Julio Betancour, profesores del Instituto de Ciencias Naturales de la
Universidad Nacional, Dairon Cardenas botdnico miembros del SINCHI, de PNN Edgar Castro, la FGA y Robin Elkin Diaz
de ACIYA, que se realizé durante el mes de marzo de 2009. El registro de biodiversidad en la parte sur fue apoyada por Cl y
los resultados de las investigaciones en la Estacién Bioldgica de Capart.

112 Realizado por German Dario Silva de la Fundacién Puerto Rastrojo, director Patricio V. Hildebrand.

113 Fue apoyado por Angela Sofia Rincén y la FGA, dentro del marco del programa COAMA.

"4 Gerardo Macuna participé como exponente indigena en el VI Congreso Mundial de Areas Protegidas y Parques
Nacionales organizado en 2008 por la UICN en Barcelona (Espafia) y en la abertura del Ier Congreso Nacional de Parques
Nacionales Naturales y otras dreas protegidas de Colombia, en octubre de 2009.



208

Nuevamente en esta asamblea de autoridades tradicionales, los tradicionales
Rondén y Benjamin Tanimuca explican a los miembros de las asociaciones vecinas que
asistieron, la forma en que se desarrolla el manejo de mundo a través del camino de
pensamiento y la importancia de sus précticas para el manejo tradicional de los lugares
sagrados del macro-territorio. Después de su deliberacién interna, llamaron a los funcionarios
de la Unidad de Parques Nacionales y a los funcionarios de la Direccién de consulta previa
para abrir la reunidén de protocolizacion y traducir “técnicamente” —decia Gerardo Macuna- e
integrar estas précticas a los objetivos de conservacion de la nueva drea protegida, junto con
los valores ecologicos identificados por PNNC y las ONG’s que participaron. Al respecto,

Gerardo Macuna mantenia:

“Mds que todo si usted lee bien los 12 puntos de acuerdo, de ahi salen
los objetivos. La curacion va tanto para ACAIPI, llega a Araracuara, baja acd,
que no se que, donde estamos, esa conectividad es uno de los objetivos, era que la
curacion no se acabara para que siguiera habiendo esa conectividad. La
conectividad de los sitios sagrados, las curaciones, claro, cuando usted hace
curaciones, usted estd dejando que todos estos lugares sigan vivos y se sigan
conectando uno con otros, conectividad de los sitios sagrados, uno con otro. Y
dentro de esa conectividad estd la conservacion. Todo. Entonces cuando lo
planteamos, Botero lo cogio suavecito. [...] Cuando los viejos dicen yo curo tal
época y esto eso es lo que resplandece y curo esto, me conecto con estos espiritus
y eso es lo que se tiene que mantener, a bueno que siga para que haya esa
“conectividad”. Nosotros lo pusimos, pero ya como lo acomodaron técnicamente
fueron los gawa, los blancos. Y donde se dice, que para nada se prohibird las
actividades culturales de caza, pesca, recoleccion de fruta silvestre y todo eso,
también claro, mantener sus propios sistemas de recoleccion, caza, pesca, todo
eso. Eso sale de los viejos. Otra cosa es que lo tecnifican ya el sentido, parques,
¢si?” (Gerardo Macuna. Entrevista. 15/06/2015. El Cocotal).

Como se desprende de la explicacion de Gerardo, el ejercicio de traduccién de
estas practicas fue realizado por funcionarios de PNNC como Fernando Botero, quien era para
entonces director de la antigua DTAO —ahora DTAM- y venia promocionando los didlogos de
saberes y el reconocimiento politico de las autoridades indigenas en el co-manejo en dreas
protegidas sobrepuestas (BOTERO Y ECHEVERRI, 2002a y b). Como resultado, los
objetivos de conservacion del Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis reconocidos en su

declaracion a través del Decreto 2079 de 2009 del entonces MAVDT fueron los siguientes:

“1) Proteger los valores culturales materiales e inmateriales de los
pueblos indigenas macuna, tanimuka, letuama, cabiyari, barazano, yujup-maci y
yauna asociados a la conservacion, uso y manejo del territorio y del drea
protegida como nucleo central del “Complejo Cultural del Vaupés”.
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2) Garantizar la perpetuacion de la integridad y funcionalidad
ecosistémica del drea protegida, como contribucion a la conectividad entre los
ecosistemas de las cuencas del rio Caquetd y del rio Negro, a los procesos de
regulacion climdtica y al sustento de la reproduccion social, cultural y economica
de los grupos indigenas de la region.

3) Garantizar la oferta de bienes y servicios ambientales que proveen
los ecosistemas y las especies de fauna y flora, y, en particular, el “Sistema de
Sitios Sagrados” sobre los cuales se soporta el manejo y uso que del territorio
hacen los grupos indigenas, como fundamento de la integridad y pervivencia de
las culturas tradicionales que ancestralmente ocupan la region del bajo rio
Apaporis” (MAVDT, Decreto 2079 del 27 de Octubre de 2009).

Lo que se ve, es una aceptacion del parque no como se explica directamente por
los indigenas, teniendo en su fundamento las practicas rituales de “curacion” hechas por los
tradicionales y los relacionamientos rituales con los seres primigenios y duefios a través del
intercambio de vitalidad y sustancias como coca y tabaco, que marcan las particularidades
étnicas indigenas explicadas por ellos. Presentdndolo como una manera de conservacion
ambiental que los pueblos indigenas realizan a través del manejo de sitios 6 lugares sagrados,
la “curacion” es traducida por parte de los funcionarios de la PNNC como un valor cultural
“inmaterial” de uso y manejo tradicional de la naturaleza, un valor cultural que caracteriza
una supuesta autenticidad étnica como “culturas tradicionales” frente a otros grupos
indigenas que habitan la region y contestaban la declaraciéon del parque, logrando que las
autoridades tradicionales que decidieron la creacion tuvieran mayor visibilidad a nivel
regional y nacional e instrumentalizaran la creacién del parque frente a la problematica
minera que se avecinaba, y que a la vez fueran instrumentalizados por PNNC al presentar la
declaratoria del parque en el I congreso Nacional Parques Nacionales Naturales y otras dreas
protegidas de Colombia (octubre de 2009) como una nueva forma de dialogo y

relacionamientos con los pueblos indigenas en el co-manejo de dreas protegidas sobrepuestas.

Lo cierto es que a partir del equivoco (VIVEIROS, 2004) alrededor de los lugares
sagrados, se logrd un “acordo pragmdtico” (ALMEIDA, 1999) entre la PNNC y ACIYA, que
relaciond posiciones ontoldgicas distintas a partir de una valoracién parcial del equivoco
lugares sagrados, pero que reconocen las consecuencias de accién sobre el mundo que esta
valoracién representa, principalmente frente al caso de desarrollar un mega-proyecto minero
en una zona de alta diversidad bioldgica y cultural de la amazonia colombiana. Este acuerdo
pragmatico logré reconocer la importancia del sistema de manejo tradicional del territorio y

sus especialistas en una nueva configuracién dentro del campo ambiental, en un contexto
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social, politico y cultural asimétrico que se negaba a consultarlos y negaba sus conocimientos

y decisiones, muy a pesar del reconocimiento multiculturalista de la CPC de 1991.

Como comenta Gerardo Macuna, la Asamblea de Tradicionales del macro-
territorio solicité incorporar al acta de la protocolizacion de la consulta previa 12 puntos de
acuerdo como condicién para declarar el drea protegida (Ver Anexo 3), acuerdos que fueron
revisados por Ramén E. Laborde y Juan Carlos Preciado como abogado de los indigenas y
que fueron aceptados por PNNC y las instituciones de control del Estado, logrando que la
negociacidn tuviera ciertos réditos politicos para los indigenas en aspectos controversiales de
la sobreposicion que a nivel nacional eran cuestionados, aunque como se mostrard en el
proximo capitulo, las asimetrias de poder entre PNNC y los pueblos indigenas siguen
existiendo en cuanto se va creando una dependencia del dinero que circula por esa institucion
para actividades propias de la asociacion y se sobrepone una agenda conservacionista que si
bien no excluye aspectos sociales de la conservacion, es limitada por el paradigma dicotémico
entre naturaleza y humanidad sobre el cual estd cimentada, desatendiendo la importancia de la
consolidacion del proyecto autonémico como pueblos indigenas con una agenda politica mds

all4 del campo ambiental y sus beneficios para la conservacion.

Lo cierto es que estas acciones sociales, negociaciones y re-significaciones que se
hicieron de las relaciones que estos pueblos indigenas tenian con los discursos del Estado —
desarrollo y conservacion- al declarar el parque, permiten pensar en el desdoblamiento de la
autonomia territorial indigena, entendiendo la autonomia indigena como un concepto
polisémico, con contenidos y significados culturalmente construidos, y todo un conjunto de
elementos que abarca un discurso, un reconocimiento legal y una prictica concreta
(GONZALES Y BURGUETE, 2010), y mas alla, como una obligaciéon moral que surge de
mantener su tradicion, es decir, unas practicas culturales que sostienen los principios etico-
morales para vivir bien y dar vida al mundo indigena, dando un sentido a su existencia como
pueblos y una dignidad como colectivos que involucran los humanos y otros seres

primigenios con los cuales cuidan la vida y manejan el mundo.

4.4 Autonomia a debate: los desdoblamientos de la declaracion del area
protegida en el escenario nacional y global.

A finales del afio 2008 Cosigo ya habia comenzado a realizar algunas actividades
dentro del resguardo y fuera de €él. Algunos colonos de la pedrera y jovenes del bajo Apaporis

habian sido vistos entrando por el raudal de la Libertad hacia la serrania con equipos de
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exploracion de Cosigo, mientras que la empresa realizaba otras perforaciones en el area del
titulo TH3 16001X “proyecto machado” fuera del resguardo sin obtener permiso para la

115 . . -
1""7; otros miembros del resguardo habian acompafiado las

sustraccion de la reserva foresta
“correrias” que la multinacional comenzé a desarrollar sin avisar y sin desarrollar un proceso
de consulta previa. En el plano legal, Cosigo estaba gestionando su concesion al interior del
resguardo y a la vez, en el plano local, intentaba establecer acuerdos de produccion con las
comunidades del margen Vaupés, donde algunos lideres como Benigno Perilla de Bocas de

Taraira y Luis Puinave de Campo Alegre, comenzaron a gestionar la idea de hacer una

mineria indigena junto con la empresa y formar su propia asociacion indigena.

Las comunidades del margen del Departamento del Vaupés ya venian gestionando
la idea de formar su propia asociacion. Como me comentaba Edgar Tanimuca, desde por lo
menos el afio 2003, cuando ACIYA comenzo a tener problemas con la gestion del dinero de
transferencias (hoy SIGPI) hacia las comunidades del Departamento del Vaupés, la mayor
parte de los lideres de esas comunidades venian solicitando a la alcaldia de Taraira asesorias
para formar una asociacion zonal o regional indigena. Eso fue confirmado por Luis Martinez
Puinave, para entonces capitdn de la comunidad de Campo Alegre y en 2015 presidente de
ACITAVA. Segin Luis Puinave:

“ACITAVA se forma en el 2009. Hicimos 3 correrias socializando a la
gente y fue dificil porque ACIYA manejaba todo eso, entonces ellos no querian
perder lo que le ofrecian de educacion. Entonces nosotros nos sostuvimos y nos
reconocieron 'y poder reclamar nuestros derechos como jurisdiccion
Departamental del Vaupés en el municipio de Taraira. Pensdbamos que
organizdndonos publicamente podriamos reclamar nuestros derechos 'y
empezamos con la cuestion de los recursos. Los recursos eran mal manejados, a
veces no llegaba la plata. Entonces nos separamos de ACIYA. Al principio me
decian que era un loco que llevaba por mal camino a las comunidades, que
eramos “pirata’ [no legalizados]. Pero habia que solucionar las cosas. En el
2011 fuimos reconocidos ante el ministerio y reclamamos los derechos de salud,

educacion y transferencias del municipio Taraira” (Luis Puinave. Entrevista.
23/01/2015. La Pedrera).

Como menciona Luis Puinave, ACITAVA se forma para “reclamar nuestros
derechos” frente a las autoridades publicas de la gobernacion del Departamento del Vaupés y
los funcionarios del municipio de Taraira. Se forma porque queria ejercer su propia
representacion como comunidades del resguardo que dependian de otra entidad territorial

como era el Departamento del Vaupés, ya que los lideres de ACIYA controlaban esta

!5 Auto del Ministerio de Medio Ambiente No. 2898 del 31 de agosto de 2011.
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representacion en los dos Departamentos y localizaban su gestion en Leticia, ademds de tener

disputas por la mala gestion de los entonces recursos de transferencias.

Fue en esa coyuntura local entre las comunidades de ambos margenes del rio
Apaporis que Cosigo ofrecid mejoras en los sistemas de salud, educacién, gestiéon de
proyectos productivos y el apoyo a la gestiéon para la formacion de una nueva asociacion
indigena. Sobre este ofrecimiento, varios entrevistados mencionaron que en la primera
“correria” Cosigo entr6 con una voladora llena de mercancias para repartir por las
comunidades, y ofrecid a las autoridades locales de las comunidades del margen Vaupés 40
millones de pesos anuales (13.000 ddlares) para hacer la gestién de su propia organizacion
indigena. Segun Luis Puinave, “solo nos daba el pasaje, alimentacion, acarreos, llamadas,
baterias, hotel, pero plata no”, es decir, los 40 millones ofrecidos eran entregados en especie

y no en dinero.

Desde finales de diciembre de 2008 en el Congreso de Centro Providencia, estos
lideres disputaban con las autoridades tradicionales de la mayor parte de las comunidades su
lugar en la toma de decisiones en la asamblea del resguardo. Como me comentaba Luis
Puinave, quien a pesar de no estar de acuerdo con la creacion del parque votd a favor de la
decision de los tradicionales de crearlo, en ese momento “se estaba pensando en la mineria”
y la decisién de los tradicionales era vista como “‘entregar el resguardo a parques, a una

institucion del Estado para que mande en el territorio” (Entrevista. 23/01/2015. La Pedrera
116
).

Frente a la negativa de las Autoridades Tradicionales de detener el proceso de
declaraciéon del parque, estos lideres y Cosigo comienzan a desarrollar acciones para
“sabotear” el proceso, decia el propio Luis Puinave. Segin Gerardo Macuna y Edgar
Tanimuca, encargados de las “correrias” de informacion y pre-consulta por las comunidades
del resguardo, estos lideres junto a Cosigo expandian “rumores” sobre los perjuicios que el
parque podria traer para las actividades de caceria, pesca, tumba de chagra y sobre la pérdida
de autonomia de las autoridades indigenas del resguardo con la llegada de los funcionarios de
parques. Al respecto, Cesar Macuna, que para el afio 2009 era capitdn de la comunidad de

Jotabeyd (Vapués), comentaba lo siguiente:

16 Para ver denuncias de los miembros de ACITAVA acerca de la declaracién del parque se pueden ver las siguientes series
de videos denuncias hechas por miembros de ACITAVA apoyados por COSIGO RESOURCES:
https://www.youtube.com/channel/UCMacH3Kc60OLyqPHwg55VCDQ


https://www.youtube.com/channel/UCMacH3Kc6OLyqPHwg55VCDQ
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“Hubo rumores, Benigno decia que si van a crear parque ellos no nos
van a dejar trabajar. No van a dejar cortar madera, ni matar pescado, ni coger
caceria, no van a dejar tumbar chagra, antes nos van a quitar la tierra, nos van a
sacar de aqui, a la gente. Eso era un problema muy serio. Ahi comenzaron los
paisanos a decir que no estaban de acuerdo con parques, queremos trabajar con
la empresa minera, que nos colabore, no tenemos trabajo” (Cesar Macuna.
Entrevista. 28/01/2015. Bellavista).

Como Cesar menciona, los “rumores” sobre los perjuicios por la declaracion del
parque fueron expandidos por Benigno Perilla que ya trabajaba segin Cesar “con los Cosigo”,
junto con otros familiares y lideres de algunas comunidades del Vaupés. Benigno también
comenz0 a organizar reuniones con los capitanes del Vaupés en el municipio de Taraira los
mismos dias que ACIYA acordé las reuniones con sus autoridades para discutir la declaracion
del parque en su proceso interno (2008) y en el de pre-consulta oficial (consulta previa, junio
de 2009). Asi mismo, funcionarios directos de Cosigo amenazaron de muerte a los miembros
de las comisiones de ACIYA cuando se encontraban en las comunidades, amenazas que
llevaron a que después de creado el parque estos dos lideres de ACIYA solicitaran, en

tiempos diferentes, alejarse del proceso.

Otra de las estrategias desarrolladas por la multinacional Cosigo y miembros de
ACITAVA fue la de ganar la simpatia de las comunidades realizando campafias médicas por
las comunidades del Vaupés y visitas al parque tematico de ciencia y tecnologia Maloka en

Bogotei117

con nifios indigenas del resguardo, como una forma de presentar los adelantos
tecnologicos, los beneficios del “desarrollo” y el compromiso de la empresa. Asi mismo,
comenzaron a escribir cartas a las autoridades publicas de PNNC y otras instituciones del
Estado''®, manifestando su inconformidad con la creacién del Parque. Al mismo tiempo,
iniciaron el proceso de desafiliacion de ACIYA con una carta firmada por 5 capitanes del
margen Vaupés en julio de 2009 y solicitando el reconocimiento juridico de sus autoridades
politicas y tradicionales al Ministerio del Interior y de Justicia para formar una nueva

Asociacion indigena, reconocimiento juridico que obtuvieron en el afio de 2011, cuando se

formalizé6 ACITAVA.

Ya con la creacion del parque en octubre 29 de 2009 y con la concesién del titulo
minero a Cosigo el 31 de octubre, la estrategia cambio. Desde ese momento, ninguno de los

capitanes y autoridades tradicionales de las 5 comunidades del margen Vaupés que estaban

"7 Maloka es un parque temdtico interactivo sobre ciencia y tecnologia ubicada en Bogot4.
'8 Escrito del 10 de marzo de 2009 con copia al Ministerio del Interior, Direccién de Asuntos Indigenas Minorfas y ROM; a
la Procuraduria Ambiental Agraria y al Ministerio de Ambiente, Vivienda y Desarrollo Territorial
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contra la creacién del parque asistieron a los congresos y asambleas propuestos por ACIYA.
Asi mismo, Benigno Perilla present6 una accion de tutela para demandar al MAVDT, PNNC
y ACIYA por la creacién del area protegida, buscando asi el amparo de los derechos
fundamentales a la identidad cultural, a la participacién en condiciones de igualdad y al
debido proceso en el desarrollo del derecho de consulta previa, derechos que considerd
vulnerados con el proceso de creacion del Parque (Corte Constitucional, Sentencia T 384 A de

2014).

Durante los siguientes dos afios, una buena cantidad de videos fueron realizados
con los lideres de ACITAVA denunciando la creacién del parque, la presencia de FGA y la
falta de garantias en el proceso de creacion del drea. También realizaron una conferencia de
prensa en el ano 2011 en el Hotel Radinnson en Bogotd, financiada directamente por la
multinacional Cosigo y con presencia del defensor de derechos humanos de la ONIC'". Asi
mismo, realizaron un encuentro en la comunidad de Bocas de Taraira llamado “la mineria
indigena, un suerio posible” con el &nimo de presentar otras experiencias de pueblos indigenas
de Canada y Brasil (Pari Cachoeira, Japurd) que ya habian realizado acuerdos para la

explotacion.

Frente a estas denuncias, las autoridades judiciales de primera y segunda
instancia del Estado Colombiano declararon que la accion de tutela era “improcedente”, lo
cual llevo a que la accion de tutela fuera presentada ante la Corte Constitucional para su
revision. Frente al conflicto interno, los tradicionales y miembros de ACIYA desarrollaron
una estrategia local para llegar a un acercamiento con los fradicionales y autoridades de las
comunidades del Vaupés, tema que serd tratado en el préximo capitulo (Cap. 5.2). Sin
embargo, en el campo legal también intentaron detener a los miembros de ACITAVA que atn

querian revocar el drea.

Segtn el tradicional Benjamin Tanimuca, después de los primeros acercamientos
con los miembros de ACITAVA, las gestiones de ACIYA se enfocaron en solicitar una
audiencia publica en el territorio directamente a los magistrados en el afio 2011 para resolver
el conflicto que surgié con la declaracion del area protegida. La falta de recursos y la
necesidad de que los magistrados “conozcan la region, de donde es que se estd hablando y
que piensa la gente” hace que una comision -conformada por Gerardo Macuna, Gonzalo

Macuna, y él como tradicional, acompanados por Martin V. Hildebran quien financié la

"9 https://www.youtube.com/watch?v=fR8JfWtrSTE


https://www.youtube.com/watch?v=fR8JfWtrSTE
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salida y realizaba el acompafiamiento- solicite a los magistrados de la Corte Constitucional

una reunidn para explicar porque era necesario realizar la audiencia publica en el territorio.

En esa reunion, el tradicional Benjamin Tanimuca me comentaba que los recibié
el magistrado Gabriel Mendoza junto a otros colegas magistrados. Alli estos magistrados les
hicieron tres preguntas: “;Para qué iban ahi?, ;Quiénes eran los grupos originarios del
territorio? y ;Cudl era la importancia del oro, de las riquezas materiales?”. Ante estas
preguntas el tradicional Benjamin respondié que llegaron a esa reunién para explicar porque
estaban solicitando la realizacion de una audiencia publica en el territorio para solucionar el
problema por la demanda de la declaracion del parque que hicieron unos “allegados”, es
decir, personas que no eran del territorio o que no tenian territorios de origen dentro del
resguardo. Me decia que el comenzé a narrar y explicar en un mapa la historia de los grupos
originarios que habia surgido en el bajo rio Apaporis, donde se localizan sus lugares de
nacimiento, la importancia de los sitios sagrados, de la madre tierra y las consecuencias de la
mineria para ellos, que problemas llevo la explotacion del oro, las enfermedades “por sacar

esos lentes de curacion, lentes de baile, de todo lo que se vive acd’.

El tradicional Benjamin narraba esa reunion, unas partes en espafiol y otras en
tanimuca para los otros asistentes al mambeadero, mientras su hijo Edilberto traducia para mi
mejorando la traduccién de las explicaciones de su papd al espaiol. En un momento de la
reunién en la corte, Edilberto recuerda que su padre les hizo una contra-pregunta a los
magistrados con un ejemplo que llevo a estos a decidirse por realizar la consulta previa en el

resguardo:

““;Como veria usted como magistrado, aqui dentro de su oficina, si
yo vengo de alld de otro territorio, yo no sé como estd manejando esta oficina, y
yo decirle, y yo sentarse [sentarme] en su lugar, poner mi gente, por ejemplo,
colocar otro tradicional, “siéntese aqui” y decir “esto es mio” ;Cémo lo veria
usted?; por yo hacer esto ustedes me pondrian meter a la carcel”. Ese es un
ejemplo que les dio en la corte, como para hacerlos entender. Hasta ahi los
magistrados dijeron “ustedes tienen razon”, el territorio es de nosotros, el mismo
dios desde el nacimiento nos lo entrego, por eso es que lo estamos mezquinando
[cuidando]. Ahi entonces le dijeron “usted estd pensando”, y ahi les dijo
[Benjamin] “yo no vengo aqui solito, aqui yo estoy solo pero tengo muchos
compaiieros, tradicionales, los capitanes, que me dicen vaya, vaya y habla alld,
hablar con ustedes, a informarle lo que estd pasando alld en el territorio. El dice
[a los magistrados], “nooo, para nosotros no sirve de que otra persona, allegado,
de otro extremo de la orilla del mundo, llegue a nuestro territorio a esa
explotacion, a saquear lo que es la vida de nosotros, nos quiere
acabar....entonces eso no sirve, por eso es que el mismo dios nos deja este
territorio, para nosotros mantener, para vivir en ello [€l]. El blanco nos estd
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haciendo es como la abeja, como la avispa, usted coje un pescadito, alld lo deja
un ratico y llegan la avispa o las abejas, y cuando usted llega a sacarlo pues le
muerden a usted, mezquinando al mismo dueiio, eso estd pasando a ustedes con
nosotros”. “Verdad es lo que usted esta diciendo” [dijo el magistrado]. Yo tengo
también mucho, no solo yo, aqui trabajamos aqui en este campo, hay otros
ministerios que estdn trabajando, yo mismo voy a ir alld, al territorio, a mirar
con mis propios ojos. Se aprueba la solicitud de la audiencia en este territorio.
Que se haga la audiencia publica acd en el territorio” (Edilberto Tanimuca.
Mambeadero. 03/02/2015. Bellavista).

La reunién del tradicional Benjamin y los otros comisionados con algunos
magistrados de la corte demuestra la importancia de tomar en cuenta los compromisos
culturales que conectan entendimientos particulares de una totalidad como el estado, con
estructuras de agencia humana y autonomia (RAVI DA COSTA, 2010). La narracién del
tradicional Benjamin sobre ese evento muestra cOmo se oponen a una historia compartida de
despojo y diferencia cultural a través de su propia ontologia, de su propio pensamiento -como
dicen ellos-, con su pensamiento, con su historia, narrando las experiencias que tenia el
conflicto minero en su territorio, la forma en que sus grupos originarios estan cuidando de él,
de su vida y debatiendo, a través de una contra pregunta en sentido de ejemplo, su lugar como
autoridad indigena tradicional y el lugar de sus interlocutores en la toma de decisiones, es
decir, el ejercicio de autoridad y su estatus como autoridades piiblicas especiales en el

ordenamiento normativo constitucional.

Finalmente la audiencia publica se realiz6 en la maloca de Centro Providencia en
enero de 2014, siendo la primera vez que la Corte Constitucional decide sesionar en la
amazonia colombiana. Durante esta audiencia publica, miembros de ACITAVA como
Pirandira reconocieron la influencia que tuvo la empresa Cosigo en la redaccion de cartas y
gestiones contra la declaracion del parque, y junto con las otras autoridades tradicionales y
capitanes de ACIYA, reconocieron que vienen trabajando de la mano con ACIYA y la PNNC
superando los malos entendidos que llevé a realizar la acciéon de tutela. Asi mismo,
autoridades publicas como la directora de la PNNC Julia Miranda, Ministerios, institutos de
investigaciones, expusieron la relevancia que tenia la declaracion del parque y los aportes
ecosistémicos que prestaba a la conservacion ambiental y a los objetivos internacionales que
el pais se habia comprometido a desarrollar. Finalmente, debido a la intromisién de la
multinacional Cosigo en el proceso de declaracion, la Corte Constitucional conminé a las
autoridades judiciales a investigar la accidon que esta empresa desarrollo en la region, parar

con todos los proyectos mineros en la region —de acuerdo a la legalidad de cada uno- y negar
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la proteccidn solicitada por pirandira por medio de la accién de tutela (Corte Constitucional.

Sentencia No. T-384 de 2014).

Después de la sentencia de la Corte Constitucional, la multinacional COSIGO
RESOURCES LTD transfiri6 la totalidad de los intereses de la concesiéon minera a Tobie
Mining INC -con quien se alié en 2007- para al siguiente afio de 2016 demandar -junto con
Tobie Mingn INC y Cosigo Resources sucursal colombia- al Estado colombiano ante
tribunales internacionales por no cumplir con el “Acuerdo Internacional de Inversion” '*°
firmado a través del acuerdo de promocion comercial o tratado de libre comercio con EUA
en 2007. La demanda cursa frente a la CNUDMI'* porque segin Cosigo el Estado
colombiano realizdé una “expropiacion indirecta de la inversion” con la declaracién del
parque, sobre lo cual demanda $16.5 billones de ddlares como compensacién por las

ganancias que dej6 de recibir con el proyecto (COSIGO RESOURCES LTD, demanda 2016;
Respuesta Colombia, 2016 122)

Lo cierto es que este conflicto que se desarroll por la creacion del drea protegida
fue evolucionando hasta instancias internacionales por causa de los intereses que Cosigo
mantiene a partir del otorgamiento de un titulo de concesion que le da la posibilidad de
explotar los recursos minerales del subsuelo por 30 afios y prorrogable. Estas consideraciones
de las concesiones y los derechos sobre el subsuelo, mantienen la separacion dicotémica de
Naturaleza y humanidad hasta tal punto de separar “la cosa y la persona” y negociar
ganancias futuras sobre el usufructo de la cosa, consideraciéon que mina las responsabilidades
del Estado, la autonomia territorial y la soberania politica del mismo, en un escenario
internacional que cada vez mds desarrolla mecanismos para liberar la tierra y sus recursos de

formas colectivas de gestion y aprovechamiento territorial.

El siguiente capitulo trata entonces en los desafios implicados con la creacion del
area protegida para el ejercicio de la autonomia indigena. Este andlisis parte de observar la
construcciéon social del proceso de co-manejo, como un campo de disputa politica entre

indigenas y funcionarios de PNNC desde donde actualmente se crean nuevos acuerdos

120 T os “acuerdos internacionales de inversion™ son tratados internacionales celebrados entre los Estados con el objetivo de
atraer inversion extranjera directa hacia sus territorios, por medio de la creacion de condiciones favorables que promuevan y
protejan la inversién extranjera en los Estados receptores. A partir de estos tratados se crea un marco juridico para la
inversiéon extranjera directa creando un ambiente de proteccidn, transparencia, seguridad y previsibilidad para los
inversionistas extranjeros. Aqui se incluyen los tratados de libre comercio y los tratados binacionales de inversion, junto con
programas de cooperacién econdmica.

12 Comisién de las Naciones Unidas para el derecho mercantil internacional CODNUMIL.

122 Informacién tomada del site www. italaw.com el dia 20 de enero de 2017.
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pragmadticos para la proteccion del territorio y la conservacion ambiental, nuevos espacios de
relacionamiento que implican transformaciones de los actores y sus pricticas en el mismo

proceso.
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Capitulo 5. Los desafios del co-manejo: consideraciones acerca de
los desdoblamientos de la autonomia indigena.

La sobreposicion del drea protegida al resguardo indigena, solicitada por las
autoridades tradicionales y capitanes del resguardo como una forma de proteger el
“territorio” y su “cultura”, ha resultado de un acuerdo pragmdtico (ALMEIDA, 1999)
alrededor de un equivoco (VIVEIROS DE CASTRO, 2004) sobre lo que son “sitios” o
“lugares sagrados” y su valor para la conservacion ambiental. Mas alla del establecimiento de
este acuerdo pragmadtico, la sobreposicion del PNN al resguardo indigena conllevé a la
construccién social de un proceso de manejo conjunto ¢ co-manejo del drea protegida entre
funcionarios de PNNC y miembros de las comunidades del bajo Apaporis, un campo politico
de negociacion (TRENTINI, 2015) y de disputa politica (PAPALIA, 2012) en el cual tanto
indigenas como funcionarios de PNNC toman decisiones acerca de como debe manejarse el
drea a partir de sus propios conocimientos y ontologias (BLASER, 2009), un conocimiento
técnico-cientifico basado en la idea de una unica realidad de una naturaleza “bio-fisica”
externa al sujeto de los funcionarios de PNNC que difiere con la forma en que los indigenas
mantienen relacionamientos basados en practicas sociales y rituales de reciprocidad entre
seres humanos y otros seres para manejar el mundo, cuidar el cosmos y mantener la vida

(CAYON, 2013; 2011; ECHEVERRI, 2007; FRANKY, 2004).

El objetivo del capitulo es presentar una etnografia sobre los desafios presentes en
la construccion social del co-manejo, analizando las percepciones, transformaciones y
mudanzas que los indigenas del bajo rio Apaporis, algunos funcionarios de PNNC vy
miembros de ONG’s locales perciben del proceso. Si bien numerosos estudios han
demostrado cémo los procesos de co-manejo son una herramienta politica para la expansion
del Estado dentro de las vidas indigenas y sus territorios autbnomos (NADASDY, 1999;
2003; CARUSO, 2014; ), pienso que este proceso no es una relacién en una via, sino mas
bien, un campo de disputa politica donde los indigenas a partir de sus principios éticos y
morales que fundamentan sus practicas de manejo tradicional del territorio 6 manejo del
mundo, agencian politicamente sus conocimientos y decisiones en los espacios de co-manejo,
transformando aspectos del estado, de las politicas de conservacién ambiental y de sus
propios conocimientos en el mismo proceso (STENGERS: [1997] 2014; BLASER, 2016;
WAGNER, [1981] 2010).



220

5.1 “Llegaron los parqueanos”: mudanzas y percepciones acerca de la llegada
de los funcionarios de parques al resguardo indigena.

En el primer trimestre de 2015 mientras desarrollé una salida de campo a la
comunidad de Bellavista, una de las actividades fue realizar una entrevista abierta por cada
ndcleo familiar donde preguntaba -entre otras cosas- que pensaban sobre el parque y que
cambios sentian desde su declaracién. Algunos hombres adultos me decian “estdn llegando
mds blancos desde que se formo el parque”; otros me sefialaban “estdn subiendo menos
blancos, antes llegaban blancos de otro pais, mds que todo por el oro”; uno de los adultos de
la comunidad me comentaba que se sentia muy triste “porque desde que dice parque nacional
lo estamos trabajando para los blancos. Parque indigena si estariamos trabajando para
nosotros”. Otro mencionaba “seguimos viviendo como veniamos viviendo, con la chagrita,
comiendo pescadito, con la familia, pero no sabemos qué va a pasar”. Esa incertidumbre
sobre el futuro, que muchas personas comentaban en conversaciones informales, fue mejor

expresa por una de las mujeres jovenes de la comunidad cuando me decia:

“Mi papd no entiende que quiere decir parque, ni mi familia; fuera
como agarradito de parque [entendiéndolo]. Yo no pienso de ahorita, sino mds
allda. ;Serd que siempre va a seguir la organizacion [ACIYA] y parque? Parques
quedoé manejando eso [...] ;Serd que voy a vivir lo mismo de la chagra, de ir a
pescar?|...] Yo no pienso de la plata [dinero], sino del vivir de nosotros, de la
selva de nosotros” (Tania Letuama. Entrevista. 29/01/2015. Bellavista).

Ya el tradicional y capitdn Benjamin Tanimuca, quien fue una de las autoridades
tradicionales que estuvo al frente del proceso para declarar el parque, resaltaba otros aspectos

de la sobreposicion. Para €l, mientras habldbamos en el mambeadero decia:

“Parque es una segunda camisa de proteccion. Parque sirve para
proteger el territorio. Con ello logramos el reconocimiento de nuestro manejo.
Ellos [PNNC] también querian proteger nuestro territorio, la naturaleza que
nosotros también protegemos” (Benjamin Tanimuca. Mambeadero. 29/01/2015.
Bellavista).

Al preguntarle al finado capitdn Tomas Lopez, de la comunidad de Bocas del Pird
sobre el parque y los cambios que ha producido, Toméds me manifestaba que nada habia

cambiado:

“Para nosotros culturalmente ya era parque, los Ayawa ya
habian ordenado el territorio, por eso este es un parque cultural” (Tomas
Lopez. Entrevista. 20/01/2017. Bocas del Pird).
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Estas afirmaciones sobre el parque y los cambios resultado de la sobreposicion de
esta drea protegida al resguardo indigena son muestras claras de la diversidad de percepciones
que diferentes sujetos tienen del proceso, que dependian de su posicién social (capitdn,
tradicional, habitante, mujer), del lugar donde se hablara (en el mambeadero, en la casa, en
un taller o reunién), el momento en que se hablara o quienes participaban de la conversacion y
hasta mudar de percepcién en momentos distintos. Sin embargo, era claro que las formas de
apropiacion social de la naturaleza, las formas de organizacién del trabajo local y los medios
de vida no habian sido afectados directamente con la sobreposicién con medidas restrictivas,
esto porque desde los acuerdos logrados por las autoridades del resguardo para la declaracién
del parque se estipul6 que PNNC no podia imponer restricciones a caceria, pesca, cultivos o
practicas de uso y manejo tradicionales dentro de su territorio (MAVDT, Resolucion 2079 de
2009. Ver anexo 3), ademds de existir jurisprudencia en relacion a los medios de vida de

habitantes de 4reas protegidas.

Ahora, algo que también es notorio en los comentarios de los habitantes es la
incertidumbre que deja la sobreposicion de una autoridad estatal sobre las autoridades del
resguardo indigena en relacion al futuro de su modo de vida. Una incertidumbre basada en las
restricciones que solian acarrear la sobreposicion de dreas protegidas en la regién y sobre
todo, la incertidumbre hacia el futuro con las instituciones, las normas legales y juridicas
nacionales del estado, ya que perciben que las leyes del gobierno nacional con relacién a las
areas protegidas “pueden cambiar”. Al preguntarle a Edilberto Tanimuca porque la gente

mostraba tanta incertidumbre con el estado, respondi6:

“Por lo que estaba diciendo, ;parque parque y listo!, parque estd ahi,
el Estado garantiza que va a estar por mucho tiempo. Que tal el Estado de aqui a
unos 10 afios cambie de pensamiento, cambie de politica, cambie de ley, entonces
pues, que el estado diga, “no pues, hasta aqui fue parque, hasta aqui no mds, el
pais no estd dando ingresos de plata”, entonces cuando el Estado apruebe eso, la
misma vamos a quedar. [...] Hasta ahora no se sabe que va a hacer [El estado];
de un futuro para alla no se sabe que va a pasar, nadie sabe...ni cientificos
saben, [ ni los letuama sabrdn !.. Como estamos en un pais que estd en
desarrollo, porque la ley siempre no va a ser la constitucion del 1991 que estd
vigente todavia, ;que va a pasar cuando se apruebe una constitucion, digamos,
en 20202, ;que cambie de pronto, se modifique, se actualice la constitucion? Eso
es a lo que yo me refiero. Por eso es que yo digo, de aqui a unos 5 aios no mds,
que cambios va a ver, como es que estd cambiando [el estado], porque para
nosotros no hay cambios, porque nosotros somos nativos de acd, lo que dios no
dejo es de ahi, la ley de origen. Eso mismo se sigue fortaleciendo, manteniendo
eso, asi como dios dijo “mantenga estos territorios, como les estoy ensefiando”,
eso va a ser de generacion a generacion. Entonces para el mundo blanco cada
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dia cambia la legislacion, lo que constituye las reglas, la politica, de como se
puede manejar la tierra, se puede disminuir, se puede quitar, se puede robar o se
puede matar, todo eso diariamente estdn inventando otras cosas de lo que uno no
se imagina” (Edilberto Tanimuca. Mambeadero. 03/02/2015. Bellavista).

En su comentario, Edilberto claramente expresa esa incertidumbre sobre el futuro
del parque generada por los cambios en las politicas del Estado, una condicion de la politica
del mismo Estado de “cambiar” por ser un acuerdo politico entre humanos, y asi en un
momento dado que pueda decir “hasta aqui parque”. A diferencia de la politica del estado,
Edilberto menciona como para ellos como “nativos” de ese territorio entregado a ellos por los
dioses, “lo que dios nos dejo es de ahi, la ley de origen”, teniendo el deber moral y ético de
mantener sus territorios, por ser un acuerdo entre sus dioses, que organizaron las relaciones
entre los seres primigenios y los pueblos indigenas que alli habitan, a pesar de las
transformaciones y desordenes en la organizacién socio-territorial provocados por las
caucherias, las politicas del Estado y la articulacion asimétrica con el mundo blanco que estan

intentando ordenar.

Esa incertidumbre sobre los cambios politicos y de las politicas del Estado desde
la misma declaracién del parque, ya eran percibidos también en relacion a la transformacion
en el modo de vida de estos pueblos, perceptibles para algunos mdés involucrados con el
proceso de co-manejo. Frente a estos cambios en el modo de vida, en otro momento de mis

conversaciones con Benjamin Tanimuca, este tradicional manifestaba:

“Yo pensaba que iba vivir asi como vivia, como vivia mi abuelo, aqui
en maloca, tumbar chagra, sembrar yuca, coca, tabaco, tener frutas, todo, eso es
que yo voy a hacer; después de hacer una actividad, de baile, época de tiempo,
asi vivia en territorio, resguardo de nosotros [en la época cuando sélo era
resguardo]. Ellos manejaban, que mi abuelo. Yo no pensaba asi de ahorita que
trabajamos ahorita. De parte mismo de mi clase [ensefiando, en rituales] ;hasta
donde va a llegar? Yo voy a vivir, vivir hasta que yo muera, hasta ahi va a pasar
mi hijo, va a quedar de reemplazo otra vez, asi yo pensaba. Eso, eso mismo
pensaba. Yo no pensaba asi que estamos con ustedes [los blancos], haciendo un
trabajo. Mucho, mucho trabajo ahorita [...] Por eso dije que yo no pensaba
primero que ambos estamos trabajando ahorita de blanco, de nosotros, esa parte
que yo no pensaba eso” (Benjamin Tanimuca. Mambeadero. 25/02/2015.
Bellavista).

El tradicional Benjamin, con un tono un poco melancdlico pero muy reflexivo,
comentaba de esta manera sobre los cambios sucedidos con la declaracién del parque. El
manejo del mundo 6 manejo tradicional del territorio es un “modo de vida”, un manejo, una

forma de habitar en el mundo y de relacionarse con los seres que alli habitan, teniendo su
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maloca y sus chagras, cultivando en ellas sus plantas de yuca, frutales, las plantas de coca y el
tabaco, pero también, realizando las “actividades culturales”, como ellos mismos llaman las
actividades para el manejo de las épocas weje je raka (t) 6 Rodori Gaye (m) 6 calendario
ritual anual: bailes maloqueros, narrativas de nombramiento y otras actividades de
“prevencion y curacion de épocas”. Ese manejo se desprende de la palabra de vida, yeoroka
(t) 6 ketioka (m), como concluia su hijo Edilberto: “De yeoroka se tiene todo, el manejo de
todo; yeoroka se vive, la yuca, la coca, el tabaco, la cepa de la casa, la pesca, la vida, la

reproduccion” (Ver p. 78).

Ahora, al decir “trabajar ahorita de blanco” el tradicional Benjamin sintetiza
muy bien los efectos de las politicas ambientales sobre la vida cotidiana y los modos de
actuacion de los funcionarios e instituciones ambientales vinculadas al manejo de las édreas
protegidas. Ademds de sus tareas como yoi ki y como una autoridad publica de ACIYA al ser
capitdn de su comunidad, “trabajar para el blanco” es participar en los espacios de co-
manejo con funcionarios de PNNC, saliendo a reuniones a Bogotd o a Leticia y en los
diferentes congresos que se realizan en las comunidades del resguardo, analizando las
decisiones a tomar en esos espacios, coordinando algunas acciones al interior del drea con el
equipo de funcionarios de PNNC y cuidando espiritualmente a los miembros de las
comunidades y PNNC que trabajan en el proceso de co-manejo. Este “trabajo de blanco”,
trabajo que no es formalmente remunerado ni por la asociacion ni por PNNC, hace parte de su
rol como autoridad tradicional de la asociacion ACIYA, ya que él como autoridad
tradicional fue escogido por la asamblea en el afio 2011 para acompaiiar el proceso de co-

manejo del area protegida con los “parqueanos” que llegaron.

La primera vez que escuche la palabra “parqueanos” fue durante mi primera
entrada de 2 semanas en el afio 2013, cuando me invitaron a presentar la investigacion en un
congreso regional en la comunidad de Bocas del Pird, donde iba a estar reunida la asamblea
de ACIYA, es decir, los capitanes y las autoridades tradicionales de todas las comunidades
que hacen parte de esta asociacion como méaximas autoridades politicas y espirituales del
resguardo (ACIYA Estatutos, 2011). Esperdbamos una comision de funcionarios de parques
en la comunidad de Centro Providencia para embarcarnos rio arriba hasta Bocas del Pira.
Volviamos de pescar bien temprano en la mafiana con Aldemar Macuna, habitante de Centro
Providencia y entonces miembro del Comité Opertativo de Territorio de la secretaria de
territorio y ambiente de ACIYA, cuando alguien en la comunidad grito: “llegaron los

parqueanos, llegaron los parqueanos”. Mi curiosidad se despertd pensando quiénes eran los
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parqueanos y me dirigi hacia las personas que llegaban. Eran dos funcionarios de PNNC,
Diego Muiioz, “jefe de Area” y Angela Rincon, quien trabajaba para ese entonces en el drea
de participacion social y venia en representacion de la directora nacional de PNNC Julia
Miranda Londofio, que no pudo asistir personalmente a la reuniéon del Comité Directivo del

parque que estaba contemplada a realizarse en ese congreso.

A pesar que dias atrds nos habiamos conocido con Angela Rincén en el vuelo
desde Leticia al corregimiento de la Pedrera, sélo supe que los indigenas llamaban
parqueanos a los funcionarios de PNNC en ese momento. Parqueanos 6 parqueano es una
categoria de alteridad usada por los indigenas para identificar a los funcionarios de PNNC.
Cuando pregunté porque les decian parqueanos, a pesar de la obviedad, Aldemar Macuna me
sefalaba que eran “los de parques, los que trabajan para parques”. En mis siguientes salidas
de campo donde pude compartir con habitantes de otras comunidades del bajo rio Apaporis,
los parqueanos eran “los de camisa azul”, “los del osito”, refiriéndose a la camisa azul que
identifica a estos funcionarios, junto con el distintivo de un oso de anteojos que es el simbolo
de PNNC. En la comunidad de Bellavista, Rogelio Yauna me confirmaba lo que decia
Aldemar y afadia nuevos elementos a la categoria:

“Parqueanos son los que trabajan para parques. Llegaron desde que
se creé el parque. Casi no me gusta hablar con ellos, usan unas palabras
muy...como decir...digamos, ...

Alejandro: ;muy técnicas?

Rogelio: Si, eso, palabras muy técnicas”
(Rogelio Yauna. Entrevista. 29/01/2015. Bellavista).

Como categoria de alteridad, parqueanos identifica una persona con su actividad
de trabajo para PNNC, la ropa que visten, los distintivos que usan y su lenguaje. Lejos de ser
una categoria de alteridad con uso restricto a las comunidades del bajo rio Apaporis, durante
las siguientes salidas de campo en la region pude comprobar que es una categoria regional de
por lo menos el bajo y medio rio Caquetd, y en el antiguo corregimiento de La Pedrera, lugar
de encuentro y pernoctacién de los funcionarios de los PNN Cahuinari, PNN rio Puré y PNN
Yaigojé Apaporis, parqueanos es una categoria usada tanto por indigenas y por algunos

blancos que no son funcionarios de parques (Ver figura p. 246.)

Esta categoria de parqueanos también tenia sus derivaciones tanto al interior de
algunos funcionarios indigenas que hacian parte del grupo de parqueanos, como entre algunos
habitantes de La Pedrera. Varias veces escuche bromas sobre las tareas que tenian que

desarrollar los llamados “parqueanos pobres”, bromas que por ser jocosos no dejan de ser
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interesantes, ayudando a percibir las diferencias entre los parqueanos desde lo local. Como

me manifestaba Gilberto Tucano, uno de los operarios indigenas calificados del PNN Rio
Puré:

“Hay dos diferentes tipos de parqueanos Alejandro, parqueanos ricos

y parqueanos pobres; los parqueanos pobres son los indigenas que trabajan

como operarios bajo las ordenes de los Jefes [jefes de las dreas protegidas] y los

parqueanos ricos son los funcionarios blancos de parques, que vienen de Bogotd,

del centro del pais y de otras regiones” (Gilberto Tukano. Entrevista. 17/01/2015.
La Pedrera).

Esta descripcién entre parqueanos ricos y parqueanos pobres corresponde
claramente a una interpretacion de los multiples relacionamientos entre blancos e indigenas
que surgen al interior de la categoria parqueanos, es decir, manifiesta una diferencia en la
misma categoria a partir de la posicidbn que ocupan, la jerarquia, sus funciones y el
reconocimiento econdémico dentro de la institucién. Segun esta distincidn, parqueanos pobres
son los indigenas de la regién que trabajan en la institucion mayormente como operarios
calificados, que segin parques nacionales solo necesitan ciertos “conocimientos bdsicos o
esenciales” para el registro de bienes materiales y registro escrito de actividades, pero que
tienen grandes conocimientos practicos sobre motores, transporte y de como movilizarse por
este territorio, mantienen relacionamientos con la gente de las comunidades, viviendo y
habitando esos territorios, saberes que no representan el mismo estatus frente a los

conocimientos académicos de los especialistas.

En la categoria de parqueanos ricos se encuentran los Jefes de Area, los
profesionales (universitarios y especializados), y en menor medida técnicos y auxiliares que
conforman el equipo de cada drea protegida, asi como funcionarios adscritos a la coordinacioén
de una direccién territorial como la DTAM, como también por funcionarios “del nivel
central” -como son llamados- que componen los diferentes Grupos Internos y areas de trabajo
adscritos a la Direccion Central de PNNC, todos ellos con conocimientos “técnicos” o

. . . , . . 12
“especializados” sobre el manejo de dreas protegidas pero que no habitan en ellas'>.

Al interior de la institucion también se presentan diferencias en las categorias. Las

diferencias en los “cargos” como funcionarios obedecen a las actividades que desempefian, al

123 parques Nacionales Naturales de Colombia es una Unidad Administrativa Especial adscrita al nivel ejecutivo central, sin
personeria juridica, a través del Ministerio de Medio Ambiente y Desarrollo Sostenible. Creada en 1993, esta unidad
administrativa especial fue reorganizada y se constituy6 con el decreto ley No. 3572 de 2011. En los siguientes afios, las
dreas y grupos internos de trabajo al interior de la institucién se han reorganizado y creado otras, por ello se adopté la
resolucién No. 0180 del mes de junio de 2014 que defini6 los grupos internos de trabajo actuales de PNNC. Sobre el manual
especifico de funciones y competencias para los empleados de planta de PNNC se puede revisar la resolucién No. 136 de
marzo de 2015.



226

tipo de contratacion que tienen y los beneficios que se derivan de ello. El jefe del area Diego
Muiioz me comentaba que PNNC tenia dos formas de contratacién: por carrera administrativa
o por prestacion de servicios. Los profesionales contratados por carrera administrativa hacian
“carrera” dentro de la institucion, esto quiere decir, podian ascender a cargos al interior de la
institucidn, sus contratos eran por término indefinido y tenian mejores prestaciones sociales.
Ya funcionarios contratados por prestacion de servicios debian cubrir sus propios gastos de
seguridad social, tenfan pocas prestaciones sociales (vacaciones o0 reconocimientos
monetarios) y muchas veces terminaban sus contratos y no eran renovados o demoraba su

renovacion.

Este tipo de contratacién por prestacion de servicios, en la cual se encontraban
varios profesionales del area incluyendo el jefe del area, “afecta la confianza en los procesos
con la gente” (Diego Mufioz. Entrevista. 19/01/2015. La Pedrera) algo que me confirmaba
Gonzalo Macuna, entonces secretario de territorio y medio ambiente de ACIYA, que veia a
cada poco una mudanza en los profesionales del parque'**:

“El que llega muchas veces no sabe de los procesos y ahi toma un
tiempo mientras uno coge confianza para hablar, para trabajar, y esperar a ver si

la persona se acomoda o se va” (Gonzalo Macuna. Comentario. 18/05/2015. La
Libertad).

Cada uno de los “parqueanos” tiene diferentes labores y tipos de
responsabilidades, sin embargo, sus acciones en el territorio responden a desarrollar los
objetivos de conservacion del drea protegida en correspondencia con los objetivos del plan de
accion institucional 2010-2019 de la UAESPNN, que es el rutero sobre el cual se basa el
manejo de las dreas protegidas de Colombia. Esto conlleva hacer ejercicios de andlisis y
diagndsticos de las amenazas, vulnerabilidades y fortalezas que tienen los objetivos de
conservacion del area protegida y establecer “estrategias de manejo” para desarrollarlos. En
el caso del PNN Yaigojé Apaporis, las primeras acciones se han direccionado a proteger los
sitios 6 lugares sagrados de amenazas como la mineria, tanto la mineria a gran escala como la
minerfa informal, o la pesca en lugares sagrados, y esto lo han hecho a través de acciones
puntuales de PNNC en el marco del proceso de co-manejo 6 a través del mantenimiento de
“acuerdos” de manejo suscritos entre Asociaciones y comunidades indigenas de los

resguardos del bajo Caqueta y de la region del Vaupés en general.

124 Por lo menos, desde la declaracién del drea protegida en el afio 2009 parques nacionales ha cambiado 6 veces los
profesionales que hacian parte del grupo de trabajo del Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis. Al preguntar a algunos
por su salida, mencionan los bajos sueldos en relacidn al trabajo realizado, las complicaciones de tener que trabajar por 2 o 3
meses en “terreno” o simplemente por buscar mejores condiciones laborales en sus ciudades de residencia.
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Asi mismo, como gran parte de los objetivos del PNN Yaigojé Apaporis estdn
relacionados con el fortalecimiento cultural, en el marco del “nuevo paradigma de la doble
conservacion”, es decir, la conservacion cultural y biolégica (DUMOLIN, 2005), Diego
Muiioz me manifestaba que durante los primeros afios de la declaracién recorrieron todas las
malocas y las comunidades donde los recibieron, para establecer relaciones de confianza con
las autoridades tradicionales y capitanes, “para que nos conocieran”, haciendo una
presentacion institucional y hablando sobre los intereses entorno a la declaracion del area; asi
mismo realizaron reuniones y congresos para definir actividades de co-manejo del 4rea,
acciones a realizar y designar las personas que participarian en estos espacios. Todas estas
acciones acompanado con la preparacion de documentos e informes acerca de sus trabajos en
el area y finalmente llegar después del afio 2013 a empezar la elaboracion de un documento

para el co-manejo del area llamado Régimen Especial de Manejo.

La categoria de parqueanos ya pone en evidencia los multiples relacionamientos
que llegan a establecerse entre blancos e indigenas con la sobreposicion de dreas protegidas,
es decir, al hecho de la mayor parte de estos territorios ser manejados por funcionarios que no
viven en el area basados en leyes y conocimientos que mantienen una concepcion moderna de
naturaleza, y al mismo tiempo, ser un espacio de vida y habitar de los indigenas que alli
residen. Asi mismo, la distincidn entre parqueanos ricos y parqueanos pobres hecha por los
indigenas que trabajan en la institucién permite percibir mejor las asimetrias de poder
econdmico y politico que se establecen en lo local a partir de la valoracion de ciertos

conocimientos “técnicos” o “especializados” para el manejo de las areas protegidas.

Sin embargo, a pesar de las diferencias epistemoldgicas y ontologias entre
funcionarios de PNNC e indigenas del bajo Apaporis sobre el manejo del territorio, como
veremos a continuacion, es a través de acuerdos pragmaticos (ALMEIDA, 1999) sobre los
problemas y las acciones a desarrollar que se comienza a construir, en un principio de manera
informal pero mediante mecanismos institucionalizados, unas acciones y practicas de co-
manejo del area protegida con las autoridades publicas de ACIYA. Como se presenta a
continuacion, el trabajo de co-manejo a pesar que se rija por diferencias epistemoldgicas y
ontoldgicas distintas sobre lo que significa manejo, han permitido fortalecer el proyecto
politico de esta asociacion frente al proyecto minero promovido por algunas comunidades del

margen del Departamento del Vaupés.



228

5.2 “Ono yerika” (t) “Soore” (m), una palabra para “endulzar”: los
acuerdos locales y regionales alrededor del manejo tradicional del territorio dentro de la
construccion del co-manejo.

Después de la declaracion del parque el 27 de octubre de 2009, las primeras
acciones de co-manejo que se realizaron estuvieron relacionadas con dos temas de
importancia fundamental tanto para ACIYA como para PNNC: socializar al interior de las
comunidades del resguardo la resolucion 2079 que habia dado piso legal a la creacion del
parque y planear las estrategias de proteccion del territorio frente a la amenaza de mineria a
gran escala y la mineria informal. Fue asi que durante el mes de enero de 2010 fue preparado
por ACIYA el “I encuentro regional de intercambio de experiencia en manejo territorial”,
donde participaron autoridades tradicionales y representantes de las asociaciones de ACIYA,
ACIMA y ACAIPI, con asistencia de invitados como el director de la entonces DTAO
Rodrigo Botero y Martin Von Hildebrand de la fundacion GAIA Amazonas. Gerardo
Macuna, como secretario de territorio y medio ambiente de ACIYA de ese momento (2010),
menciona que el objetivo del encuentro era “Avanzar en la construccion de una estrategia
para el manejo del parque, de manera que se fortalezca el territorio; a partir de los
conocimientos y manejo tradicionales” (ACIYA. Acta No. 003, 20 al 22 de Enero de 2010).

Gerardo Macuna me comentaba que en este primer encuentro regional:

“Se establecio que los trabajos para el manejo del parque no solo
incluian el poligono del parque, sino que la curacion y el manejo de los sitios
sagrados era para todo el macro-territorio, lo que confirmaron las autoridades
tradicionales del Miriti [ACIMA] y del Pird [ACAIPI] y las cuales afirmaron
respetar un acuerdo para seguir con el manejo tradicional del territorio”
(Gerardo Macuna. Entrevista. 15/06/2015. El Cocotal).

Gerardo me decia que en esta reunién cada asociacién presentd los trabajos
relacionados con los sectores de territorio, salud, educacién que estaban realizando en el
marco de los procesos de descentralizacién administrativa del Estado como futuras ETI’s.
Estas asociaciones del bajo Caquetda como ACIMA del rio Miriti-Parana y ACAIPI del rio
Pira-Parand, junto con otras asociaciones del bajo rio Caquetd y el rio Vaupés, comparten los
principios de un macro-territorio chamanistico (CAYON, 2012; 2014; VAN DER HAMMEN,
1992) basado en el manejo de lugares sagrados y en los intercambios rituales a través de
bailes que hacen parte del calendario ritual anual que compone el manejo tradicional del
territorio o también llamado “manejo del mundo”. En ese sentido, adelantan acciones para

disefiar programas diferenciales en los procesos de descentralizacion educativa, en salud y
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gobierno territorial reivindicando el “manejo tradicional del territorio, fortaleciendo un
proceso organizativo transversal en sus dreas de influencia, desde sus principios culturales en
relacion a los derechos autonémicos estipulados por la CPC de 1991 y en la busqueda de ser
reconocidas como ETI’s y asi ejercer su gobierno local (HILDEBRAND Y BRACKELAIRE,
2012).

Uno de los tradicionales asistentes al “I encuentro regional de intercambio de
experiencias en manejo territorial” realizado en la comunidad de Centro Providencia fue
Reinel Ortega, quien junto con otras autoridades tradicionales y lideres del Pird-Parand de la
Comisién de Autoridades tradicionales del comité de Territorio de ACAIPI expusieron los
resultados de su investigacion enddgena sobre el modelo ancestral de manejo del territorio
llamado Hee Yaia Keti Oka (m), el conocimiento de los jaguares de Yurupari, un proceso de
recuperacion de conocimientos tradicionales para la gobernanza indigena en el ordenamiento
territorial y ambiental del territorio, realizado con la asesoria y acompafiamiento de la FGA y
con dineros del Programa de Concertacion Cultural del ministerio de Cultura -entre otros
fondos-. Esta manifestacion cultural fue reconocida por el ministerio de cultura de Colombia
como patrimonio inmaterial de la nacién (2010) en el marco de la politica de salvaguarda del
patrimonio cultural inmaterial de la nacién (Ley 1185 de 2008) y al siguiente afio fue

declarado como Patrimonio Cultural de la Humanidad por la UNESCO (2011).

Como estas, otras iniciativas de trabajo intercultural entre asociaciones indigenas,
ongs, instituciones de los estados e investigadores académicos que analizan y registran el
conjunto de conocimientos alrededor del “manejo del mundo” o “manejo tradicional del
territorio”, perpasan el ambito regional-nacional y se extienden por otros territorios indigenas
del llamado noroeste amazoénico de Brasil y Colombia, como lo demuestran varias
publicaciones como las organizadas por Aloisio Cabalzar (2010) sobre el “o manejo do
mundo” y por Geraldo Andrello (2012a) titulada “rotas de criacdo e transformacdo”, un
desdoblamiento de ese primer trabajo sobre el “manejo del mundo” pero relacionado a la
inscripcion de la historia en el paisaje y las historias de origen de diferentes grupos étnicos en
el contexto del desarrollo de un programa de educacidén avanzada a nivel regional en el Alto

Rio Negro (Brasil).

También son ejemplos de este proceso regional algunos registros de
patrimonializacién como el llevado a cabo en la cachoeira de lauareté, reconocida como
patrimonio inmaterial de Brasil en 2006 (ANDRELLO, 2012(b)) y la cartografia de los sitios
sagrados del noroeste amazonico (SCOLFARO ET AL (org), 2014; MINCULTURA, 2016),
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una iniciativa binacional entre Colombia y Brasil para la “salvaguarda del patrimonio
cultural inmaterial del noroeste amazonico”, apoyada directamente por la direccion de
patrimonio del Ministerio de Cultura de Colombia y el instituto de Patrimonio Histérico y
Artistico Nacional -IPHAN- de Brasil, en el marco del Programa Ejecutivo de Cooperacion
Cultural y Educativa para los afos 2009-2012 de la comision mixta de cultura y educacion de
Colombia y Brasil, junto con las diferentes ONG’s de la region y asociaciones indigenas

125
locales .

Como ya Manuela Carneiro da Cunha (2009) analizaba para el concepto de
“cultura”, en el caso de algunos pueblos de la regiéon del noroeste amazdnico, los
conocimientos y pricticas que envuelven el manejo tradicional del territorio o manejo del
mundo han servido como un “recurso politico” frente a procesos de descentralizacion
administrativa de programas educativos y de salud, disputas territoriales por la significacion
de este tipo de conocimiento y su re-significacion en el contexto de politicas de ordenamiento
territorial, conservacionistas y patrimonialistas que se desarrollan en la regién del noroeste

amazénico (CAYON, 2013; FRANKY, 2004; CABALZAR, 2010; ANDRELLO, 2012 a).

Sin embargo, mas allad de tomarlo s6lo como un recurso politico “para si”, los
conocimientos alrededor de lo que ellos llaman el manejo tradicional del territorio nos
invitan a pensar en los significados alternativos, agenciados y relacionales mds alld de una
representacion o simbolizacion convencional de la “cultura” como metadiscurso (WAGNER,
[1975] 2010), que envuelven las relaciones internas de estos grupos y los actuales
intercambios politicos y rituales entre los pueblos del llamado por los antropologos “complejo
cultural del noroeste amazonico” y que también ha servido como un marco interpretativo de
los indigenas para negociar con el estado, los proyectos econdmicos capitalistas y las politicas
de conservacién ambiental y patrimonializacién (CAYON, 2014). En este sentido relacional
del concepto manejo tradicional de territorio, como un corpus moral y ético de practicas y
conocimientos que evocan una dindmica politico-ritual pré-existente, o un sistema intelectual
cuya expresion mds completa se encuentra en los intercambios rituales y en la vida ritual de
las malocas (ANDRELLO, 2012a; 2012b), ahora es agenciado en los actuales escenarios del

co-manejo del parque.

125 1 as asociaciones indigenas locales que participaron fueron en esta primera publicacién fueron ACIYA, ACAIPI, PANI,
ACURIS y algunas reunidas en la Fundacion de las Organizaciones Indigenas del Rio Negro FOIRN. Las Ong’s que
participan en este proceso de patrimonializacién son por Colombia la fundacién etnollano, Tropembos internacional
amazonas, fundacién Gaia Amazonas, fundacién Puerto Rastrojo y el Fondo Patrimonio Natural; por Brasil participd el
Instituto Socio Ambiental -ISA-.
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Gerardo me comentaba que después de ese ‘“ler encuentro” regional en la
comunidad de Centro Providencia, las autoridades tradicionales de ACIYA viajaron al
siguiente dia a “El Cocotal” -sede de la FGA sobre el rio Caquetd- para establecer un
“acuerdo” en el manejo tradicional a nivel interno, es decir, “realizar los bailes y las otras
actividades culturales del manejo tradicional de acuerdo con el calendario ecologico
cultural” (Gerardo Macuna. Entrevista. 15/06/2015. El cocotal). Fue asi que los tradicionales
Rondén Tanimuca (La Playa), Benjamin Tanimuca (Bellavista), Gustavo Cabiyari (Uni6n
Jirijirimo), Joaquin Macuna (Centro Providencia), José Barasano (Bocas del Pird) y Jorge
Tanimuca (Puerto Numi), se retinen con el entonces Director de la antigua DTAO'"® Rodrigo
Botero y Martin V. Hildebrand de la FGA para acordar las acciones que seguirian a los
acuerdos que surgieron de ese primer encuentro en Centro Providencia. En el acta de este
encuentro, escrita por Gerardo Macuna como secretario de territorio, se lee lo siguiente:

“Los tradicionales se comprometen a trabajar para lograr un
acuerdo en la unidad de manejo tradicional, que se formalice en el Congreso,

para iniciar las gestiones con las autoridades nacionales, departamentales y

locales para avanzar en la unidad politica-administrativa del Resguardo”
(ACIYA, acta No. 4 del 16 de abril de 2010. El cocotal).

Asi mismo en el acta puede leerse que los fradicionales solicitaron al director de
la DTAO de PNNC que siguiera actuando en su nombre “ante las autoridades judiciales en la
defensa de la creacion del parque”, principalmente frente a los titulos mineros entregados o
en solicitud al Ingeominas. Por parte de PNNC, en los meses y afos siguientes tanto Rodrigo
Botero, Julia Miranda Directora Nacional de PNNC y los abogados de la oficina juridica,
escribieron varias cartas al director de Ingeominas y sostuvieron reuniones para detener la
concesion de titulos mineros en el drea del parque, acciones que ya venian desarrolldndose en
el marco del convenio 003 del 27 de febrero de 2009 entre PNNC y el INGEOMINAS,
convenio que buscaba aplicar el articulo No. 36 del c6digo minero (Ley 685 de 2001) para

desafectar las dreas protegidas con solicitud o entrega de titulos mineros en su interior.

Estas acciones de PNNC lograron que 23 titulos solicitados para hacer mineria en
el area del parque Yaigojé Apaporis no fueran aceptadas, sin embargo, el grupo de catastro y
registro minero de ingeominas ya habia firmado el contrato de concesion IGH 15001X con
Andres Rendle -representante de la multinacional Cosigo en Colombia- el 29 de octubre del
afo 2009 -2 dias después de la declaratoria del parque- y funcionarios de este grupo de

catastro hicieron la inscripcién del contrato minero el 3 de diciembre del mismo afio, a pesar

126 Antigua Direccién Territorial Amazonia Orinoquia de PNNC, que cambio a ser ahora DTAM desde 2009 o 2010.
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que la oficina juridica de parques ya habia notificado a Ingeominas de la declaracién del

parque desde el 10 de noviembre.

Ante estas irregularidades, la procuraduria abri6 investigacion a 8 funcionarios de
INGEOMINAS del grupo de catastro y registro minero y a su director, debido a la ilegalidad
de la concesion hecha y al registro de un titulo minero en un drea protegida (AMADOR,
2014). Asi mismo, INGEOMINAS profiri6 la resolucion No. DSM 0112 del 6 de julio de
2011 para ordenar el desalojo y el retiro cualquier tipo de obra o tipo de trabajo minero u
ocupacién en el drea del titulo concesionado'®’. Sin embargo, los representantes de Cosigo
Resources recursaron estas medidas de INGEOMINAS y demandaron al Estado colombiano
en el tribunal internacional de controversias dentro del marco del tratado de libre comercio

firmado en 2009 con Canada, litigio que esta pendiente de resolucidn actualmente.

Ademds de estas acciones que varios indigenas del bajo Apaporis y
funcionarios del area conceptuaban como “los blancos protegiendo nuestro territorio de los
propios blancos” o de “blancos peleando contra los propios blancos” por la proteccién del
parque, a nivel interno el acuerdo entre autoridades tradicionales de ACIY A para el manejo
tradicional del territorio comenz6é a tomar forma buscando la consolidacion del manejo

tradicional a nivel del territorio del resguardo, entre las dos asociaciones.

Fue asi que en el marco de la construcciéon del co-manejo se propusieron
realizar recorridos entre parqueanos y los tradicionales de ACIYA a las comunidades del
margen del Departamento del Vaupés de Bocas de Taraira, Vista Hermosa, Curupira y Campo
Alegre, quienes a esa época estaban en comunicacidon con la multinacional minera Cosigo
para adelantar mineria a gran escala dentro del Resguardo y mantenian un conflicto con las
autoridades de ACIYA. Gonzalo Macuna, quien entr6 a formar parte del COT en 2011 me
comentaba sobre la situacion del conflicto en esos afios:

“No nos recibian Alejandro, no nos hablaban, tampoco se aceptaban

entre ellos [autoridades tradicionales], igual entre mismas familias” (Gonzalo
Macuna. Entrevista. 18/05/2015. La Libertad).

En este contexto se da la creacion de un llamado “Comité Coordinador”,

antecedente del Comité Operativo de Territorio como instancia de coordinacion entre ACIYA

127 En respuesta a las grandes solicitudes de titulos mineros y a los problemas suscitados por la falta de pardmetros claros de
concesion y delimitacion de las “zonas estratégicas mineras” -Ley 1450 de 2011-, el MMAVT present? la resolucion 1820 de
2012, frenando por 2 afios la recepcion y tramite de sustraccion de la ZRFA para la concesion de titulos mineros. Finalmente,
debido a una tutela por falta de consulta previa en la creacion de la figura juridica de zonas estratégicas mineras presentada
por los consejos comunitarios campesinos del chocd, la corte constitucional eliminé la figura de zona estratégica minera por
cambiar la delimitacién econdémica y productiva de los territorios étnicos sin haber consultado previamente, sentencia T-766
de 2015.
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y PNNC. Gonzalo me coment6 que los trabajos de este comité coordinador se establecieron
en un Congreso en la comunidad de Puerto Curupira en el mes de abril de 2010. Para €1, como
la declaracion del parque fue una decision propia de sus autoridades, un proceso propio en el
territorio, ellos mismos estaban encargados de participar y liderar el proceso: “porque
nosotros tenemos que socializar esto a las comunidades, es nuestro proceso”. En esa
asamblea surge el “Comité Coordinador”, formado por Edgar Tanimuca y Roque Macuna
del sector bajo del rio y de comunidades del margen del Departamento del Vaupés, y Gerardo
Macuna, Fernando Tanimuca y Lizando Macuna del sector superior del rio de comunidades
del margen del Departamento del Amazonas, para desarrollar las primeras acciones de manejo
conjunto entre PNNC y ACIYA. Este Comité Coordinador -segtin Gonzalo- debia apoyar la
secretaria de territorio en los temas de socializacion de la resolucion y tareas operativas

realizadas conjuntamente con PNNC.

Sin embargo, algo muy interesante del Congreso realizado en la comunidad de
Curupira es que fue un primer acercamiento, después de la creacion del parque, entre
autoridades tradicionales de ambas margenes del resguardo, a partir de la cual se establece un
“acuerdo” para seguir manejando tradicionalmente el territorio “de acuerdo a los principios
de cada grupo étnico”. El tradicional Benjamin Tanimuca estuvo presente en ese congreso y
resaltaba que ese fue un proceso de “endulzamiento’ que venian desarrollando con los demas
tradicionales desde el acuerdo en enero para detener el conflicto interno surgido por la
declaracion del area protegida. En su maloca en enero de 2015, el tradicional Benjamin me
manifestaba con su hijo Edilberto lo que era “endulzar” ofio yerika u ofierika (t) 6 soore 6

hoore (m):

“Endulzar es como arreglar, purificar, para que no se presente mas
enredo, soltar, indicar un camino, hacer que la gente entienda de que se estd
tratando, para que estamos hablando un tema en nuestro territorio, para que la
gente entienda que el camino es este, para llegar a un acuerdo del manejo del
territorio, para que no se siga enredando el tema, los malos entendidos, purificar
los problemas. Guarddndolos, purificindonos, para que asi sea como estamos
aqui, que todo sea compartido como dentro de una maloca, que todos los grupos
étnicos entendamos que las cosas, la vida de nosotros estd ahi.

Porque eso viene ahi es problema, cuando hay problema en el
territorio pues estamos mal, uno piensa otra cosa, otro otra cosa, entonces para
que eso no se siga presentando entonces se endulza el mundo, entonces eso toca
llegar a caer [llegarle] a la persona, en pensamiento, para que sepa que se estd
fallando ahi. En el pensamiento se hace y en las reuniones se habla, en las
asambleas. En el mundo, en el pensamiento se endulza ya en hablar, en los
acuerdos a que se va a llegar, uno va entendiendo, eso es lo que yo estoy
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trabajando en el pensamiento, ta [estd] dando efecto” (Edilberto Tanimuca.
Mambeadero. 28/01/2015. Bellavista).

“Endulzar”, ofio yerika u ofierika (t), hace parte de la palabra de curacion,
yeoroka, la palabra de vida, una palabra que viene desde el origen. Esa palabra dulce que se
vive en el mambeadero de la maloca, con la cual se arreglan los espacios dentro de la maloca,
los problemas entre la gente, las enfermedades que trae el mundo, o por ejemplo, como se
arregla la noche. El tradicional Benjamin y Edilberto comentaban que diariamente, cuando el
Yoi’ki o tradicional realiza la curacién de la noche, en pensamiento él va llenando las cuyas
de mambe de los propios seres de la noche “para que estén ocupados alla en su cosas y no
molesten acd”, y luego pasa a guardar — hamo ba yerika (t)- todos esos males, esos peligros
con su palabra y pensamiento, devolviéndolos a sus duefios. En seguida comienza a
“endulzar” la maloca, “maloca de espacio dulce, techo de la maloca dulce, estantillos de la
maloca dulce”:

“Edilberto: todo eso es un espacio para todos los humanos que
estamos acd [En la maloca], es un espacio de sanidad, sano, limpio de peligro,
ofioka, palabra dulce, asi se activa todo...entonces esto, como le digo, le anima,
pide la animacion, la juventud, los muchachos, los compaiieros, que anime
contando historias, vamos a estar mambeando, asi nacio la vida, esa es palabra
de vida, palabra de curacion, yeoroka.

Benjamin: Esto [la maloca] estd vivo jestd vivo!” (Mambeadero.
28/01/2015. Bellavista).

Luego de contarme que era endulzar y como hacia parte de la palabra de vida,

’

palabra de curacién yeoroka, “palabra que viene desde el origen” que se expresa en la
maloca, en el mambeadero, en otro momento el tradicional Benjamin me comentaba sobre las
reflexiones que hicieron conjuntamente en ese congreso en la maloca del tradicional Serafin
Macuna de la comunidad de Puerto Curupira, acerca de coémo vivian sus abuelos, el
conocimiento que ellos le habian entregado para manejar el territorio desde el origen, las
prevenciones y las curaciones del ciclo anual de rituales, que son la base del manejo
tradicional del territorio. El tradicional Benjamin me comenta que €l le pregunt6 al
tradicional Serafin Macuna:

“sDonde es el nacimiento de usted? [Nacimiento de origen del grupo
étnico macunal. Usted no es del Vaupés, usted es territorio acd de nosotros
[Apaporis]. Son sus abuelos que recibieron este mundo, ;porque usted hace asi?
[Promover la mineria], ;Hasta donde es el banco asiento de nosotros? Usted es
pensador, ;hasta donde llega arreglamiento del mundo?, para guardar

problemas, para guardar enfermedades, hasta donde usted comenta, usted hace
asi [manejo tradicional] usted sabe. [Benjamin a Serafin]. “Eso es sobrino” decia
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[Serafin]. Abuelo de nosotros jcomo recibieron territorio de nosotros?
[Benjamin], ;como recibieron prevenciones, todo?, ;donde es que nacen?,
porque asi son boas de hijo [hijos de boa, ide hino ria], somos todos boas de hijo
[hijos de boa, nietos de boa] porque nosotros [Tanimucas] somos hijos de tigre
[yairimara] y estamos aqui con otro dialecto”, yo le dije [Benjamin a Serafin].
“Eso es verdad” me decia [Serafin a Benjamin] “; Porque usted me dejé como
votado?” [Benjamin a Serafin], “no haga esto”. “Nosotros somos de acd”. Asi
fue que yo hablé [...] Primero no me contesto nada. Ahi fue que yo conté todo, ta
ta ta ta ta [Practica de nombramiento] hasta aqui. Asi fue que nosotros recibimos.
“Cuanto usted, usted esta en lo cierto” [dijo Serafin]. Pensador, hasta donde

estamos llegando, como manejamos el mundo” (Benjamin Tanimuca.
Mambeadero. 28/01/2015. Bellavista).

Como resultado de estas conversaciones en el congreso realizado en la comunidad
de Curupira, el tradicional Benjamin me dijo que el tradicional Serafin Macuna se
comprometié a seguir manejando como “tradicionalmente” venia haciéndolo y asi buscaban

>

la “unidad de pensamiento” entre los tradicionales. El tradicional Rondon Tanimuca
comento en ese congreso -segun el acta del congreso- que en ningiin momento su padre le dijo
que para defender el territorio se tenia que asociar con otra etnia, pero con el tiempo ya con el
tradicional Isaac Macuna y entre otros tradicionales empezaron a asociarse para crear el
resguardo y tomar decisiones para el manejo del territorio, resaltando con ese comentario las
transformaciones en la toma de decisiones con la declaraciéon del resguardo a través de

asambleas donde diversos tradicionales y capitanes deciden, y ahora, con parques nacionales

y sus funcionarios. Asi mismo, se menciona en el acta de esa reunion:

“El tradicional Rondon resalta que cuando uno estd asentados en
otros territorios que no es propio de nuestra cultura por origen, se debe
adaptarse a los reglamentos con el que se maneja el territorio por cada grupos
étnicos” (ACIYA, acta No. 4 de Febrero de 2010. Puerto Curupira).

Desdoblando esta cuestion, el agenciamiento de estos conocimientos sobre el
manejo tradicional del territorio a través de nuevos medios como la construccién social del
co-manejo del drea protegida, que fue tomando formas distintas y fue ddndose de maneras
mdas o menos formalizadas -congresos, reuniones-, accionan un debate al respecto de la
articulacion histérica entre los pueblos indigenas que habitan el bajo rio Apaporis y sus
conocimientos a partir de la nocién de territorios de origen, agenciadas principalmente por
ellos mismos. Asi se desprende de las palabras del tradicional Benjamin Tanimuca cuando
interpela el manejo realizado por el fradicional Serafin Macuna a partir de su origen “Usted
no es del Vaupés, usted es territorio acd de nosotros”, diferenciarlo de los “vaupesinos”

considerados “allegados” (venian de otro rio) que no respetaban el manejo tradicional
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promoviendo la mineria, como también se puede inferir del registro de los comentarios del
tradicional Rond6n Tanimuca acerca de las normas que deben observar los habitantes
asentados en “otros territorios que no son propios de nuestra cultura por origen”,
refiriéndose principalmente a los “allegados”, como son caracterizados localmente los
habitantes indigenas que hacen parte de pueblos que no tienen territorios de origen en el rio
Apaporis, principalmente indigenas llamados vaupesinos de filiaciéon tuyuca, bard y otros

grupos étnicos que habitaban y tienen territorios de origen en el rio Vaupés.

Una rdpida reflexiéon sobre la relacion entre los lugares, conocimientos y
prerrogativas politicas y rituales movilizadas en este congreso en Puerto Curupira entre
tradicionales, a través de los comentarios de los tradicionales Benjamin Tanimuca y Rondén
Tanimuca, puede darnos a entender como opera el relacionamiento entre pueblos indigenas
del sistema del complejo socio-cultural del Vaupés o sistema regional del Noroeste
Amazoénico. Mds alld del debate sobre los procesos politicos e histéricos que conformaran el
sistema sociocultural del Vaupés, en el cual la antigiiedad de rasgos distintivos Arawak o
Tukano podrian, como sugieren Stepen Hugh Jones (2012) o Gerardo Andrello (2012a) ser
insolubles, la manifestacion de estos dos tradicionales acerca de las prerrogativas en el
manejo tradicional a partir de los territorios de origen permiten acercarnos a la forma en que
se establecen las relaciones de territorialidad, alianza y parentesco entre estos pueblos
(FRANCKY, 2004) y la construccion cultural y el manejo chaménico de un macro-territorio
Weje Kuerapdida (t) 6 Hee Yaia Godo ~Bakari (m), el territorio de los chamanes jaguares del
Yurupari (Ver p. 92), que oriento las acciones bajo responsabilidad de los tradicionales de

ACIY A como parte de la construccién social del proceso de co-manejo del parque.

Se puede concluir que este acercamiento entre autoridades tradicionales de ambas
margenes que estaban en conflicto abierto, fue gestionado dentro de los espacios de
construcciéon de un co-manejo para el drea protegida, por iniciativa y trabajo de las
autoridades tradicionales, del grupo de funcionarios de parques, ONG’s aliadas como la FGA
y miembros de la secretaria de territorio de ACIYA. Alli se observa la importancia del
agenciamiento de las practicas culturales para “endulzar” y “alinear el pensamiento” y c6mo
las narrativas de origen son una forma de ordenar el mundo y las relaciones politicas entre los
diferentes pueblos indigenas que hacen parte del macro-territorio, es decir, permiten
desarrollar una politica conjunta a partir de la esfera ritual del nombramiento de sitios
sagrados —yeoroka-, la territorialidad de la maloca, las historias de origen —majaroka- y de la

realizacion del ciclo ritual anual de bailes —bayaroka-, que es como llaman al “manejo del
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mundo” o “manejo tradicional del territorio”. En este sentido se entiende que en las
conclusiones de los acuerdos entre autoridades tradicionales de ese congreso en la

comunidad de Puerto Curupira se exprese lo siguiente:

“1) Los tradicionales acuerdan mantener el manejo del territorio de
acuerdo a los principios de cada grupo étnico para fortalecer la proteccion
conjunta del territorio. 2) Para la gestion conjunta de la secretaria de medio
ambiente y territorio se ve la necesidad de trabajo mediante dos zonas, parte baja
y parte alta manteniendo un mismo objetivo de trabajo” (ACIYA, acta No. 4 del
16 de abril de 2010. Puerto Curupira).

El “endulzamiento” y la “alineacion del pensamiento” a partir del manejo
tradicional del territorio era una de las primeras formas de acercar a las autoridades
tradicionales y capitanes de las comunidades de la margen del Departamento del Vaupés a
hacer parte de la construccion del proceso de co-manejo del area protegida y claro estd, de los
beneficios econdmicos derivados de esta nueva situacion generada a partir de la sobreposicion
del 4rea. Por ello se aceptd crear el comité coordinador con miembros de ambas mérgenes del
rio, beneficiando econémicamente a dos hijos de este tradicional desde ese momento y por
decision tomada en conjunto entre funcionarios de PNNC y autoridades tradicionales de

ACIYA. Este comité coordinador fue el precedente del actual COT de ACIYA.

Otro resultado del Congreso en Puerto Curupira fue el reconocimiento del proceso
de construccion social del co-manejo del drea protegida. Alli, con la creacién del comité
coordinador, las autoridades tradicionales y capitanes junto con los funcionarios de PNNC
definieron unas primeras acciones “formales” de co-manejo entre profesionales de PNNC,
ACIYA y ACITAVA, con fondos ptblicos del estado colombiano suministrados a PNNC y
otros que comenzaban a ser gestionados con las ONG’s aliadas. Estas primeras acciones
estuvieron relacionadas con la socializacion en todas las comunidades de la resolucion de la
declaracion del parque, acciones de control y vigilancia en lugares de mineria informal en la
zona de la La Libertad y el caiio de Uga, el control de la pesca comercial en el lago del grillo
(Mosiro Itaijura), la formalizacién de un convenio de trabajo con la ONG Conservacion
Internacional y por ultimo la elaboracién de un convenio interadministrativo entre PNNC y

ACIYA, aspecto que sera tratado en el siguiente apartado.
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5.3 La formalizacion del co-manejo: la construccion social del Régimen
Especial de Manejo -REM- y algunos de sus efectos en el proceso de autonomia
territorial indigena.

En el mes de octubre de 2013 tuve la oportunidad de participar como
“observador” de una reunion del comité directivo in situ del Convenio No. 011 de 2013,
mientras espera un momento al final de la misma reunién para presentar a la asamblea de las
comunidades de ACIYA mi propuesta de investigacién (ver capitulo 1). La reunién del
comité directivo del convenio tuvo lugar en la maloca del capitdin Tomas Ldépez en la
comunidad de Bocas del Pird. Alli, durante dos dias seguidos, estuve como “observador” sin
derecho a intervenir por solicitud de los funcionarios de parques que alli se encontraban, ya
que mi presencia y mi propuesta de investigaciéon no habian sido incorporadas en la pauta de
la agenda de trabajo que reunia este comité y no habia sido aceptada por ambas partes. Fue en

este momento inesperado que conoci una de las instancias formales del co-manejo del area.

El Convenio Interadministrativo es la manera como se realiza formalmente el co-
manejo en areas sobrepuestas del SNPNN, en donde se establecen unas instancias de
coordinacion y unos acuerdos para el manejo de las areas protegidas entre los funcionarios de
PNNC vy las asociaciones de autoridades o cabildos de cada uno de los Resguardos indigenas
sobrepuestos con parques u otros grupos étnicos. Los convenios interadministrativos

. s 2 R 12
responden al marco normativo de contratacién publica del Estado'®

y se entiende como “un
negocio juridico de colaboracion” entre autoridades estatales, en este caso PNN como
autoridad ambiental y las AATI’s 6 cabildos indigenas como autoridades publicas especiales,
“con el fin de desarrollar funciones propias de cada una de ellas” y “aunar esfuerzos que les

permitan a cada una cumplir con su mision y objetivos” (Manual de Contratacién, p. 70.

Aprobado por la Resolucién 108 de 2017).

Este convenio interadministrativo No. 011 de 2013 tiene dos instancias de
coordinacién. El Comité Directivo, una instancia para “orientar técnica, financiera y
administrativamente la ejecucion del Convenio”. Es la instancia que toma las decisiones
acerca de lo que se debe hacer en el parque a través de la aprobacién de los planes operativos
anuales que sean propuestos por el Comité Operativo, gestiona los recursos para el mismo y
sirve de instancia de veeduria y resolucion de conflictos. Estd conformado por la Direccién
General de la UAESPNN, la Subdireccion de Gestion y Manejo y la Direccién de la DTAM y

por parte de ACIYA por toda la Asamblea de las comunidades que la conforman, mas los

128 Art. 95 de la ley 489 de 1998 y el Decreto Unico Reglamentario 1082 de 2015 (Articulo 2.2.1.2.1.4.4)
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invitados que cada una de las partes quieran que participen. Tiene dos modalidades de

reunidn, in situ al interior del resguardo parque y ex situ fuera del resguardo parque.

Ya el Comité Operativo es la instancia que implementa las decisiones del Comité
Directivo y define los métodos para el desarrollo de las actividades de gestién conjunta. Este
comité estd integrado por los funcionarios de PNNC como son el jefe, un profesional y un
técnico del drea, y por parte de ACIYA lo conformaban el actual Comité Operativo de
Territorio —COT-, antiguo comité coordinador, que hace parte de la secretaria de territorio y
medio ambiente de ACIYA, para entonces conformado por mds de 10 personas de las
diferentes comunidades del Resguardo Parque. Sus miembros organizan las provisiones,
logistica y el transporte de las personas a los diferentes eventos, congresos, talleres, turnos en
las cabanas del parque que fueron creadas para las tareas de logistica y las acciones de control

y vigilancia, y reciben una bonificacion mensual con fondos del estado.

Estas son las dos instancias de coordinacion establecidas en el Convenio que

formaliza el co-manejo del PNN Yaigojé Apaporis. El objetivo del convenio No. 001 de 2013
es:

Aunar esfuerzos técnicos, administrativos y logisticos entre la

UNIDAD y ACIYA que permitan la construccion y adopcion conjunta del

Régimen Especial de Manejo - REM, con el propdsito de avanzar en el

cumplimiento de los tres objetivos de creacion del drea protegida. Entendiendo

como REM: Coordinar la funcion publica de conservacion y del ordenamiento

ambiental del Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis, a partir de la

construccion e implementacion concertada y coordinada de un conjunto de reglas

y procedimientos que permitan la planeacion del manejo, la implementacion y

seguimiento de las acciones entre las autoridades puiblicas presentes en el drea

protegida, a efectos de mantener los recursos naturales, valores culturales

materiales e inmateriales y aportar al mejoramiento de la calidad de vida de los
pueblos indigenas...”" (Convenio No. 011 de 2013).

La reunion del Comité Directivo tenia lugar en la maloca del finado Capitan
Tomas Lopez en Bocas del Pird y la logistica de este evento habia sido coordinada por
miembros del COT con los cuales viajaba. Sin embargo, fuera de la formalidad del convenio
en el papel, circunstancias y condiciones del dia a dia hacian parte de la construccién del co-
manejo del parque. Los puntos tratados en la reuniéon del Comité Directivo tenian relacion
con las siguientes temadticas 1) el seguimiento a la accidn de tutela interpuesta por ACITAVA;
2) los proyectos mineros en las inmediaciones del parque y las intervenciones de la empresa
Cosigo al interior del territorio; 3) la propuesta de llamar a las Fuerzas Armas del Estado para

controlar la mineria informal al interior del area; 4) La construcciéon de unas cabafas de
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control y vigilancia dentro del drea protegida; 5) Un andlisis de las funciones del Comité
Operativo y la Secretaria de Territorio y 6) discutir aspectos en relacion a la investigacion

enddgena y la externa dentro del érea.

En este primer momento quiero tratar la cuestion de la construccién de las
instancias de coordinacion creadas en el proceso de co-manejo del PNN Yaigojé Apaporis por
dos aspectos que son importantes revisar. En primer lugar estd la forma en que las 4reas
protegidas, como formas de mapear y categorizar al mundo, producen espacios y sujetos que
son el efecto de la implementacién de las politicas de conservaciéon ambiental in situ y de
procesos historicos particulares donde tienen cabida. Y en segundo lugar, al analizar estas
instancias, podemos examinar esos discursos, sus efectos y las formas en que los sujetos
politicos habitantes de estas dreas negocian, disputan y responden a estos condicionamientos

(TRENTINI, 2015; PAPALIA, 2012; WEST, IGOE & BROCKINTONG, 2000).

Las instancias formales del co-manejo propuesto para el PNN Yaigojé Apaporis a
través de la categoria de convenios interadministrativos entre AATI’s y PNNC y las dos
instancias de coordinaciéon -comité directivo y comité operativo-, son resultado de por lo
menos dos procesos que actian al mismo tiempo: el primero basado en las experiencias del
relacionamiento con pueblos indigenas adquiridas por el entonces Jefe del drea Diego Mufioz
y otros funcionarios de la DTAM como Edgar Castro y Herndn Montero, quienes trabajaron
desde la DTAM vy el equipo de ese parque con las autoridades indigenas del PANI'? en el
PNN Cahuinari, drea que firmé el primer convenio interadministrativo a nivel nacional de
Colombia y que se convirtié en una experiencia piloto que permitié delinear los principios de
relacionamiento entre pueblos indigenas y PNNC para el co-manejo de dreas sobrepuestas

desde la actual DTAM (BOTERO Y ECHEVERRI, 2002 y b; PNNC, 2001b, 2005).

Las particularidades que adquirié el convenio interadministrativo del PNN
Yaigojé Apaporis ha surgido de esa experiencia de los funcionarios de parques, como
proponer las dos modalidades de reunién del Comité Directivo —in situ y ex situ- para
solucionar problemas en la logistica de reuniones de este comité debido a amenazas por el
conflicto armado y también, ha sido un momento mds de las respuestas politicas que las
autoridades publicas de ACIYA han dado frente a este modelo formal de co-manejo basado

en la experiencia del PNN Cahuinari, como exigir que el Comité fuera compuesto por toda la

122 PANI PINE AIVEJU NIMUE IACHIMUA significa significa “Dios del centro y sus nietos”. Es la tinica organizacion
regional del bajo Caquetd que decidié poner un nombre indigena a su asociacién. Los demds responden a nombres como

ELIT3

“organizacion”, “asociacion”.
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Asamblea del Resguardo, lo que permitié gestionar los acercamientos y los acuerdos internos
de los tradicionales en estos espacios para coordinar el manejo tradicional del territorio y
consolidar la representatividad de las autoridades de ACIYA, y anos mas tarde ACITAVA,
como autoridades publicas del territorio dentro del proceso de construccién del co-manejo del

area.

Por otro lado, debido a las complicaciones burocréticas en el primer convenio No.
008 de 2011, principalmente para depositar los fondos de cada afio a través de un convenio
unico, comienzan a elaborar un nuevo modelo co-manejo a través de un convenio marco y un
convenio especifico anual, que dio pie al entonces convenio marco No. 011 de 2013. En el
convenio marco se establecen los objetivos generales del co-manejo, firmado por 5 afios y
ante el cual se mantienen las dos instancias de coordinacion mencionadas atras. Asi mismo, la
otra modalidad es la de convenios de cooperacion especificos anuales, donde se establecen
los montos de dinero para implementar el Plan Operativo Anual -POA-, instrumento local de
cada drea protegida para definir las acciones de manejo a realizar, que debe tener
correspondencia con los objetivos de conservacion del drea, el plan estratégico de la direccion
territorial -DTAM- y del Plan de Accion Institucional de la PNNC 2011-2019. Para el caso de
PNNC, el dinero para los convenios especificos anuales viene de fondos publicos del Estado,
mientras que en el caso de las asociaciones indigenas la contrapartida es representada por el
valor de instalaciones para reuniones y logistica para la realizacion de las acciones de co-

manejo en el territorio (Diego Mufios. Entrevista. 19/01/2015. La Pedrera).

Es asi que el convenio desarrolla el punto de acuerdo No. 11 que se estableci6 en
la declaracion del parque, relacionado al “objetivo de gestion sobre la coordinacion de las
autoridades publicas” a través de la construccion de un Régimen Especial de Manejo -REM-.
Para realizar esta coordinacion en aras de construir un REM Yy realizar las actividades de co-
manejo, el comité directivo se retune por lo menos 2 veces al aio y el COT realiza por los
menos tres congresos regionales al interior del drea: un congreso de planeacidn, otro de
seguimiento y finalmente otro congreso de evaluacion, fuera de las labores relacionadas con
la socializacion de la declaracion del parque a autoridades de municipios y departamentos, la
participacion en las reuniones de la MPCI del Amazonas y del Caquetd, las tareas de control y

vigilancia y de las diferentes actividades y programas institucionales de PNNC.

El origen de esta categoria de REM se encuentra en el Decreto 622 de 1977, que
regul6 parcialmente el CNRNR de 1974 en la parte XIII relativa a los “modos de manejo de

los recursos naturales renovables” de las areas de manejo especial, es decir “reglamentar en
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forma técnica el manejo y uso” de las areas que integran el SPNN (Art. 4 Num.1). El articulo
7 de este decreto establece que no existe incompatibilidad entre la declaracién de un parque

nacional natural con la constitucién de una reserva indigena.

“No es incompatible la declaracion de un parque nacional natural
con la constitucion de una reserva indigena, en consecuencia cuando por razones
de orden ecoldgico y biogeogrdfico haya de incluirse, total o parcialmente un
drea ocupada por grupos indigenas dentro del Sistema de Parques Nacionales
Naturales, los estudios correspondientes se adelantardn conjuntamente con el
Instituto Colombiano de la Reforma Agraria (INCORA) y el Instituto Colombiano
de Antropologia, con el fin de establecer un régimen especial en beneficio de la
poblacion indigena de acuerdo con el cual se respetard la permanencia de la
comunidad y su derecho al aprovechamiento econémico de los recursos naturales

renovables, observando las tecnologias compatibles con los objetivos del sistema
sefialado al drea respectiva” (Art. 7. Decreto 622 de 1977)

Este dispositivo legal ya existia como una norma excepcional para el caso de
sobreposiciones de areas protegidas del SPNN en las antiguas “reservas indigenas”, figura
juridica (decreto 2117 de 1969) que consideraba el derecho de los pueblos indigenas al
usufructo de las tierras publicas nacionales que habitaran antes de darles “el titulo definitivo”,
norma que fue muy polémica en su momento pues no respetaba el reconocimiento de los
derechos de propiedad indigena en las “tierras tradicionalmente ocupadas™ que la firma del
Convenio 107 de la OIT por parte del estado colombiano (ley 31 de 1967) ya reconocia a los
pueblos indigenas. La norma que reconocia las “reservas indigenas” finalmente fue derogada
por el decreto 2001 de 1988 que mand6 transformar las “reservas” en “resguardos”, este
ultimo decreto incorporado en el Decreto 2164 de 1995 que rige actualmente los Resguardos
Indigenas, de acuerdo a la CPC de 1991, en vigencia. A partir de consideraciones sobre la “no
incompatibilidad” entre areas protegidas y territorios indigenas de resguardo o tradicionales
surgidas de la interpretacion del decreto 622 de 1977, PNNC ha establecido varios tipos de
convenios y acuerdos con diferentes pueblos indigenas en resguardos indigenas o territorios
indigenas no reconocidos como resguardos sobrepuestos por dreas protegidas desde por lo

menos el ano 2001.

Sin embargo, hay que dejar claro que ningin PNN creado antes de la politica de
participacion social en la conservacion (2001) tuvo en cuenta el mismo decreto para su
declaracion, y solo hasta 2007 PNNC comenzé a firmar los primeros REM en las areas
protegidas sobrepuestas a resguardos indigenas del SPNN, después de afios de arduos
procesos de concertacién con los pueblos indigenas afectados por la sobreposicion, con

mecanismos como una consulta previa de un borrador de los cambios al decreto 622 de 1977
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que nunca fue terminada, y entre los mismos funcionarios de parques, procesos que hasta el
momento no estdn exentos de conflictos acerca de la cuestién de la propiedad del territorio y
la distribucién y manejo de los beneficios econdmicos de la comercializacién de los recursos
naturales y de los pagos por servicios ambientales de las dreas sobrepuestas, la primacia de la
autoridad indigena en la toma de decisiones en sus territorios, el debido reconocimiento de las
autoridades indigenas como autoridades ambientales, la resolucién de controversias y la
administraciéon de recursos publicos, entre las mdas importantes que se puedan mencionar

(LABORDE, 2007; ROLDAN, 2000; CECOIN, 2008(a)(b); PNNC, 2014).

Ademais de estos convenios marco y especificos anuales establecidos entre las dos
asociaciones del rio -ACIYA y ACITAVA- y PNN, desde la creacion del parque los “aliados”
de ACIYA, como son llamadas las ONG’s Fundacion GAIA Amazonas -GAIA- y
Conservacion Internacional Amazonas -CI-, han tenido que ajustarse a este nuevo marco de
gestion compartida firmando convenios marcos de cooperacion tripartitas entre PNN vy las
asociaciones indigenas locales. En el espacio local estas dos ONG-s son reconocidas como
waru mara (t) o umani heteiia (m), es decir, gente con la que se negocia, “aliado” -me decia
Gonzalo Macuna- “cuiiado aliado” debido a los apoyos y acompaiiamientos que han prestado
constantemente a los procesos autonémicos y de reivindicacion territorial, o a programas que
han desarrollado en conjunto con ACIY A para fortalecer el control territorial de su resguardo

y el fortalecimiento organizacional de su asociacion, desde por lo menos la década de 1990.

Debido al reajuste de las instancias de toma de decisiones, principalmente a los
requisitos exigidos por PNNC como autoridad ambiental que define las pautas de
investigacion dentro de las dreas protegidas del SPNN, algunos procesos que se venian
desarrollando con “aliados” de ACIY A sufrieron grandes efectos. Este es el caso de la ONG
Conservacion Internacional, que ya venia trabajando con las autoridades del resguardo en
varios convenios y a partir de la declaracion del drea protegida tuvo que esperar mas de 7 afos
para volver a realizar sus actividades al interior del actual Parque. Esto ocasioné un abandono
temporal de su programa de investigaciones bioldgicas en las instalaciones de la Estacion
Ecolégica Mosiro Itaijura (m), o Caparu, localizada en el lago del grillo, uno de los lugares
sagrados mds importantes del territorio de los pueblos del bajo Apaporis dentro del resguardo,
un sitio de gran endemismos en la amazonia (DEFLER, 2001) asi como a detener
temporalmente el programa de “Vigias de Conservacion”, que viene desarrollando desde el
afio 2008 en los lagos del bajo Apaporis y Caquetd como una iniciativa de conservacion local

de recursos comunes a través de “acuerdos de conservacion”, iniciativa en la que participan
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mis directamente habitantes de las comunidades de Puerto Numi, Vista Hermosa y Bocas del
Taraira en la parte baja del resguardo parque Yaigoje Apaporis y otras comunidades de los
resguardos del bajo Caquetd de Camaritagua, Curare los Ingleses y las veredas Madrofio y

Villa Marcela'°.

Diferente a los desajustes en los programas y convenios concertados con CI desde
antes de la declaracion del parque, las relaciones con la FGA no sufrieron de este traumatismo
burocratico que conllevé la sobreposicion. La FGA estuvo desde el inicio del proceso de
declaracion como un “aliado”, es decir, aportando recursos para salidas y manutencion de los
lideres y representantes de ACIY A en Bogot4, para reuniones, congresos locales y recorridos
por las comunidades en que sus autoridades discutian la sobreposicion del drea protegida y
financiando las asesorias legales solicitadas por ACIYA en los procesos de negociacion con
PNNC vy otros actores del proceso, todo con fondos internacionales, principalmente del
programa COAMA. Ademads de su acompanamiento durante mds de 25 afios a ACIYA, las
autoridades de parques también han considerado a la FGA un “aliado” importante para la
consecucion de recursos que permitan integrar los conocimientos locales y tradicionales en
los instrumentos de co-manejo del area, a través de una investigacion enddgena que sera

relatada en el préoximo item del capitulo.

Si bien la fundacién GAIA Amazonas no ha estado exenta de criticas por algunos
habitantes, por asociaciones indigenas regionales y en informes como los realizados por Kaj
Arhem y Anders Rudqvist para la corporacion Sida"', principalmente por la falta de claridad
en la implementacion de instrumentos de rendicion de cuentas en la gestion de recursos y
también en la participaciéon de las comunidades locales en los procesos de gestion y
evaluaciéon de proyectos, en el congreso de planeacion realizado en la comunidad de
Bellavista en febrero 2017 en la cual participé, la FGA se comprometié con un nuevo enfoque
en didlogo con las asociaciones indigenas del Apaporis, y actualmente por solicitud de sus
representantes y de las mismas autoridades del Resguardo han incluido en el convenio marco

de cooperacion que desarrollan con las dos asociaciones involucrar una “secretaria técnica de

130 En este programa “vigias de conservacion” familias de estas comunidades van participando rotando por meses en un
ejercicio de control territorial y registro socio-econdmico de pesca en estos espacios, recibiendo una bonificacién mensual
por su trabajo, ejercicios de control territorial que han servido para proteger especies endémicas como la arawana
(Osteoglossum bicirrhosum), el pirarucd (Arapaima gigas) y el manati (Trichechus inunguis) en este sitio sagrado, Mosiro
Itaujura (m), expuestas a la presion de la pesca comercial ilegal propiciada por pescadores brasileros y del corregimiento de
la Pedrera desde hace mds de 20 afios. Erwing Palacios, actual director de Conservacién Internacional Amazonas CI
amazonas, comenta que este programa fue financiado por la fundaciéon Conservaciéon Internacional, la iniciativa
Conservacion en la amazonia andina (ICAA) y afios después por Corporaciéon Regional Amazonica Corpoamazonia (Erwin
Palacios. Entrevista. 15/03/2017. Bogota por skype).

! Anders Rudqvist y Kaj Arhem (2006) Fundacién Gaia Amazonas Colombia, 2003-2006. Reporte evaluacién Swedish
International Development Cooperation Agency —Sida-. Evaluacién 06/47. Stocolmo.
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coordinacion”, que busca envolver a representantes de ACIYA y ACITAVA en la
elaboracion y gestion de proyectos para conseguir financiamiento, en la elaboracién de
instrumentos de rendicién de cuentas y el estableciendo de pardmetros de seguimiento a los

proyectos en desarrollo.

Al reflexionar sobre este topico de las instancias creadas para la toma de
decisiones en el co-manejo del PNN Yaigojé Apaporis, en el marco de la funcién publica de
la conservacion del drea protegida entre estas dos autoridades, podemos proponer que a pesar
de ser manifiestamente un proceso de ferritorializacion estatal de autoridades ambientales y
soberania del estado dentro de los territorios de las asociaciones del Resguardo Indigena
(NADASDY, 1999; 2003; BARRETO FILHO, 2010; BOCAREJO Y OJEDA, 2015; PNNC,
2011Db), las discusiones locales acerca de quienes intervienen y participan en este co-manejo y
como lo hacen también ha involucrado la agencia de sus autoridades indigenas, quienes desde
la misma solicitud de declaraciéon del 4drea han establecido condiciones para establecer la
coordinacién, como es partir de los principios culturales para el manejo conjunto del 4rea y
definir instancias de coordinacion a partir de sus propios espacios de toma de decision, junto
con la definicién de tareas y actividades a desarrollar dentro de la construccién participativa

de un proceso de co-manejo.

Por otro lado, si bien esta participacion de las autoridades locales en los
escenarios de co-manejo permite hacer efectivos sus derechos al interior de la construccion
social del co-manejo, también permite sobreponer la agenda de PNNC sobre la agenda de las
asociaciones indigenas del bajo Apaporis en el manejo autbnomo de los componentes de
salud, educacion y territorio como resguardo indigena. Gran cantidad de actividades y eventos
(congresos, reuniones, talleres) son realizados anualmente como parte del proceso co-manejo
del area, organizados por miembros del Comité Operativo de Territorio, en los que también
participan las autoridades tradicionales y capitanes, lo que muchas veces afecta la realizacién
de “actividades culturales” y otras reuniones alrededor de temdticas de su gobierno como

autoridades publicas del resguardo indigena.

En medio de una de las reuniones de planeacion de actividades del COT a la
cual pude asistir en el mes de mayo de 2015 en la cabaia de la libertad, cabafia construida
para el control y vigilancia dentro del 4rea a finales del 2014, pude observar algunas
confusiones que embargan a parte de sus miembros al estar trabajando para el “parque” a
través del COT, donde sienten que es un trabajo que estd dejando de lado las politicas de

descentralizacion educativa, salud y territorio que venia desarrollando ACIYA, por ser el
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nuevo “rebusque”, es decir, una nueva forma de adquirir dinero con el trabajo que realizan

junto a PNNC.

Figura 20 Reunion planeacion del COT en la cabaiia de la libertad.

(Al fondo en pie Gonzalo Macuna, entonces secretario de territorio y medio ambiente de
ACIYA, miembros de PNNC y del COT).

La reunién tenia como propdsito analizar las funciones del COT y realizar la
planeacion de las actividades del segundo semestre de 2015, En esta reunién participe
como “facilitador”, es decir, era quien escuchaba a ambas partes y mediaba para establecer la
agenda de trabajo del segundo semestre del 2015. Asi se hizo un cuadro donde se indicaba la
actividad, las fechas y los responsables, que iba siendo diligenciada mientras conversdbamos
sobre la planeacion. En un momento de la reunion, Gonzalo se paré y manifestd que habia
una confusion en las funciones del COT, tanto dentro de la construccién del REM como
dentro de la asociacidn, pero que debian “trabajar mds alld de lo que se hace con Parques”,
aunque también remarcO que se estaban preparando para “vestirse la camiseta azul”’ en
relacion a ser funcionarios de parques. Aldemar Macuna, que estaba a mi lado en ese

momento entonces me dijo:

132 participaron el jefe del 4rea Diego Muiioz, el profesional Daniel Giraldo, el operario Edgar Tanimuca y la auxiliar técnica
Perla Moreno por parte de PNNC. Por parte de ACIYA participaron el secretario de territorio de entonces Gonzalo Macuna,
los miembros del COT Aldemar Macuna, Silvio y Roque Macuna, Victor Tanimica, Marcelo Letuama dos nuevos miembros
del COT Tania Letuama -de la comunidad de Bellavista- y Jhon Jairo Tuyuca - de la comunidad de Bocas del Taraira, junto
con algunos miembros de ACITAVA que venian a asistir por primera vez, como el capitdn Fredy Macuna de la comunidad
de aguasblancas y Claudio Macuna habitante de Campo Alegre.
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“Esta envolatada [enredada] la parte politica, la parte del blanco.
Antes nosotros sabiamos que es un territorio y conviviamos en bailes, rituales.
Ahora con las dos asociaciones no se comprende bien la politica del blanco.
Antes del parque se trabajaba sobre gobierno propio, salud y educacion y eso ha
perdido fuerza por el trabajo con parques y la construccion del REM” (Aldemar
Macuna. Reunién de Planeacién del COT. 17/05/2015. Cabana de La Libertad).

Al finalizar la reunién salimos para tomar un bafio en el rio Apaporis con

Aldemar. Volvimos a la cabafia de parques y le pregunté a qué se referia cuando decia que
estaba “envolatada” la parte politica. Aldemar me mird y me respondio:

“Muchos piensan que el COT es de parques y se miran a futuro como

siendo funcionarios, poniéndose la camisa azul con el osito, pero no Alejo, el

COT es de ACIYA y tenemos que trabajar mds alld, para nuestra organizacion,

como lideres. No sé porque piensan asi. Yo no estoy de acuerdo, porque apenas

usted entra a trabajar para la institucion pierde la autonomia, porque ya queda

bajo las reglas de la institucion y el trabajo de la asociacion se pierde, ;si pilla?

[(entiende?] (Aldemar Macuna. Reunién de planeaciéon del COT. 17/05/2015.
Cabana de La Libertad).

La reflexion de Aldemar, que para entonces venia participando desde los tltimos
3 afios en el COT, nos permite entender algunas de las consecuencias de la sobreposicion,
pues debido al conflicto por la declaracién del parque la realizacion de bailes y rituales en las
que participaran habitantes de ambas mérgenes habian menguado y las reuniones conjuntas
para desarrollar las politicas descentralizadas de salud, educacién y territorio por parte de
ACIYA se habian rezagado, ya que miembros de las comunidades del margen Vaupés se
independizaron en ACITAVA, demandando su propio autonomia para manejar las
transferencias de dineros del SGP y los componentes de salud y educacion de las
comunidades de ese margen. En este contexto, el trabajo del COT desde 2011 se dirigia a la
implementacién de la politica publica de participaciéon social en la conservacion, pero
direccionada principalmente a la socializaciéon de la resolucién que cred el parque y a
ejercicios de control y vigilancia de la mineria en el drea, mientras que las autoridades
tradicionales establecian acuerdos locales en el “manejo tradicional del territorio” para

seguir desarrollando los rituales y bailes.

Por eso Aldemar se referia a que al ingresar a trabajar a PNNC “pierde la
autonomia”, ya que el trabajo adelantado por ACIYA con el objetivo de ser ETI en salud,
educacidn propia y territorio- habia quedado rezagado desde la creacion del parque, aunque al
mismo tiempo era la nueva forma de “rebusque” de algunos habitantes. En un momento

pregunté a Gonzalo Macuna porque decia que debian prepararse para “vestirse la camisa
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azul”, y respondio “pues como parques llego, que parques nos dé empleo”, resaltando la idea
de los beneficios econémicos que se derivaban de la sobreposiciéon. Luego nuevamente
enfatizd6 que debian prepararse para “vestirse la camisa azul” para cuando terminaran de
elaborar el documento del REM, porque serian esas personas las que iban a ser contratadas
por sus capacidades en relacion a lo “politico, lo operativo y lo técnico”, aunque mencionaba

mads las conductas, restricciones y prohibiciones que serian evaluadas al entrar a la institucion.

Esa relacion de PNNC como una nueva forma de “rebusque” generando empleo,
era uno de los aspectos con los cuales comenzé a conformarse el COT, para distribuir los
beneficios econdémicos de trabajar en ese comité entre la mayor cantidad de habitantes de las
comunidades del resguardo, ayudando a disminuir la tensién que alcanzaba el conflicto por la
creacion del drea entre las asociaciones. En esa reunion de mayo de 2015 participaban dos
nuevos integrantes del COT, Tania Letuama -comunidad de Bellavista- y John Jairo Tuyuca -
comunidad de Bocas de Taraira-. Al hablar de los nuevos Gonzalo mencionaba que esa
integracion “buscaba beneficiar a ambas mdrgenes del rio”, pero también “articular a Tania
con el trabajo de investigacion de las mujeres” y a John Jairo “en las bocanas del Apaporis”,
la dltima comunidad de la parte baja del resguardo, quienes habian tenido mas resistencia

frente al proceso de declaracién del parque.

Esta situacion comentada por Aldemar y que también se expresaba en las palabras
de Gonzalo era uno de los efectos mas claros que habia tenido la sobreposicion del drea. Los
trabajos que venia desarrollando la asociacion en relacion a la construccion del Plan de Vida,
al desarrollo del gobierno propio, al proceso de descentralizacion de las politicas educativas y
de salud también habian quedado sobrepuestas por la realizacién de actividades incluidas
dentro de las acciones del co-manejo del parque. Como manifiesta la profesora Astrid Ulloa
(2012), la ambientalizacion de estos territorios incluye la sobreposicion de agendas en el
marco de la conservacién ambiental y este era uno de los efectos de la declaracién del parque,
que muchas veces afectaba la realizacion de “actividades culturales” junto con otras
actividades propias de la asociacion, muy a pesar de la disposicion de los funcionarios del

. .. 133
parque para re-organizar constantemente las actividades ™.

El otro lado de la cuestion de realizar reuniones y eventos como los congresos

regionales en el marco de la construccién social del co-manejo, es que estos eventos y

133 En el congreso de planeacién realizado a inicios del mes de febrero de 2017, funcionarios de parques propusieron mds de
30 actividades a realizar durante el afio, incluyendo congresos, reuniones, recorridos. Frente a esta propuesta, los miembros
de la Asamblea del resguardo manifestaron que la “gran cantidad de actividades” podia afectar la realizacion de “actividades
culturales” y otros espacios internos de las asociaciones. Finalmente priorizaron 19 actividades.
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congresos también son percibidos por los miembros de las comunidades como un “beneficio”
para las comunidades. La realizacién de congresos va rotando de una comunidad a otra, y se
ha convertido en una forma de “beneficiar”’ econdmicamente a las comunidades, ya que la
logistica de los eventos son pagos directamente con el presupuesto que PNNC tiene para el
area y si participan aliados, con aportes en dinero de aliados, contratando con habitantes de las

99134

comunidades “productos de la region y a las personas que quedan al servicio de la

comida.

La financiacién de buena parte de estos congresos por PNNC ha desplazado el
interés de las autoridades de ACIYA de realizar y financiar sus propios congresos regionales
y mantener sus espacios de decisién interna como resguardo, dependiendo cada vez mds del
presupuesto del parque para organizar estos eventos. O por ejemplo, en algunos casos, las
autoridades del resguardo solicitan un dia para debatir internamente cuestiones que son de
interés de las comunidades y asociaciones antes de comenzar un congreso regional con
PNNC, lo cual afecta mantener una agenda propia y supedita la reuniones internas a la agenda
con PNNC. Por otro lado, con presupuesto del drea protegida se ha podido apoyar la
participacion de representantes de ACIYA y PNNC en los escenarios regionales de toma de
decision, como la MPCI Amazoénica y la MPCI del Caquetd, donde se discuten y desde donde
se busca incidir en las politicas publicas a implementar en territorios indigenas y &reas

protegidas (Diego Mufoz. Entrevista. 19/01/2015. La Pedrera).

El siguiente apartado analiza las dimensiones politicas que enmarcan los intentos
de integracion de conocimientos locales en mecanismos de co-manejo (NADASDY, 1999;
2003). La investigacién endégena como un proceso social de producciéon de conocimientos
para incorporar en el REM, demuestran que mas alld de ser un instrumento de planeacion es,
como parte del co-manejo, un campo politico de disputa y negociacion (TRENTINI, 2015;
PAPALIA, 2012) a partir del cual los indigenas del bajo rio Apaporis enactuan sus
conocimientos e historias, transformando parte de las propias practicas de manejo al utilizar
nuevos dispositivos de memoria escrita y conseguir a través de un nuevo relacionamiento con
el “blanco” transformar la misma politica publica de co-manejo relacionadas al ordenamiento

y zonificacion del drea protegida.

134 Para eventos como los congresos regionales, en los cuales participan durante 3 o 4 dias alrededor de 100 o 150 personas,
son necesarias grandes cantidades de almidon de yuca para fabricar casabe (beiju), farinha, pltanos -entre otros- y por
supuesto proteina animal como dantas, peces, pollos etc. Los productos de la regiéon son complementados con una gran
“remesa” de “comida de blanco”: espaguetis, arroz, harina, azlicar, avena, milo, enlatados, saborizantes, galletas, etc, ademas
del tabaco en cigarrillos y el “mambe”, elementos indispensables para el desarrollo de cualquier reunién o congreso.
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5.4. “Esto es para que el blanco nos entienda”: la investigacion enddogena
para la elaboracion del Regimen Especial de Manejo.

En mi primera salida de campo en el primer semestre de 2015, por invitacién de
Gonzalo Macuna y con la autorizacién de Nelson Ortiz, coordinador de esta investigacion por
parte de la FGA, pude asistir al 6° taller de investigacién endégena realizado en la sede de la
FGA “El cocotal” sobre el rio Caqueta desde el 12 hasta el 23 de enero de 2015, un espacio
que reunié a investigadores indigenas locales de por lo menos 8 grupos étnicos de la mayor
parte de las comunidades que habitan el bajo Apaporis afiliadas a ACIYA, funcionarios del
drea protegida como el jefe del drea Diego Muifioz y el profesional David Novoa, miembros

del COT vy los capacitadores de la FGA Olga Chols, Hugo Sastoque.

La investigacion enddgena ha sido un proceso de investigacion local que comenzé
en el PNN Yaigojé Apaporis a finales del afio 2012'%. Tuvo como base los COmMpPromisos
acordados en la protocolizacién de la consulta previa “el manejo integral del drea se hard con
base en el conocimiento tradicional y los reglamentos recibidos desde el principio del mundo
por cada etnia” (Acuerdo No. 3. Resolucion 2079 de octubre de 2009. Ver Anexo 3). Basados
en este punto y después de dos “Encuentros de tradicionales del Resguardo” realizados
durante diciembre de 2011 en Centro Providencia y febrero de 2012 en Bocas del Pira, en el
cual participaron funcionarios del drea protegida de PNNC y asesores de la FGA, estos
actores firmaron un Convenio de acuerdo para apoyar acciones que permitieran integrar los

conocimientos de los pueblos indigenas en los instrumentos de co-manejo del édrea.

Sin embargo, el tradicional Benjamin Tanimuca me coment6 que la investigacion
inicié plenamente por decision del tradicional Rondén Tanimuca en el marco del “Encuentro
entre médicos tradicionales e intercambio de experiencias de manejo territorial entre ACAIPI
yACIYA”, que tuvo lugar en su comunidad de Bellavista entre el 2 y 7 de septiembre de 2012.
Alli estuvo nuevamente el tradicional Reinel Ortega y otros lideres y lideresas de la comision
de coordinadores tradicionales del sector de territorio y medio ambiente de ACAIPI,
presentando los resultados de su investigacion enddgena para el ordenamiento territorial y

ambiental de su territorio en el rio Pird-Parand, bajo el marco del proyecto “Gobernanza

135 Los talleres, acompafiamientos y actividades realizadas por la FGA en el proceso de investigacién endégena en el PNN
Yaigojé Apaporis, que lleva alrededor de 5 afios, han sido financiados por la fundacién Gordon and Betty Moore en el marco
de tres proyectos ejecutados por la FGA: 1) “co-manejo del resguardo indigena y PNN Yaigojé Apaporis” (2011); 2)
“Planeacion y gobernanza para la consolidacion de las dreas protegidas y territorios indigenas de la amazonia
Colombiana” (2013) y 3) proyecto “Integrando el conocimiento indigena dentro de la planificacion del uso de la tierra en la
amazonia colombiana” (2015). Informacion recuperada en marzo de 2016 desde el site de la fundacion Gordon & Betty
Moore: https://www.moore.org/grant-detail ?grantld=GBMF2048


https://www.moore.org/grant-detail?grantId=GBMF2048
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ambiental de la amazonia”'>®

, a partir del cual se estaban realizando los acuerdos de manejo
territorial entre las asociaciones indigenas de los rios Vaupés, Apaporis, Miriti-Parand y bajo
Caquetd (ver 5.2). De este modo, los tradicionales de ACIYA decidieron formar un grupo de
investigadores para elaborar materiales escritos que “apoyaran” el proceso de ordenamiento
territorial y zonificacidén necesarios para el manejo ambiental y territorial del parque, y que
sirvieran para los componentes pedagdgicos de los planes de educacion propia del resguardo

indigena.

El tradicional Benjamin me comentaba “Al principio yo no queria. Eso es mucho
trabajo. Pero mi hijo [Edilberto] si queria aprender, entonces ahi ya me animé”, resaltando
con esta frase que fue la transmisién de conocimientos a su hijo mayor lo que le motivd a
formar uno de los equipos de investigacion. Durante este encuentro a finales de 2012, me
contaba que ellos como tradicionales expresaron a los funcionarios de PNNC del area
protegida que eran ellos quienes sabian del manejo tradicional del territorio, en relacion al
manejo de lugares sagrados y a la realizacién de los bailes rituales relacionados con el ciclo
ritual anual weje je'raka (t) 6 Rodori Gaye (m), también llamado calendario ecolégico
cultural, frente a la iniciativa de un profesional del drea que estaba registrando estos
conocimientos por varias comunidades. Asi mismo, evaluaron las problemaéticas relacionadas
con el “manejo tradicional del territorio” y la transmisidon de conocimientos para desarrollar

i)

este “manejo”’, tomando la decision de organizar un grupo de investigadores locales
conformado por un equipo de investigacion de cada grupo étnico (Ver tabla 1), entre quienes
primaban relaciones de parentesco agnético y quienes autonomamente decidian las teméticas
propias sobre las que deseaban desarrollar la investigacion. Esto pone en evidencia que lejos
de pensar este tipo de conocimientos indigenas como ‘“‘comunitarios”, del cual las
representaciones sobre el conocimiento tradicional hacen eco (SAEZ, 2007), las jerarquias,

las especializaciones rituales y las relaciones de parentesco y alianza son importantes para su

transmision.

13 Este proyecto fue financiado por la Unién Europea y desarrollado entre la FGA, PNNC y el Fondo Patrimonio Natural -
FPN-. Cada una de estas agencias tenfa un rol particular: PNNC tenia como objetivo construir un acuerdo social e
institucional basado en el ordenamiento territorial y ambiental con los diferentes actores de la zona de amortiguamiento del
PNN Chiribiquete y La Macarena, explorando el pago por servicios ambientales; La FGA buscaba consolidar un modelo de
gobernanza ambiental con las ATTIS amazénicas para que tuvieran incidencia en la formulacién, orientacién e
implementacién de las politicas publicas que se desarrollaran en sus territorios; la FPN tenfa como objetivo disefiar y elaborar
herramientas financieras que promovieran el mantenimiento de la conservacién ambiental y cultural y el desarrollo sostenible
de los recursos de la amazonia.
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Apaporis (6° taller de investigacion endégena).

L. . . . Investigadores y parentesco con el
Grupo étnico Comunidad Tradicional & yp
tradicional.
La Playa . . Carlos Tanimuca, Willintong Tanimuca
Rondén Tanimuca . . ..
. y Maximiliano Tanimuca (Hijos).
Yarimara
(tanimuca)
Bellavista Benjamin Tanimuca Edilberto .Tammuca”y Tarcisio
Tanimuca (Hijos).
Puerto Juan Yauna Macuna J efqrson Eliecer Yauna (.hIJO), Isguas
Yauna Coordillera (no asisti6) Rodriguez Letuama (sobrino propio), y
Mariano Valencia Vanegas (Nuero).
Wejeriememajd Awaurita +Benito Letuama Martin Letuama e Hilario Letuama
(letuama). (Hermanos)
+José Yerit Barazano Fermin Barazaflo Macuna (Hij 9) y
Barazano . Alonso Martinez Restrepo (sin
(no asistid) .
. especificar).
Bocas del Pird -
Misael Macuna y . ..
~hea ~yara . Jairo Macuna (hijo) y Alexander
Daniel Macuna (no
(macuna) .. Macuna.
asistieron).

I~bia ~basa Centro Joaquin Diaz Macuna | Marcelino Diaz Macuna y Robin Elkin
(macuna) providencia (no asistio). Diaz Macuna (hijos)
Kawivari tGustavo Rojas Robinson Jackson Rojas Taiwano,

yart Unién Jirijirimo Cabiyari; Vicente Manuel Kevin Rojas Taiwano y Jardiel

Pachakuari . L P . ..

Rojas Herndndez. José Rojas Taiwano (Hijos).
. ) . Juan Carlos Yujup, Marcelino Yujup,

Yujup Maku Bocas de Ugd Omar Yujup Andres Yujup y Luciano Yujup (Hijos).

El propésito principal para realizar este 6° taller era socializar los trabajos
realizados desde 2013 a los funcionarios de parques, miembros del COT y principalmente a
los tradicionales de los distintos grupos étnicos que pudieron asistir. En la primera semana,
cada equipo de investigacion prepar0 una exposicion de los trabajos de registro y
sistematizacion escrita de historias majaroka (t) o ~basaoka (m), dibujos y la elaboracion de
mapas, presentandolos en power point para que los tradicionales evaluaran el proceso de
investigacion enddgena durante la segunda semana. Ya en los primeros dias de la segunda
semana, a la cual asisti como invitado y en la que fui clasificado por ellos como “investigador
externo” -categoria que me diferenciaba de los investigadores locales-, los diferentes equipos

de investigadores se prepararon practicando su presentacion con los asistentes presentes.

Las exposiciones de evaluacion comenzaron a la llegada de los fradicionales el
miércoles 19 de enero. El primer grupo en exponer fue el de los yairimara de la comunidad de
La Playa, ya que Maximiliano Tanimuca, hijo del tradicional Rondén Tanimuca, el

tradicional de mayor jerarquia dentro del resguardo, era el coordinador local indigena del
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grupo de investigadores. Siguiendo la exposiciéon de Maximiliano, existian dos objetivos
generales de la investigacion, cada uno de los cuales ley6 para luego explicar en sus propias
palabras:

“1. “Elaborar el material escrito de nuestro saber, uso y manejo del
territorio como aporte a la construccion del REM”. Esta investigacion o trabajo
permite una manera de como hacerle entender a los de Parques, para poder crear
un REM o reglas de manejo dentro del territorio, no solo con los de parques sino
también con los mismos tradicionales del territorio, porque hay varios grupos

étnicos, para que ellos se puedan coordinar las actividades culturales dentro del
mismo territorio.

2. “Construir una herramienta efectiva para la defensa, uso y manejo
apropiado del territorio”. El trabajo de investigacion también es una forma de
como recoger la historia, el conocimiento para poder conservarlo, para poder
guardar eso, porque cada dia nuestros sabios, los conocimientos, se estdn yendo
a medida que los tradicionales se van muriendo. Por eso las nuevas generaciones
no tienen ese conocimiento en total. Es importante dejar una herramienta para
esa transmision de conocimiento” (Maximiliano Tanimuca. 6° taller investigacion
endogena. 19/01/2015. El Cocotal).

Maximiliano siguié comentando que la investigacion también era “un apoyo a los
tradicionales, una palabra mds pero de manera escrita [decia]l ubicando los lugares,
contando la historia para que se pueda llegar a decir “como grupo étnico tenemos este

9999

manejo y llegar a coordinar de esa manera””. También comentaba como la investigacion era
una herramienta para “intercambiar” con otros pueblos indigenas y con el blanco, “permite
una politica” para socializar como es el manejo del territorio frente a otros grupos indigenas y

frente al “blanco”.

De esta manera como abri6 su presentacion Maximiliano Tanimuca presentando
los objetivos de la investigacion, la mayor parte de los otros equipos de investigadores
resaltaban estos objetivos: aportar elementos del manejo tradicional del territorio para la
formulacion del REM y crear una herramienta para la preservacion y transmision de
conocimiento sobre el manejo tradicional del territorio a las futuras generaciones a través de
su registro escrito. Edilberto Tanimuca, quien expuso después de Maximiliano, afadid otros
objetivos que tenia su investigacion ademas de los aportes al REM: “conocer la curacion, las
reglas de manejo de los lugares sagrados por medio de las historias”, asi como “tener
disponible material para la elaboracion de cartillas y material diddctico para las escuelas”.
Asi mismo, Robin Jackson Rojas Taiwano de la étnia Kawiyari Pachakuari, quien siguid
exponiendo después de Edilberto, menciono6 que el objetivo de la investigacion era “fortalecer

la identidad” de su grupo étnico a través de la investigacion para el REM e “inducir procesos
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de construccion de politicas de manejo ambiental de acuerdo a los usos y costumbres con un
enfoque diferencial” (Presentaciones equipos de investigacion en el 6° taller de investigacion

endogena. 19/01/2015. El Cocotal).

Estas referencias sobre los objetivos de la investigacién endégena presentadas por
estos tres miembros de tres equipos de investigacion en este 6° taller, pueden ser una muestra
de las reflexiones que los miembros de este grupo de investigadores locales realizan acerca
del registro escrito de las historias en el contexto de la elaboracién del REM'Y. Estas
historias, como pude evidenciar, principalmente hacian parte del conjunto de narrativas
majaroka (t) 6 ~basaoka (m) sobre las historias de origen del mundo y las historias de origen
de la humanidad (ver Capitulo 2.2) que cada tradicional de cada equipo queria transmitir,
historias que detalladamente explican, como mencionaba Edilberto Tanimuca, “las reglas de
manejo” necesarias para conocer la “curacion” de los lugares sagrados de cada grupo. Un
conocimiento que permite entender las formas de relacionamiento que deben observarse en
las précticas rituales y cotidianas de uso y manejo del territorio, dos de los objetivos de

conservacion establecidos al declarar el area protegida.

Algunos autores como Arun Agrawal (2002) mencionan como en el proceso
registro e incorporaciéon de conocimientos indigenas en instrumentos de manejo ambiental se
lleva a cabo un proceso de “cientifizacién”, que confronta diferencias epistemoldgicas que
tienen los dos sistemas de conocimientos, ademds de desarrollarse un proceso de
“particularizacion”, es decir, un “proceso de detencion y segregacion de los elementos iitiles
de un sistema de conocimiento” (p. 3), que para el caso es registrar en escrito las historias
majaroka (t) 6 ~basaoka (m) y segregarlas del contexto donde son narradas -como en el
mambeadero o sacando hoja de coca en la chagra-, la forma de narrar, la ética del intercambio
que incluyen o segregar estas historias de las recitaciones, encantamientos u oraciones que de
ellas se desprenden conocidas como yeoroka (t) 6 ketioka (m), que junto con la realizacién de
bailes rituales o bayaroka (t) 6 bayaoka (m), conforman la triada del manejo tradicional del

. . L, .. 138
territorio que se hace desde la maloca, segtin mis interlocutores

. Esto ha llevado a proponer
a varios autores como Virginia Nazarea (2006) la inconmensurabilidad entre esos dos
sistemas de conocimientos —cientifico e indigenas-, sefialando que los conocimientos
indigenas mas que corpus de informacion es “cosmos”, es decir, una practica y un habitar, tal

como la nocién de yeoroka (t) 6 ketioka (m) en su acepcidn de ética de vida (Ver p. 78).

37 Para ver otros procesos de escritura de historias o narrativas indigenas, ver Geraldo Andrello (2010, 2008).
138 Eg necesario recordar la caracteristica mitopoética (GOW, 2014) de estas narrativas como mencionado en el Capitulo 2.2.
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Esto fue bien claro a la hora en que Edilberto Tanimuca estaba exponiendo
nuevamente la historia de origen para los tradicionales en el 6° taller. Edilberto comenz6
exponiendo la historia de origen del mundo, luego la historia de origen de la noche, de la
maloca y cuando ya estaba terminando, su padre, el tradicional Benjamin Tanimuca, hizo una
evaluacién publica de su exposicion donde segin me informé el mismo Edilberto, le
recrimind la forma en que hacia su narracion sin atender a las secuencias y saltdndose pedazos
de la historia. Edilberto me decia:

“Es que la historia de origen se narra de principio a fin. Uno no
puede saltarse pedazos. Yo, por exponer rdapidamente me salté pedazos, entonces

por eso mi papd me llamo la atencion” (Edilberto Tanimuca. Mambeadero.
04/02/2015. Bellavista).

Son estas formas sutiles que envuelve la narracion, la forma de memorizarlas y la
agencia de esta evocacion, las que en el proceso de abstraccion como “informacion” para ser
incorporadas en los instrumentos de manejo no son tomadas en cuenta, y que son importantes
porque la historia narrada tiene accion (TAMBIAH, 1985; SEVERI, [2004] 2010; CADENA,
2015).

Esta inconmensurabilidad entre estos dos tipos de conocimientos se hace mads
evidente en el hecho que varios investigadores debian cuidar atentamente sus “diefas”
alimenticias mientras realizaban la investigacion, pues como ellos decian “podemos
enfermarnos si comemos grasoso, mantencoso” y por eso la FGA adecu6 el menu de los
eventos a esta circunstancia. Al respecto Gonzalo Macuna decia: “si no tienen cuidado [los
investigadores], podemos matarnos a nosotros mismos”’, en relacion a los pagos que cobran
los duefios de ese conocimiento si no se tienen los “cuidados” en las dietas. Por otro lado, uno
de los tradicionales me comentaba que tuvo que “curar” de varias “puyas” a diferentes
investigadores, “puyas” enviadas por los dueiios evocados en esas historias como
consecuencia de la falta de “negociacion” por el conocimiento que “salia” de la investigacion,
y que para algunos “investigadores” y habitantes de las comunidades explicaba la repentina

muerte de varios tradicionales y algunos de sus familiares.

Este sentido de mantener relaciones de intercambio (troca) reciproco entre seres
humanos y otros seres o duerios, se difracta en la relaciébn que se establece entre
investigadores 'y tradicionales. Entre las técnicas y procedimientos propios de los
investigadores estaba el acercamiento a los tradicionales a través de la etiqueta bdsica para

aprender y acceder a su conocimiento: tener disposicion para aprender, acompaifar al
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tradicional en las noches de mambeadero donde eran registradas las historias para la
investigacion, participar en las “actividades culturales” del calendario ritual anual y llevar
siempre mambe y tabaco para “pagar” a los tradicionales por su conocimiento. También era
desdoblada en la relacién entre la FGA y los equipos de investigacion, quienes recibian una
“bonificacion” econdémica por su trabajo en cada taller y ademas aprendian “la brujeria del
blanco”, es decir, apropiarse de conocimientos en lecto-escritura, manejo de computadores y
programas para el registro y sistematizaciéon durante los talleres de investigacion (Ver
MAHECHA, 2006). Esa idea de una ética del intercambio asociada a la transmision de estos
conocimientos, era expresada claramente por Gonzalo Macuna cuando decia:
“El que recibe tiene que dar, el que aprende tiene que enseniar, y si
uno desafia [corrige] a alguien es para ensefiar. Si el que recibe no transmite su

conocimiento, pues ese mismo conocimiento acaba con él y crea desorden”
(Gonzalo Macuna. Entrevista. 21/01/2015. El Cocotal).

También Alonso Martinez, investigador del equipo de la etnia Barazano de la
comunidad de Bocas del Pira, sefalaba lo siguiente sobre esta ética del intercambio de los
conocimientos entre investigadores y tradicionales:

“La naturaleza obliga a devolver el conocimiento. Lo mismo él [el
tradicional] tiene que devolver el conocimiento tradicional. Es como decir yo
presto recursos de su bonificacion y yo tengo que devolver esos recursos que yo
presté de usted. Yo le pregunté al tradicional Yerit [TJose Yerit Barazano], “;De
quién es ese conocimiento?” y él respondio, “ese conocimiento es suyo”. Me dijo

que mis abuelos le pasaron ese conocimiento y él tenia que devolver ese
conocimiento” (Alonso Martinez. Entrevista. 24/01/2015. El Cocota).

Como sefialan Gonzalo Macuna y Alonso Martinez, la ensefianza de los
tradicionales a los investigadores era una forma de “devolver el conocimiento recibido”, una
ética asociada al conocimiento, que algunos autores como Oscar Calavia Sdez (2001: p. 5)
mantienen es la verdadera “alteridad” que presentan este tipo de conocimientos dichos
tradicionales, pues como dice, no es el paradigma de la produccién sino el paradigma del don,
el del intercambio (troca), el trueque, el paradigma caracteristico de los conocimientos
indigenas, una ética paradigmética que claramente pueden evidenciarse en las diferentes

. . . . . 1
historias majaroka 6 ~basaoka mencionadas'*.

139 En la historia de la noche, los fmdri makara (t) o Ayawas (m) negocian la noche con su duefio Namiyari (t) llevando coca
y tabaco, lo mismo la historia de origen de la primera maloca, que también es negociada con elementos rituales. Ese
paradigma del don también es evidente en la historia del origen de los puercos o en la historia de origen del agua, donde los
Imari makard o Ayawas roban el conocimiento de su tia Namatu (t) o Bokerii (m) -una reciprocidad negativa- al no
permitirles ni comer el cerdo que ella comia a escondidas, ni bafiarse con suficiente agua como ella lo hacfa, por lo cual fue
“cementada”, transformada en piedra en un Yuika (t) o Yuisi (m) sobre el rio Apaporis.
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Figura 21 Nami Wi’a 1a maloca de Nami yari, el duefio de la noche. Dibujo de Edilberto
Tanimuca.

(Fuente: ACIYA-PNN-GAIA: 2015. Cartilla de investigaciéon endégena de los yairimara
tanimucas de la comunidad de Bellavista).

La importancia ética y social de mantener intercambios reciprocos para realizar la
investigacion, no solo posibilita el reconocimiento de otros seres con los cuales se relacionan
para manejar conjuntamente la selva, sino que ya demuestran la “performatividad historica”
(BLASER, 2013b: 552), la capacidad inventida (BUCHILLET (org), 1991; CARNEIRO DA
CUNHA, 2009) y el caricter politico de estas practicas que son enactuadas por los indigenas
en el marco de elaboracién de la misma investigaciéon dentro del proceso de co-manejo,
historias y ontologias desplegadas que sustentan los modos de vivir en esa “selva indigena”,
modos que son constantemente rememoradas en contextos de demandas politicas y
reivindicaciones de su autonomia ontolégica (HOLBRAAD, PEDERSONS y VIVEIROS DE

CASTRO, [2014] 2015), tanto frente a los “blancos” como entre sus relaciones interétnicas.

Durante el 7° taller de investigaciéon endégena en el que también participe,
realizado durante junio de 2015, Robin E. Dia y Maximiliano Tanimuca expusieron los
“principios culturales y ambientales de las historias de origen”, una solicitud hecha a raiz de
un comentario del coordinador de la investigacién de la FGA Nelson Ortiz en el 6° taller, que
si bien puede pensarse como un proceso de ambientalizacion que se da en los espacios
interculturales de co-manejo (ULLOA, 2012; AGRAWAL, 2005; DEL CAIRO, 2012),

exceden el campo multiculturalista del mismo para mostrar la potencia de su ontologia
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politica a través de unos “principios” (BLASER, 2009, 2013b; CADENA, 2015), y que
podriamos pensar como un verdadero manifiesto cosmopolitico (STENGERS, [1997] 2014):

“l. La madre tierra es un ser vivo, madre de todos. Es el punto de
partida para todo lo demds que existe en el territorio.

2. El hombre y la naturaleza constituyen una unidad. La naturaleza es
parte de nuestra vida, es alli que se deja plasmado el modo de vida de cada grupo
étnico en relacion directa con ella a través de ritos culturales, valorando las leyes
que nos rigen para vivir en armonia y hacer duradera la vida de las mismas.

3. Hay una relacion directa entre el estado de salud de la naturaleza y
el estado de salud de los seres humanos. La naturaleza guia y ayuda al hombre.

4. El territorio estd ordenado desde el origen como una maloca.
Administrar una maloca implica responsabilidades espirituales y de pensamiento.

5. Los sitios de sagrados son lugares vivos que estdn interconectados
formando un sistema: tienen su duefio, que posee todos los objetos de manejo,
historias, leyes, normas [...] Los sitios sagrados que quedaron entre Ja'atika
hasta el lugar de nacimiento de cada grupo es el camino de pensamiento.

6. El ser humano no es el dueiio de la naturaleza. Hay que negociar
de manera reciproca y justa con los dueiios de la naturaleza. Todos los lugares
que existen y que se encuentran en el monte son de ellos, de los duerios de la
tierra.

7. El calendario eco-cosmologico ritual es la base del manejo
tradicional del territorio.

8. El ritual de yurupari es la base fundamental para la curacion del
territorio. Para la realizacion del ritual hay un orden: primero los hermanos
mayores y luego complementan con indicaciones los hermanos menores.

9. El conocimiento o palabara Hee yaia keti oka (m) es la base para
conservar la creacion y ordenar el mundo.

10. Los hee yaia kubua (m) (tradicionales, chamanes, maloqueros)
por su conocimiento son las personas encargadas del manejo y curacion del
territorio y de la toma de decisiones” (Cocotal, 9 de junio de 20135).

En esta exposicion de principios resultado de analizar las historias majaroka o
~basaoka, los investigadores locales traen a discusion dentro del proceso de elaboracién del
REM varios aspectos de su ontologia politica y de su politica interétnica en un proceso de
creatividad (Ver WAGNER, [1981] 2010) manifiesto en todo el proceso de construccion del
co-manejo, al comunicar los principios culturales que dan soporte a las précticas que crean y
ordenan su mundo, sus formas de existencia y sobre los seres que existen, donde categorias
dicotémicas occidentales como seres vivos/seres inertes, natural/cultural, materia /espiritu no
sirven de punto de partida, y que como Descola ([1997] 1998) y Arhem (2001a) sugieren,
evidencian que lo que llamamos “naturaleza” para los indigenas amazonicos seria mds un
objeto de relaciones sociales basadas en intercambios reciprocos entre humanos y seres o

duefios con quienes comparten su existencia, relaciones mediadas por unos especialistas hee
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yaia kubua (m) quienes a través de sus préicticas y conocimientos hee yaia keti oka (m) crean
y ordenan el mundo, como varios trabajos etnograficos ya traen a colacién (CAYON, 2013,

2012; KOPENAWA y ALBERT, [2010] 2015; VIVEIROS DE CASTRO, 2007).

La potencia politica de estas practicas que son enactuadas en el proceso de
investigacion, su “performatividad histérica” (BLASER, 2016) se hace evidente al
dimensionar, como bien recomienda Paul Nadasdy (1999, 2003) el contexto social y la
dimension politica para los cuales saben darsen su lugar (STENGERS, [1997] 2014). Al
pensar en el origen de este proceso de investigacion enddgena, fueron las alianzas
establecidas entre tradicionales de diferentes asociaciones y resguardos indigenas como
ACAIPI, ACIYA, ACIMA —entre otras- quienes en el marco de las politicas de conservacién
y patrimonializaciéon desarrolladas con sus aliados e instituciones del Estado, decidieron
desarrollar investigaciones endogenas. Los temas y contenidos han sido decididos por los
tradicionales para transmitir conocimientos que entienden como necesarios para un manejo
ritual y politico conjunto de un macro-territorio chamanistico compartido al que le dan vida,
una gran “maloca intercultural”, Weje Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo ~Bakari (m), el

territorio de los chamanes jaguares del yurupari.

Maximiliano Tanimuca comentaba en los objetivos presentados como la
investigacion era una herramienta para “coordinar entre tradicionales de diferentes étnias”,
pues normalmente la narracion de las historias de origen detallaban claramente la localizacion
de los territorios ancestrales o territorios de origen, la identidad de cada grupo y sus pre-
rogativas rituales, la posicion jerarquica, su autoridad y alianzas para el manejo de ciertos
bienes y lugares dentro de esa configuraciéon macro-territorial de estos pueblos indigenas del
noroeste amazonico (ANDRELLO, 2012a; 2012b; FRANCKY, 2004; 2006). Sobre este
aspecto de la politica ritual-preexistente en la region, Robin Elkin Dia del equipo de los #~bia

~basa reflexionaba asi:

“El territorio [de origen] nuestro queda dentro del gran resguardo del
Vaupés [rio Pird-Parand)]. Entonces nosotros desde un origen, pues hemos tenido
muchas relaciones con esos grupos que han estado asentados en ese territorio.
También hace parte de las historias que estdn en los diferentes sitios sagrados,
esa relacion. Por eso se dio la necesidad de investigar como es el estado actual
del territorio. Para llegar a unos acuerdos con los comparieros de ACAIPI, como
es el manejo que se tiene que dar en ese territorio ancestral. Alld en estos
momentos no estd habitando nadie. Los compaiieros Yauna vivieron por alld.
Entonces cuando se reorganizo el territorio, se vio la necesidad que ellos también
volvieran al territorio de origen, al Gricapuya. Hay unos acuerdos anteriores,
pero eso no se han venido dando, entonces hay algunas entradas de pesca y caza,



260

entonces se le esta dando mal uso en algunos sitios sagrados” (Robin E. Diaz. 6°
taller de investigacion enddgena. 19/01/2015. El cocotal).

El comentario de Robin E. Dia muestra como la investigacién de las historias de
origen permitia identificar el tipo de “relaciones” que se mantenian con los pueblos indigenas
que comparten una cuenca como la del Pird-Parand y un macro-territorio chamanistico,
memoria que se mantiene en las narrativas de las historias de origen de cada grupo étnico,
historias de “relaciones” con grupos antiguos o de relacionamientos recientes, como cuando
el grupo Yauna se asentd por un tiempo en cafio Cotudo antes de trasladarse a la comunidad
de Puerto Coordillera, localizada en las bocanas del cafio Gricapuya, su territorio ancestral.
Como parte de la investigacion, una comision de este equipo de investigacion i~bia ~basa se
desplazo a la micro-cuenca del cafio Cotudo, su territorio de origen, para investigar el “estado
actual” de ese territorio ancestral y “llegar a unos acuerdos” con las autoridades y
comunidades que hacen parte de ACAIPI sobre el manejo de los sitios sagrados y el
aprovechamiento de pesca y caceria. Sobre estos “acuerdos”, Nelson Ortiz, coordinador de las
investigaciones de ACAIPI y ACIYA de la FGA, senalaba:

“El territorio de ellos [gente dia] estd por fuera del Parque. Estd en
una cuenca [subcuencal del Apaporis, es un afluente, el caiio Ugiya (m), pero no
hace parte del territorio del parque Yaigojé [resguardo]. Estd en la jurisdiccion
ACAIPI, Pird Parand [Gran resguardo del Vaupés]. Ellos investigaron también
sobre sitios sagrados y territorios ancestrales y ese territorio, igual a los de
Hea~yara que se va a presentar mds tarde, estaban sin informacion. Eso
complementa bastante, es una investigacion regional que se estd haciendo desde
hace varios afios, y sirve como un conector también para definir politicas entre
las asociaciones, las organizaciones indigenas para el manejo conjunto de la
macro-region. Debe ser algo que debe ser tenido en cuenta en el REM. Tal vez en

el area de amortiguacion”. (Nelson Ortiz. 6° taller de investigacién enddgena.
19/01/2015. El Cototal).

Nelson Ortiz siguié comentando que al realizar la investigacion afios atrds con
miembros de ACAIPI, sus fradicionales no tenian informacion sobre los lugares sagrados de
ese territorio ancestral de cafio Cotudo o Ugiya (m) de los é~bia ~basa , y por lo tanto no
tenian conocimiento acerca de su manejo, como tampoco del territorio de los hea~yara (gente
lefia) que se localiza por uno de los afluentes del mismo rio Pird-Parana, Kooro (m), por cual
estas dos microcuencas fueron consideradas como “dreas de manejo especial” y quedd
prohibido “establecer viviendas y extraer recursos sin permiso de los tradicionales”. Esto
evidencia que las investigaciones enddgenas han ayudado a fortalecer una politica interétnica

regional pre-existente (ANDRELLO, 2012a; 2012b) a partir de las prerrogativas rituales, de
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uso y aprovechamiento asociadas a territorios especificos y de las narrativas que operan
organizando estas relaciones a partir de derechos consuetudinarios, nociones de autoridad y

poder, es decir, de sus territorialidades (PIETRAFESA DE GODOI, 2014).

Si bien el proceso de “destilacion” (NADASDY, 1999; 2003) reduce este tipo de
conocimientos, relacionamientos y modos de vida al ser incorporados en las estrategias de
manejo no en su forma -oral, holistica, cualitativa, intuitiva- sino encerrados en documentos
escritos, esto no quiere decir que el proceso no vaya mds alld de este tipo de registro, sino al
contrario, demuestra la potencia politica, la fuerza afectiva y experiencial que resulta de
recordar y narrar las historias, lo que llevé al tradicional Rondén Tanimuca a sefialar en un
momento del 7° taller al que asistimos con un grupo de “investigadores externos”, con quienes
criticibamos este aspecto del proceso, que “la fuerza de la palabra no queda plasmada en el
papel” (Rondon Taminuca. 7° taller de investigacion enddgena. 13/06/2015. El cocotal, rio
Caquetd). Ya Gérard Leclaud ([1987]: 1997) manifestaba al estudiar la tradicién y las
sociedades tradicionales, como la tradicién no es lo que ha estado siempre, sino lo que
“hacemos estar”, es decir:

“La utilidad general de una tradicion es la de suministrar al presente
una razon de lo que es: enuncidndola, una cultura justifica su estado
contemporaneo [...] La utilidad particular de una tradicion es ofrecer a todos
aquellos que la enuncian y la reproducen cada dia, el medio de afirmar su

deferencia y por esos mismo de asentar su autoridad” (LeCLAUD: [1987] 1997,
p. 4. [Traduccion propia del autor]).

Al extender el conocimiento de las historias de origen del mundo y las historias de
la humanidad que explican el origen de los lugares sagrados como “conocimientos
tradicionales” dentro de los dispositivos de co-manejo del area, los tradicionales extienden un
puente para conocer y recorrer su “historia”, valorando sus modos de ser, actuar y habitar en
esa “selva indigena”, realizando un acto de rememoracion y de continuidad con los valores de
los que ya caminaron su mundo y a quienes se debe el manejo que actualmente realizan,
creando en palabras de Tim Ingold ([2009] 2010) las condiciones para transmitir su
conocimiento y desarrollar las habilidades de manejo narrando las historias, conociendo los
seres que habitan los lugares sagrados y las reglas de relacionamiento con cada uno de estos
seres y los demds especialistas rituales de otros pueblos. Esto fue muy claro en las
conclusiones que hizo Maximiliano Tanimuca sobre los resultados de la investigacién, como

coordinador local de la investigacion, en el congreso de planeacion en febrero de 2017:
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“Para encontrar esta politica, este manejo, es recorrer esta historia,
nuestra constitucion como indigenas, este manejo. ;Por qué es importante la
investigacion? para valorar nuestro pensamiento, nuestro conocimiento. Cada
cuenca tiene un espacio de los grupos étnicos que manejan, la politica de cada
uno. En cada uno existen los duefios, los sitios sagrados y antes de acabar van a
salir a terminar de acabar [...] Hablamos de los lugares sagrados, 1580 lugares
de todos los grupos étnicos del rio Apaporis. Cada uno tiene su dueiio. Todos los
lugares son sitios sagrados. Los viejos saben como relacionarse, como manejar.
Por eso a los duerios se les pide para poder vivir o manejar” (Maximiliano
Tanimuca. Congreso Planeacion. 07/02/2017. Bellavista).

Como sefiala Maximiliano Tanimuca, el manejo tradicional del territorio es una
“politica” en el sentido del relacionamiento que tiene cada grupo étnico al interior de su
propio territorio de origen, en “cada cuenca’ con otros grupos étnicos y con los “duefios” que
habitan en los lugares sagrados. La investigacion no solo permitidé “recorrer esta historia”
para “encontrar esta politica”, saber “como relacionarse”, sino también, ha sido una forma de
“valorar su pensamiento, su conocimiento” y las formas de saber relacionarse con los otros
“seres” con quienes se maneja la “selva indigena”, intercambiando, negociando. Asi mismo,
es una “politica” en relacién al manejo conjunto con otros grupos étnicos que comparten
territorios de origen sobre un macro-territorio compartido, es decir, establece el
reconocimiento de un vinculo imprescindible entre historia, territorialidad e identidad
cultural. Asi se puede inferir cuando palabras mds tarde Maximiliano afirmaba: “Es muy
importante en el REM para llegar a manejar el macro-territorio con los otros grupos

indigenas”.

Es por eso que el desarrollo de la investigacion enddgena dentro del marco de
elaboracién de un REM, senala también un proceso de reconstruccion y fortalecimiento
identitario que da lugar a una fuerte reivindicacion €tnica y a una revalorizacion del
conocimiento y el manejo tradicional en términos cosmoldgicos, simbdlicos y materiales,
entre ellos mismos y frente a las instituciones y los actores externos, a través de los
instrumentalizacion de la politica publica de participacion social en la conservacion,
enactuando una realidad que emerge en las propias practicas. En este sentido, el tradicional
Benjamin Tanimuca consideraba la investigacion como una estrategia de valoracién del
“conocimiento tradicional”, de la “ciencia” indigena, que expresa el relacionamiento que
mantienen los tradicionales con los otros “seres” que habitan en los lugares sagrados para el
manejo conjunto de la selva:

“Este trabajo por la iniciativa de Rondon, viendo que muchas
amenazas de afuera como la mineria, de como dar importancia y valorar a la
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ciencia que tenemos...no es que se esté acabando la historia, sino que es lo
bdsico para el ordenamiento territorial. Todo lo que tiene el suelo y el subsuelo
tiene una vida y un manejo en este territorio. Ese tipo de proyectos grandes
[mineria] desordenaria a nosotros, por eso hablamos de controlar el manejo de
lugares sagrados, como es ese relacionamiento con el cosmos y la tierra. Por no
saber, por sacar animales y cosas de ahi [eso] no es bueno para nosotros, porque
esos lugares, esos seres ahi tienen vida y tendria efectos sobre el manejo de
nosotros” (Benjamin Tanimuca. Congreso Planeacion. 07/02/2017. Bellavista).

El tradicional Benjamin inicia entonces a hablar sobre como la investigacion
permitia valorar su “ciencia”, narrando las historias bdésicas para el “ordenamiento
territorial”, frente a un contexto de una amenaza minera que llevo a la declaracion del parque.
Es decir, la expectativa con la investigacion estaba directamente relacionada a ejercer sus
derechos, proteger su territorio y todas las relaciones que alli tienen lugar al “dar importancia
y valorar” sus conocimientos, “la ciencia que tenemos” -decia-. Esa “ciencia”, ese “manejo”
que tanto el tradicional Benjamin Tanimuca como el coordinador Maximiliano Tanimuca

traen a colacién en sus exposiciones.

Es una forma de enactuar la realidad, performandola, credndola en la practica de
narrar sus propias historias con las cuales entienden y actian en el mundo. Ese
desdoblamiento ontoldgico y politico de la investigacion enddgena, fue el objetivo trazado por

el tradicional Rondén Tanimuca al proponerla, una “estratégia” decia:

6«

sa seria una estrategia de generar politicas de manejo de este
territorio y en esa mismo se estd entregando los resultados. Ahi contiene todas
esas reglas, manejo que estoy dejando” (Rondén Tanimuca. Congreso de
Planeacion. 07/02/2017. Bellavista).

La investigacion endogena se convertia asi en una “estrategia” para generar
“politicas de manejo”, unas “reglas”, un “manejo” que dejaban los tradicionales para los
habitantes del territorio y para ser incorporados en los instrumentos de planeacion del parque,
como es el REM. Y mds alla, en esta cosmopolitica enactuada por funcionarios de PNNC,
miembros de ACIYA, investigadores y aliados como la FGA, los resultados de la
investigacion enddgena sirvieron para transformar la misma politica de PNNC al respecto de
las directrices técnicas para la zonificacion y ordenamiento territorial, que estaba siendo
debatida entre seguir con la “homologacion” de las categorias de zonificacion de acuerdo al
decreto 622 de 1977 o respetar los acuerdos locales que los funcionarios de las areas de todo
el pais establecian con las comunidades de las dreas sobrepuestas en los procesos de

ordenamiento y zonificacion de las mismas.
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El articulo 5 del Decreto 622 de 1977 defini6 la planificacion de los parques a
partir de la realizacion de un “Plan Maestro”, equivalente al actual concepto de Plan de
Manejo, y propuso como herramienta para las dreas sobrepuestas la realizacién de un REM
(art. 7). De la misma forma, en aras de “reglamentar en forma técnica el manejo y uso de las

59140 al

dreas que integran el Sistema”, establecid como herramienta técnica la “zonificiacion
interior de las dreas protegidas a partir de 7 categorias que designan hasta el presente la
zonificaciéon de los PNN que no se sobreponen a resguardos indigenas ni a territorios
colectivos: zona primitiva, zona intangible, zona de recuperacién natural, zona histdrico-
cultural, zona de recreaciéon general exterior, zona de alta densidad de uso y zona

amortiguadora (Art. 5. Decreto 622 de 1977).

En un primer momento, el debate técnico se configurd al interior de PNNC con
dos bloques, uno que representaban la oficina juridica que sugiri6 la “homologacion” de las
categorias locales a lo dispuesto en el articulo 5 del Decreto, como una forma de “blindar” las
areas protegidas de usos e intereses de terceros, y una posicion que debatia como los procesos
de ordenamiento y zonificacion local en las dreas debian ser reconocidos como vélidos, pues
segun las mismas indicaciones de la oficina juridica a 2014, debia primar la homologacién a
las categorias del decreto 622'*'. Edgar Castro, funcionario de la DTAM en las EEM, el
resumia el debate de la siguiente forma:

“Ellos van y dicen que quieren un parque [ACIYA); Ahi decidimos en
el camino como la vamos a hacer y como la vamos a manejar |...] Es un acuerdo
trascendental de Colombia ese ejercicio. Pero ya después yo le digo a usted. “No,
espere un momento, acd es homologacion 622, ;Donde hay, digamos, el
elemento de diversidad cultural que es el principal?, entonces ;ahi usted como
hace? Y detrds de todo eso, esta territorial ha ganado espacios juridicos y
técnicos para ese dialogo, y eso es lo que estd invisible para mirar esa
homologacion |...] El didlogo no es solo, sino también desde el dmbito politico y

creo que también es eso parques nacionales, no lo politico por lo politico sino en
el enfoque de derechos” (Edgar Castro. Entrevista. 09/06/2015. La Pedrera).

El problema, decia Edgar Castro, era que la homologacion desconocia los
procesos locales de ordenamiento territorial y zonificacion basado en un didlogo de saberes
con los pueblos indigenas, como era la investigacion local. Desconocer los resultados de la

investigacion significaba no tener en cuenta los derechos politicos a la diversidad cultural y a

140 Segun el Capitulo II articulo 5 del decreto 622 de 1977, la zonificacion es la “Subdivision con fines de manejo de las
diferentes dreas que integran el Sistema de Parques Nacionales Naturales, que se planifica y determina de acuerdo con los
fines y caracteristicas naturales de la respectiva area, para su adecuada administracion y para el cuamplimiento de los objetivos
sefialados. La zonificacién no implica que las partes del area reciban diferentes grados de proteccion sino que a cada una de
ellas debe darse manejo especial a fin de garantizar su perpetuacion”.

141 Concepto de la oficina Juridica de PNNC No. 20141300001333 del 28 de abril de 2014.
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la autodeterminacion politica, lo cual, frente a procesos de acuerdos que avanzaban como el
de la investigacion local, la homologacién podria ser un retroceso. Ademads, era desconocer
los avances juridicos y técnicos propuestos por los funcionarios ligados a la DTAM, que
venian promocionando el “enfoque de derechos” y el “dialogo de saberes” para el co-manejo

de 4reas sobrepuestas desde el afio 2000.

Conjuntamente con ACIYA, los funcionarios del drea, de la DTAM y la FGA
crearon una estrategia para posicionar el proceso de investigacién local a nivel interno en
PNNC. La “estrategia” consistid en posicionar el proceso de investigacion en las esferas
publicas internacionales y nacionales conjuntamente con de PNNC y la FGA. Para ello, se
realizaron videos, notas publicitarias en los principales diarios y revistas, y se postulé y gand

142 en el afio 2014, como una de las

el reconocimiento del premio Ecuatorial del PNUD
mejores 1niciativas de conservacion e investigacion en ese afio, dando cobertura de este
proceso de investigacion en diferentes instituciones externas e invitando a funcionarios del

nivel central de PNNN.

Lo cierto es que debido a esta “estrategia” y a los resultados de la sentencia T384
de 2014 (ver capitulo 4.4) que identifico que los criterios basicos en el disefio de instrumentos
de planificacion y zonificacion de las areas protegidas “deben respetar la nocion de territorio
que tienen las propias comunidades, asi como su sistema de conocimientos”, los funcionarios
de la oficina juridica a través de un memorando reconocieron como estos instrumentos deben
respetar “el ordenamiento ancestral, tradicional, cultural y/o “propio” de los grupos étnicos,
y asegurar su incorporacion en la toma de decisiones relacionadas con los asuntos de
regulacion y manejo del territorio” (Memorando Oficina juridica No. 20161300005763 del
17 de noviembre de 2016. p. 14), criterio basado en el reconocimiento de los derechos
humanos, territoriales y culturales de los pueblos indigenas, en el pluralismo juridico que

incorpora la CPC de 1991 y el modelo de gobernanza compartida que promueve PNNC.

Es en este sentido cosmopolitico (STENGERS, [1997] 2014; BLASER, 2009) que
se puede entender el proceso de investigacion enddégena, donde a partir de eventos de
encuentro entre ontologias multiples surgen nuevas sintesis, nunca completas, que coexisten

“hegemonicamente” y se afectan mutuamente a partir de relaciones asimétricas de poder en

142 B] premio Ecuatorial hace parte de la iniciativa Ecuatorial desarrollada por el PNUD desde 2002, una sociedad que retine a
las Naciones Unidas, a gobiernos, a la sociedad civil, a empresas y a organizaciones de base para fomentar soluciones locales
de desarrollo sostenible para las personas, la naturaleza y las comunidades resilientes. El premio se concede cada dos afios
para reconocer los esfuerzos sobresalientes de las comunidad para reducir la pobreza mediante la conservacién y el uso
sostenible de la biodiversidad, y asi propiciar el logro de los objetivos del Desarrollo Sostenible (ODS).
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eventos o escenarios interétnicos. Para el caso, el proceso de enaccién de los conocimientos
sobre las narrativas majaroka 6 basaoka (m) y su registro escrito, no s6lo habian afectado los
sistemas de conocimiento indigena sino al mismo tiempo afectaron la politica publica de
ordenamiento y zonificacién de 4dreas protegidas de Colombia, una nueva realidad que
comienza a crear su lugar a través del proceso de construccién social del co-manejo en el

PNN Yaigojé Apaporis.
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CONCLUSIONES

Pédginas atrds queda un camino recorrido en esta investigacion sobre el
desdoblamiento de la autonomia territorial indigena de ACIYA en la creacién del Parque
Nacional Natural Yaigojé Apaporis. La decisién de sobreponer un drea protegida a su
resguardo indigena, en el contexto politico regional y nacional colombiano, habia generado
discusiones acerca de esta decisi6n, si era una decisién propia, o surgié del interés
conservacionista de algunas ONG’s e instituciones del estado, o si fue una simple
instrumentalizacién del discurso conservacionista para proteger su territorio de un proyecto
minero de gran porte. Estas perspectivas no dan cuenta del contorno ontolégico del conflicto
social y territorial que cred la expectativa minera en el raudal de la Libertad. Por eso, la
investigacion abordé estos contornos ontoldgicos, sociales y politicos que expresan los
andlisis indigenas sobre el proyecto minero y las respuestas politicas que desarrollaron para

detenerlo.

Y es que desde un primer momento, el caminar el proceso de investigacion fue
desdobldndose mds alld de las dicotomias diferenciadoras a las cuales estamos acostumbrados
hacia una mejor comprension del potencial de los relacionamientos. En un primer momento,
como estudiante de antropologia social y bajos los ropajes de la academia, las mediaciones y
los encuentros fueron dando forma a las relaciones que comenzaba a tejer con las personas
con quienes comencé a desarrollar el proyecto, un desatino que mientras exponia los desafios
sociales y econdmicos que rodeaban el contexto de investigacion, logré desestabilizar
categorias como sujeto u objeto de investigacion, desvendando las sutiles asimetrias politicas
y epistemoldgicas de las herramientas antropoldgicas para dejar que el potencial de la relacion
me permitiera ocupar un papel como wariu mard, negociador, un tipo de relacion politica de
alianza que con tropiezos y alegria comenzamos a recorrer a través de mi apoyo a la gestion

de proyectos para la asociacion.

Ese primer desatino en el trabajo de campo comenz$ a construir sus propios
relacionamientos y en su dupla interface con la escritura etnogréifica, motivo una reflexividad
critica sobre las categorias de anélisis con las cuales comencé a abordar el conflicto que llevo
a la creacion del drea protegida. Intente entonces analizar este evento no como parte de una
realidad ya establecida, sino permitiendo que la potencia del “otro” y sus maneras de

presentar el conflicto, sus razones y sus presupuestos, desestabilizaran ese arsenal
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epistemoldgico previo y propusieran uno més adecuado a lo que afloraba en esta relacion, por

lo cual opté por analizar el conflicto como un conflicto ontolégico (BLASER, 2013a).

Al reconocer la dimensién ontolégica del conflicto, no solo estaba mds consciente
de como las herramientas investigativas enactian la propia realidad que investiga, sino
también me permitia prestar mayor atenciéon a como el conflicto era descrito y las razones
legitimas que presentaron las autoridades tradicionales del resguardo para sobreponer el
parque, razones que por supuesto excedian por completo las dicotomias divisorias
sujeto/objeto 6 humanidad /naturaleza del multiculturalismo con su realidad tnica, a través
del cual intenta sujetar el control de una naturaleza externa bajo la supuesta razén humana y a
través de un discurso cientifico que le da soporte, y que a contrario, enfatizaban la
experiencias que los fradicionales como especialistas rituales mantenian entre diversos
pueblos y seres o duefios para cuidar la vida, una forma de gestion colectiva del territorio que

llaman manejo tradicional del territorio.

Una de las conclusiones de este trabajo es que esta categoria local de manejo
tradicional del territorio ha servido como un marco interpretativo de las relaciones
interétnicas entre diversos pueblos indigenas del noroeste amazonico, de estos pueblos
indigenas con el capitalismo y el poder del estado en el mundo moderno actual. Y esto porque
esta categoria, que se relaciona con précticas sociales y rituales sobre el manejo de la vida y
una ética de los intercambios entre los seres que habitan la selva, sean gente humana, gente de
la primera humanidad, duefios, encantados, plantas, animales, elementos, sustancias, esencias
o potencias, manifiesta su potencial politico para ordenar el presente, sea en relacion a
diferencias jerdrquicas entre pueblos y comunidades en el escenario politico interétnico, como
también en los espacios interculturales relacionados al resguardo indigena o al co-manejo del

actual parque.

Ese potencial politico de las practicas de manejo local del territorio era
reiteradamente resaltado por varias personas del bajo Apaporis como el tradicional Benjamin
y su hijo Edilberto Tanimuca, Gonzalo Macuna y Gerardo Macuna, y muchas otras personas
quienes varias veces me decian “aqui [en la selva] se maneja con historias y con bailes” 6 “la
historia es brujeria, la historia es curacion”. Fue en la propia expresion de ese potencial
politico que esta investigacion tuvo contexto, ddndose un lugar en medio del proceso de
investigacion enddgena como “investigacion externa” y abordando dos categorias locales del
manejo territorial que segin mis interlocutores yairimara de Bellavista y macunas eran

importantes para entender el manejo tradicional del territorio: yeoroka (t) o ketioka (m) la
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palabra de curacién, palabra de vida y la historia de los personajes majaroka (t) ~basaoka
(m).

Segin mis interlocutores, estas dos categorias contienen el conocimiento bdsico
para el manejo tradicional del territorio, lo que permitié abordar las territorialidades que
existen entre los grupos indigenas del bajo Apaporis. Haciendo una aproximacién a estas dos
categorias de Yeoroka y Majaroka, traducidas como tradicion e historia respectivamente,
quise resaltar que para los pueblos indigenas del bajo Apaporis no exite separacién entre
palabras y cosas, o entre pensamiento, palabra y accién, sino que el acto de pensar, contar y
narrar los eventos, “lo que sucedisé”, junto con el buen uso de plantas rituales, activan en el
presente su fuerza y las fuerzas de los seres a través de las palabras precisas y los
relacionamientos adecuados para “ordenar el mundo”, un trabajo para el cual se preparan los

especialistas rituales, el yoi ki (t), el tradicional.

Ese ordenamiento que se expresa en el camino de pensamiento o camino de
curacidn, una sucesion de lugares sagrados donde habitan los seres de la primera humanidad,
seres primordiales, duefios o encantados, es recorrido por los chamanes en los principales
rituales anuales y en la construccion del cuerpo de la persona (CAYON, 2008; FRANKY,
2004), lo cual permite pensar como las estructuras narrativas majaroka fijan la memoria al
suelo del lugar, utilizando figuras narrativas, inconogréficas, no iconograficas y lugares como
parte de la construccion de los espacios culturales de memoria que son significativos para sus
sociedades, porque validan y fortalecen los recuerdos y una ética de vida basada en
relacionamientos reciprocos entre los seres con quienes comparten ese habitar, “pactos” que
establecen una continuidad temporal que supera al individuo a través de las précticas que lo

mantienen vivo.

Mantener esos relacionamientos o ‘“pactos” con los seres que habitan en los
lugares sagrados, conociendo el lenguaje preciso y estableciendo relaciones de respeto y
reciprocidad, permiten entender el modo de vivir y habitar en esa “selva indigena” y el por
qué para curar enfermedades rememoran sus historias de origen y recitan la palabra de
curacion (BUCHILLET, 1984; FRANKY, 2004; CAY()N, 2012). La palabra narrada, dicha,
ya trae en si misma la presencia de lo que narra, algo que dificilmente estamos acostumbrados
a pensar desde nuestros supuestos ontoldgicos donde separamos la palabra de su sentido, o la
palabra de la entidad a la que se refiere, como analiza Marisol de la Cadena (2015) al estudiar
las palabras Pukara (pago) y Willakuy (historias), sefialando que es necesario mostrar las

diferencias ontoldgicas que tienen cabida en nuestras conversaciones y encuentros
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etnograficos para dejar que en las traducciones que hacemos la inconmensurabilidad del otro

sea reconocida.

Es este el aspecto de ontologia politica o autonomia ontolégica (HOLBRAAD,
PEDERSONS y VIVEIROS DE CASTRO: [2014] 2015) al que responden estas dos
categorias y que configuran el contorno politico que toma la palabra autonomia para los
lideres y autoridades tradicionales del bajo Apaporis, pues que como se mostré paginas no es
una palabra que tenga una traduccién literal y sea cominmente usada o conocida por las
personas de las comunidades. Para estos lideres y especialistas rituales, la autonomia puede
entenderse con “pensar bien” O “vivir bien”, un pensar y vivir bien “como los dioses nos
dejaron”, una obligacion moral que surge de mantener su tradicidn, es decir, unas practicas
culturales que sostienen los principios etico-morales para vivir bien y dar vida al mundo
indigena, dando un sentido a su existencia como pueblos y una dignidad como colectivos que

involucran los seres humanos y otros seres o duefios con los cuales protegen su mundo.

Ese mismo sentido de libertad de la accién moral incorporado en el mismo
concepto de autonomia, también esta relacionado como lo menciona Gonzalo Macuna con el
conocimiento, la cultura y el territorio de origen entregado a cada pueblo indigena para su
manejo a cada uno de los pueblos indigenas que hacen parte del complejo ritual del yurupari
y que conforman un macro-terrtorio Weje Kuerapdia (t) 6 Hee Yaia Godo ~bakari (m), el
territorio de los chamanes jaguares del yurupari, un territorio que es interpretado como una
“gran maloca interétnica” manejada chamanisticamente por especialistas de diferentes
pueblos indigenas desde sus malocas y que ha servido de base para coordinar las actuales
reivindicaciones autondmicas de las asociaciones indigenas de por lo menos el bajo rio
Caqueta, los rios Miriti-Parana, bajo Apaporis y Pira-Parand en diferentes escenarios
interculturales y procesos de patrimonializaciébn y ambientalizacidbn que se estdn

desarrollando.

Para mis interlocutores, el manejo tradicional del territorio que reivindican frente
a los diferentes proyectos del estado parte del manejo dado por los especialistas rituales a la
maloca, como principio de organizacién ritual, socio-espacial y politico de ese macro-
territorio. La maloca como centro de reflexion condensa un espacio especial de pensamientos,
sentimientos y conocimientos relacionados con el manejo de la vida, de la cultura, la historia
y la tradicidn; es en ellas y a través de las practicas que le dan vida a la autonomia indigena —
plantar yuca, sembrar coca, contar historias hacer bailes- a partir de las cuales se analizaron

las respuestas indigenas a diferentes articulaciones o relacionamientos con el “mundo
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blanco”, una alteridad radical que cada uno de nosotros experimenta al ser objetivado como
“blanco” por las précticas que enmarcan esa relaciéon -como escribir mi diario de campo,
comer comidas diferentes, etc- y frente a las cuales se anteponen las pricticas indigenas,

enactudndose juntas.

Por eso, ademds de presentar la forma en que las historias incorporan la alteridad
del blanco, quise recorrer esa imagen a través de la experiencia que enuncia sobre las
relaciones de poder asimétricas que hemos establecido con estas sociedades indigenas en
diferentes contextos histéricos y que pueden ayudar a entender las formas actuales de
organizacion socia-espacial del bajo Apaporis y las alianzas que histéricamente han
construido para mantener esa autonomia indigena, basada en unos principios éticos y una

responsabilidad moral en circunstancias que nunca han dejado de ser hostiles.

De aqui se desprende otra conclusion, acerca de como el proceso de autonomia
territorial indigena con el estado, que comenz6 en circunstancias de crisis demogréfica, social
y cultural e inici6 con la recuperacion de su tradicidn y la realizacion de sus bailes rituales,
también se ha construido a través de alianzas alrededor de una mediacién cientifica apoyada
por los conocimientos antropoldgicos Yy etnocientificos que posibilitaron un mayor
reconocimiento politico de los indigenas para dialogar con la sociedad mayoritaria, que es

tacitamente negado de otras formas (ALBERT, 2004).

Pero a la vez, trayendo una historia a contrapelo de la historia oficial, de la
historia capitalista y la expansion desarrollista de la “locomotora minera”, de las practicas
cientificas y los proyectos estatales que configuraron esa realidad, esta disertacion pretendid
mostrar la potencia politica de los andlisis indigenas, los espacios de discusion, las practias
agencias y la importancia de sus relacionamientos rituales y politicos con los duefios de los
lugares sagrados para proteger la vida del macro-territrio, una verdadera emergencia
“cosmopolitica” de mundos multiples y diversos que se encuentran (STENGERS, [1997]
2014), respuestas indigenas que como dice Marisol de la Cadena (2015: 145) pueden
entenderse como formas de demandar un lugar en el mundo blanco y en sus demostraciones
politicas, construyendo practicas de representacion poscritas que disputan el monopolio de la

ciencia.

Por ello resalto el valor heuristico del concepto de equivoco de Viveiros de Castro
(2004) para entender como alrededor de la proteccion del sistema de lugares sagrados se

construyeron acuerdos pragmdticos (ALMEIDA, 1999), acuerdos que no niegan las
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diferencias ontoldégicas pero que sirvieron dentro del ordenamiento ambiental y territorial del
pais, reconocer los derechos politicos y el valor de los conocimientos indigenas del manejo de
la naturaleza dentro del discurso de conservacion ambiental occidental. Este acuerdo
pragmdtico logré conseguir aliados en el ambientalismo nacional e internacional para la
declaracion del parque, pero excediendo esta interface, logré convertir un conflicto por lo que
existe en un nuevo registro politico que surge en las sombras de la historia oficial y la politica
moderna, practicas que fueron reducidas al marco del folclor, mitos o cultura, pero que tienen
una potencia politica con la cual innovan creando nuevas alianzas, generando una nueva
configuracién de poder menos adversa a sus objetivos como asociacion indigena frente a un

proyecto minero de gran porte.

En la contemporaneidad de estas realidades que se enactian juntas, el Parque
Nacional Natural Yaigojé Apaporis se presenta como una nueva creacion politica (WAGNER,
2010) que emerge en la sobreposicion al resguardo indigena, una nocién de cultura y de lugar
que parte de un patamar ontoldgico relacional, de ser y habitar en esa “selva indigena”, que
actua como un equivoco en un proceso de traduccion e intercambio con el mundo blanco. La
creacion del parque no solo responde a un evento en el campo indigenista, sino que también
es la respuesta indigena a la negacién que la mineria hacia de sus relaciones con los Jasirika
Wi’a, de su conocimiento y de un “pluriverso” que reconoce las relaciones de intercambio,

respeto y las obligaciones morales con estos seres para el cuidado de la vida, de la existencia.

Este acto chaménico basado en las précticas rituales agenciadas y en las alianzas
establecidas, corroboran que la “cosmopolitica” indigena en el bajo Apaporis excede la
comprension multiculturalista del territorio, sea en el campo del desarrollo econémico o la
conservacion ambiental, aunque no niega las potencialidades de estos mundos para enactuar
sus realidades en momentos de encuentro, apropidndose de los poderes reconocidos al blanco.
Como fue claro en el dltimo capitulo, el manejo tradicional del territorio es un equivoco que
abre un espacio de autoridad y decisién de los pueblos indigenas del bajo Apaporis en las
politicas de participacion social en la conservacion, en el manejo participativo de dreas
protegidas y de los territorios indigenas en el pafs. Esto no quiere decir que no hayan
relaciones asimétricas y de poder en el ejercicio de estas politicas, sino que se abre una
oportunidad para cuestionar esas asimetrias y las categorias que encapsulan el “pluriverso” a
una sola realidad, enactuando otras realidades, otros principios de vida que solo inferimos al

aproximarnos a la palabra de vida, la palabra de curacion yeoroka (t) o ketioka (m).
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Anexo I. Mapa de los lugares sagrados del drea de la comunidad de Bellavista.
2017 (version pdf al final del documento).
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Anexo II. Cuadro sobre Segmentacion y formacién de nuevas comunidades
en el bajo Apaporis.

1993

1998

2003-2005

2007-2010

Centro providencia (®)
Bellavista

Bocas del Pira

Puerto Cedro (®)
Puerto Castafio*

Santa Clara (®) **

Bocas de Taraira
Puerto Numi

Puerto Curupira (®)

Awaurita

Aguasblancas (®)

Paromena Puerto Coordillera Puerto Sabana
Jotabeya Villa Rica
La Libertad* La Playa

Caio Toaka* Unidn Jirijirimo

Puerto Nuevo*

* Estas comunidades se trasladaron o cambiaron de nombre. Por ejemplo, la
Libertad se desintegré y form6 la comunidad de Bocas de Uga (Yujup) y la comunidad de
Bocas de Taraira (Tuyucas). Cafio Toaka ahora se asocié a ACAIPI en el Pird Parand y ahora
forma Puerto Antonio; un segmento yuiwejemaja tanimuca de Puerto Nuevo formo la actual
comunidad de Vista Hermosa.

(®) Comunidades segregadas de Centro Providencia.
** Estas comunidades se desintegré en 2014.

FUENTE: Consulta a Carlos Franky (2004), Dani Mahecha (2015), MAHECHA y FRANKY
(2010) junto con informacién corroborada en el trabajo de campo (2015-2017).

Anexo II1. Puntos de acuerdo del Decreto 2079 de 2009 del MAVDT.

“1. Las Autoridades Tradicionales indigenas han venido manejando los elementos
ambientales del territorio, garantizando la vida segun los principios de cada grupo étnico y
solicitaron la creacion del drea protegida con el fin de garantizar la proteccion integral del
territorio.

2. El nombre para la figura de Parque en el Resguardo serda Yaigoje Apaporis.

3. El manejo integral del drea se hard con base en el conocimiento tradicional y
los reglamentos recibidos desde el principio del mundo por cada etnia.
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4. La propiedad de la tierra continuard siendo de los indigenas bajo la figura de
Resguardo. Parques Nacionales se compromete a inscribir el Parque en el registro de
matricula inmobiliaria como una condicién ambiental especial del territorio, ratificando la
propiedad del Resguardo.

5. La constitucion del Parque no afectard la autonomia de los Pueblos Indigenas
en su resguardo, sin perjuicio de la coordinacién integral de la funcién publica entre la
Autoridad Indigena y la Autoridad Ambiental para la conservacion del territorio.

6. El cumplimiento de las funciones y el ejercicio de las competencias de
autoridad ambiental se hard en coordinacion entre la Autoridad Publica Indigena (Capitanes y
Autoridades Tradicionales) y Parques Nacionales.

7. Ninguna accién de coordinacion en la gestion, la planeacion o la administracion
del Parque podrd ir en contra de los objetivos y lineamientos que se establecen en los
principios culturales de los grupos étnicos involucrados.

8. Se respetaran las précticas de cultivo, recoleccion, pesca y caceria propias de
los pueblos indigenas bajo las reglas culturales de cada etnia.

9. Los desacuerdos se resolverdn por consenso en todos los casos. No habrd
decisiones unilaterales.

(-..)
11. Objetivo de Gestion sobre coordinacién de autoridades ptiblicas:

“Coordinar la funcion publica de la conservacion y del ordenamiento ambiental en
el area protegida, entre la Autoridad Publica Indigena (Capitanes y Autoridades
Tradicionales) del Resguardo Yaigoje Apaporis y la Unidad Administrativa del Sistema de
Parques Nacionales Naturales de Colombia, con fundamento en los sistemas culturales de
regulacion y manejo del territorio de los pueblos indigenas Macuna, Tanimuka, Letuama,
Cabiyari, Yauna y Yujup Macu, mediante la construccién e implementaciéon de un conjunto
de reglas y procedimientos que permitan la planeacién del manejo, la implementacién y el
seguimiento de las acciones coordinadas entre las autoridades publicas presentes en el drea, el
cual se denomina Régimen Especial de Manejo — REM”.

12. Se establece que en la creacion del Parque Nacional Natural Yaigoje Apaporis
el poligono comprendera la totalidad del Resguardo Yaigojé Apaporis, incluyendo el lecho
del Rio Apaporis desde el Cafio Rana e la parte noroeste del resguardo, aguas abajo, hasta la
desembocadura del Rio Taraira en el Rio Apaporis al sur del Resguardo.

13. Dados estos acuerdos los capitanes abajo firmantes reiteran que se acogen a
las decisiones de las Autoridades Tradicionales para el manejo del territorio y a su solicitud
para la creacién del Parque Nacional Natural Yaigojé Apaporis”

(Acta de protocolizacion de la Consulta Previa 25 de julio de 2009; Decreto 2079
del 27 de Octubre de 2009).
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Anexo IV. Acta de socializacion de los resultados de investigacion a la asamblea
de ACIYA. Comunidad de Bellavista, 11 de febrero de 2017.

Comunidad de Bellavista, Resguardo Indigena y PNN Yaigojé Apaporis,

11 de febrero de 2017.
Sefiores R
SUBDIRECCION DE GESTION Y MANEJO DE AREAS PROTEGIDAS
PARQUES NACIONALES NATURALES DE COLOMBIA
Bogota
Ref: Socializacion de los de i igacién de maestria Alejandro Ramirez Jaimes,
permiso de investigacién cientifica 005 de 21 de julio de 2014.
Coordial Saludo,
Por medio de la presente, nosotros las idade dicionales v ita i de la

Asociacion de Capitanes Indigenas y Autoridades tradicionales del Yaigojé-bajo Apaporis -ACIYA-
reunidos en esta Asamblea, queremos informar que el sefior Alejandro Ramirez Jaimes con cédula

de ciudadania 13.874.193 de B socializéd los finales de la investigacién
“Enfermedad Qccidental se cura con remedio occidemtal: historia de la creacion del Pargue
Nacional Natural Yaigojé Apaporis en la iana™, La investigacién fue aprobada en

la asamblea realizada en Bocas del Pird el 25 de octubre ds 2013 y cuenta con permiso de
investigacion eientifica No. 005 de 21 de julio de 2014 de la Unidad Administrativa Especial de
Parques Nacionales Naturales de Colombia.

Asi mismo, i que como ibucion al manejo del drea protegida, el investigador
Alejandro Ramirez ha correspondido con un primer borrador del Protocelo de Investigacion que
serd incluido ¢ implementado en el Régimen Especial de Manejo del 4rea protegida. Ademés, el
investigador ha contribuido con varias actividades dentro de los espacios de capacitacion v con €l
estamos desarwllandn actividades de apoyo y gestion al promo organizativo, por lo tanto, cuenta

con nuestra para seguir o y en nuevas des con el
dnimo de apoyar al de nuestras izaci indigenas con visitas y actividades
que serédn con nuestra iacion v los i ios del drea protegida.

Atentamente,

_&4 i T id gyl

Com. i Rondén Tanimuca. Com. La Playa
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;lam‘icin Letuama. Com. Paromena ’ﬁfmu’l{om del Pirs
/\W Vi<erse MAlga Ta

Juckson Rojas. Rep. Com. Union Vicente Majifia. Rep. Puerto Sabana
Lo el

,‘DGUKI jd,u,wd E! ﬁuﬁm{y Foee g

David Yauna. Com. Puerto Coordillera Fernando Macuna. Com. Centro Providencia

_Dlixenedee Matwus Dina
Alexander Macuna. Com. Puerto Cedro Hm*wﬂ L&l‘uuﬂ\ﬁ Gom, AW rida






