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Introduccion

El saber ancestral de los pueblos indigenas de la Amazonia se materializa
principalmente en la medicina tradicional que las comunidades denominan
elementales, estos constituyen el centro del desarrollo espiritual, emocional y fisico
para los indigenas quienes habitualmente los usan o consumen como medio de
sanacion. Su trascendencia cultural implica que depende de ellos su identidad y con
ello, su propia existencia como comunidad, de donde cabe preguntarse por la

proteccion juridica que les corresponde.

Es un saber propio de estas comunidades no solo en su manejo sino en su
concepcion y evolucion, el cual consideran propio de su nucleo cultural, respecto de
la cual practican un modelo de propiedad colectiva, —propiedad colectiva- que se

transmite a futuras generaciones.

Los médicos yageceros o curanderos indigenas son en si mismos autoridades
determinantes de la existencia de las comunidades, puesto que son quienes se
encargan de propagar el saber ancestral entre los demas miembros de la
comunidad. Sin embargo, con el tiempo este se ha conocido por la cultura occidental
generando no solo la curiosidad cientifica, desde la cual ha resultado el uso de tales
elementales y sus principios activos por fuera de los parametros culturales

indigenas.

Yagé, ambil, osca o yopo hacen parte de los elementales que han surgido de este
saber ancestral amazonico, en el caso colombiano especificamente en el alto
Putumayo las comunidades Inga y Cofan como otros pueblos amazodnicos
histéricamente las han concebido, explorado y desarrollado, son propios de su saber
ancestral, pese a ello en reiteradas ocasiones y con intereses econémicos se ha
intentado patentar estas medicinas por personas o entidades que nada tienen que

ver con ellas, y aungque no se han materializado dichos intentos de apropiacion de



este saber si se ha utilizado, incluso indiscriminadamente en sus principios activos

sin que exista reconocimiento y respeto frente a sus creadores.

Ese uso indiscriminado y no autorizado resulta materialmente facilitado por un
régimen gque es impuesto como modelo de proteccion pero que es totalmente ajeno
a la realidad socio juridica de los pueblos indigenas, quienes conciben su saber

como comunitario-colectivo, por oposicidon al esquema de la propiedad intelectual.

Es decir, del saber ancestral-manifiesto en elementales como el Yagé, constituye el
patrimonio cultural mas importante de las comunidades indigenas-, y se caracteriza
porque respecto de €l ejercen un tipo de propiedad colectiva. Sin embargo, la ley
vigente ofrece como proteccion una herramienta juridica que surgioé para favorecer
la propiedad individual, lo cual conduce a situaciones que de hecho implican la
desproteccion del saber ancestral y, con ello, la vulnerabilidad de la esencia cultural

de las comunidades referidas.

A partir del reconocimiento de esta situacion se estructuré la propuesta de trabajo
de investigacion doctoral, sobre el estudio y deconstruccion del paradigma juridico-
politico actual y, la propuesta de formular a partir del derecho vigente un esquema
o modelo de condiciones metodoldgicas minimas de proteccion al saber ancestral
en perspectiva intercultural decolonial. Este esquema -como se explica mas
adelante-, es una construccion co-laborativa que materializa el reconocimiento
constitucional de los pueblos indigenas a disponer de sus saberes en su contexto,
sin la intervencion de formas ajenas a sus propias cosmovisiones y practicas. Por
ello fue necesario adentrarse en el modelo politico juridico neo colonialista, la
propiedad intelectual, el multiculturalismo juridico y develar sus alcances en materia

de proteccién y garantia de saberes otros y conocimientos no cientificos.

El derecho de propiedad intelectual no cobija el saber tradicional de los pueblos
indigenas pues, se enmarca en un escenario de disputas no sélo juridicas, sino
también epistemologicas en las que chocan formas de conocimiento distintas, por
un lado, el conocimiento positivo producido desde légicas cientificistas y modernas,
desde la cual se considera que el conocimiento es una produccién individual. En

contraste con el saber no-moderno, especificamente de pueblos indigenas, para



quienes el saber tradicional es una produccién colectiva, acumulativa e
intergeneracional fundamental para su supervivencia y reproduccion social como

culturas.

Este trabajo de investigacion considera que el saber tradicional tiene una
caracteristica particular que juridicamente lo diferencia, y es su caracter colectivo,
contrario al conocimiento moderno que es producido y protegido individualmente.
De acuerdo con los rasgos que distinguen al saber tradicional frente al conocimiento
moderno, se establecié como pregunta problema ¢ cudal seria el mecanismo juridico
idoneo para proteger el saber tradicional de cara a sus condiciones sociales y

culturales de produccion?

Se seleccionaron como comunidades de estudio a los pueblos Inga y Cofan del Alto
Putumayo por confluir en ellas el saber de los elementales, cosa que no es tan
comun en todas las comunidades, la mayoria ha concebido y desarrollado uno en
particular, por oposicion en los dos pueblos seleccionados confluyen. En el mismo
sentido porque los Cofanes alcanzaron un momento critico ad portas de la pérdida
de su identidad cultural hace apenas unos afios y con valientes esfuerzos han ido
reconstruyendo su identidad. Los Ingas ademas de lo dicho enriquecen socio
juridicamente la investigacion al ubicar parte de sus comunidades en zonas urbanas
donde confluyen con las comunidades “blancas” y han mantenido con fortaleza su

cultura y su saber ancestral.

En cuanto al objetivo general de la investigacion, este se centré en formular una
perspectiva decolonial del reconocimiento y respeto al saber ancestral, legitimo
politicamente y eficaz juridicamente, desde el pluralismo y la interculturalidad que
supere el actual modelo juridico econémico de la propiedad intelectual. Aspecto que
se logra concretizar en el capitulo cuatro con la propuesta de Autoproteccion
Juridica Cultural (AJC), esquema de pertinencia cultural que desde la
interculturalidad y la decolonialidad establece los elementos basicos de la forma de

proteccion que los pueblos requieren para mantener su saber.

Metodolégicamente el proceso investigativo es acentuadamente etnografico. A tal

efecto se realizaron repetidas incursiones en las comunidades, practicadas



mediante acompafamientos de importantes médicos yageceros, extensas
conversaciones sostenidas con ellos en un esquema de aprendizaje discipular en
reconocimiento de su condicion de maestros. A ellos se suman repetidas visitas y
estancias al interior de las comunidades e, intervencion autorizada en rituales

asociados a la ingesta de Yagé.

El abordaje metodoldgico de caracter interdisciplinario, conllevé al analisis del
sistema de interrelaciones  sociedad-territorio-cultura-saber  tradicional,
fundamentado en categorias conceptuales de la teoria social, en la intencién de
superar los dominios disciplinarios y las especialidades, y sin dejar de complejizar
los procesos de comprension de las territorialidades, de los saberes tradicionales
en las que se ven involucrados los propios pueblos indigenas del pais, y el impacto

en ellas de la mercantilizacion de su saberes.

Significando asi mismo un trasfondo epistemoldgico sostenido, como se ha venido

exponiendo en el decolonialismo y la interculturalidad

A partir de esta perspectiva la investigacion realizo varias fases. La primera de ellas
correspondio a la identificacion de los aspectos socioeconémicos, socioculturales y
sociopoliticos de la region amazénica, que a su vez contempld la ejecucion de dos
etapas de trabajo: En la primera de ellas, se llevo a cabo el proceso de identificacion
y clasificacion de las fuentes bibliograficas conducentes a la consolidacion del
estado del arte en el tema. Tal etapa, brindé herramientas de busqueda y
almacenamiento de informacion, dispuestas en bases cientificas de datos y
buscadores de texto, tanto como la visita a entidades, instituciones, universidades,
institutos y ONG que posean archivos y/o centros de documentacion relacionados.
Las particularidades del conocimiento geografico del territorio permitieron la
contextualizacion de los saberes tradicionales, y de los propios pueblos indigenas

gue son parte esencial de este estudio.

La segunda etapa conllevo el analisis e interpretacion de la informacion escrita y del
contexto del saber tradicional, de tal trabajo resulté el primer y segundo capitulo de
la tesis doctoral sobre el estado bibliografico del tema, el contexto de la Amazonia

y de los pueblos indigenas de la cultura del Yagé.



El otro momento de la investigacion corresponde al socio-juridico, enfocado el
analisis en la particularidad de la implementacion de los marcos normativos y su
relacion con los contextos. De igual modo, que la primera fase, para el desarrollo de

este se plantearon dos etapas:

Se hizo levantamiento de informacién respecto de la situacion, internacional,
regional y local, de las formas juridicas e intereses de la reglamentacion juridica de
la propiedad intelectual en perspectiva economica. La identificacion vy
sistematizacion de por lo menos dos estudios de caso, esto se complementd con la
elaboracion de guias etnoldgicas, explicativos de las particularidades de la situacion
y contexto en cada caso. Para concretar esta parte de la investigacion, se llevo a
cabo visitas a campo, entrevistas semiestructuradas y grupos focales con

autoridades y actores sociales locales pertinentes.

Con todo lo anterior se realiz6 el analisis y sistematizacion del tercer y cuarto
capitulo de la tesis doctoral. Una vez terminados se socializaron los resultados con
algunas autoridades de la perspectiva decolonial del tema que fue validado por parte
de las y los participantes y de invitados e invitadas con interés y experiencia en el

tema en un grupo focal.

En cuanto a los contenidos de los respectivos capitulos, el primer capitulo establece
como elementales los saberes y practicas en torno a preparaciones basadas en
plantas como el yagé, el yopo, el ambil, el mambe y el rapé y como cada pueblo
indigena tiene diferentes usos en el contexto de la Region Amazénica. El saber de
estos elementales se diferencia de otro tipo de saberes tradicionales, pues son
conocimientos que a pesar de ser colectivos no los poseen de manera homogénea
todas las personas pertenecientes a una comunidad y son considerados
conocimientos sagrados e imprescindibles tanto en la identidad cultural como

espiritual de las comunidades amazonicas.

Este capitulo también establece la relacion entre interculturalidad y decolonialidad,
y como ambas propuestas se interrelacionan profundamente y se complementan.
Ademas, plantea que estas son propuestas en construcciéon que hasta ahora se

estan consolidando, pues van mas alla del respeto, tolerancia y reconocimiento de



la diversidad: implican la construccién de un nuevo proyecto social y politico que

fundamente el surgimiento de nuevos tipos de sociedad y nuevas formas de vida.

El capitulo dos referencia cémo las ceremonias y rituales mas comunes en la
Amazonia son las asociadas al uso de Yagé, considerado como bejuco sagrado y
pilar de la medicina tradicional amazénica. ElI conocimiento en torno al Yagé se
originé en la region oriental de la Amazonia —especificamente en el Vaupés, pero
hoy en dia el uso del Yagé es comun en la regién occidental por parte de

comunidades Inga, Cofan y Kaméntsa.

Se revisa en este capitulo el pueblo Cofan y su estrecha relacién con el territorio,
pues alli esta la vida, la fuente del conocimiento y la sabiduria ancestral. El territorio
es la base material y espiritual en la que se desarrollan las relaciones entre ser
humano y naturaleza, lo que fundamenta uno de los aspectos que caracteriza a los
Cofanes: su conocimiento y sabiduria ancestral sobre la naturaleza,
especificamente el uso de plantas sagradas. El pueblo Inga por su parte ha sido
clasificado dentro del complejo cultural Sibundoy junto con el pueblo Kaméntsa, con
quienes son cercanos territorial y culturalmente, ademas de una cosmovision

centrada en la planta sagrada del Yageé.

Desde los primeros contactos con el mundo occidental, los derechos de los pueblos
indigenas han sido vulnerados constantemente, condicion que incluso condujo a la
total desaparicion de muchas culturas indigenas que ancestralmente poblaron estos
territorios. Actualmente esta desfavorable situacion ha sido profundizada como
resultado del conflicto armado, pues estos pueblos han sido presa de mdultiples
violaciones a sus derechos y a su integridad como culturas étnicas y ancestrales
complejidad de factores que se conjugan en el tema del conocimiento ancestral de
las comunidades Ingas y Cofanes, que como ya se dijo, tiene como nucleo el cultivo
y uso del Yagé. Este capitulo destaca los Planes de salvaguarda y planes de vida
como estrategia para enfrentar las actuales condiciones de vulnerabilidad,
suscitadas entre otras causas por el conflicto armado interno, la mineria, la tala,

entre otros factores.



El capitulo tres de la investigacion ubica la zona de mayor actividad cultural y
medicinal del yage, sus aspectos socioecondmicos, asi como el contexto actual de
los pueblos indigenas desde la voz de los propios taitas y médicos Cofan, Ingas y
Kaméntsa del Putumayo para establecer las condiciones en las cuales se construye

el camino del yagé.

Los taitas Cofanes son reconocidos como los més sabios y expertos en el uso del
Yageé, particularmente el taita Querubin Queta, quien es la maxima autoridad
tradicional del pueblo Cofan. Se ausculta el proceso de formacion y aprendizaje
como yagecero. Grosso modo y a partir de las reflexiones del taita Inga Aureliano,
es posible establecer que dentro de la légica de la “cultura de yagé” se considera
que “os indios, contrario al caso de los blancos, hacen parte de la naturaleza”, razén
por la cual se reconoce un sistema de interrelaciones —bien puede decirse de
reciprocidad— en el cual las energias de seres como plantas y animales entran
dentro de un mismo campo inteligible para los indios, siendo este la ingesta y

rituales en torno a plantas como el Yagé.

Se problematiza el tema de ser yagecero “indio” o “blanco”, pues si bien es claro
qgue a partir de esta categoria se entienden concepciones, practicas y actitudes
comunes, hay ciertas diferencias. La mayoria de taitas con los que se tuvo la
oportunidad de conversar mencionaron la importancia de trabajar con los “blancos”,
ya que consideran que aprenden relativamente facil —desde que tengan la plena

disposicion-.

Establece este capitulo tres cuando revisa los retos y dificultades de un mecanismo
de proteccion del saber tradicional que, es pertinente desarrollar un trabajo in situ
es decir, aterrizado en los resguardos de cada comunidad con el fin de conocer y
comprender el adentro de las comunidades, indagando sobre el rol que tiene el
Yagé como elemento de cohesion social y mecanismo de transmisién de los
saberes ancestrales a las nuevas generaciones. Sin ello -como condicion-, no se

puede hablar de proteccion del saber tradicional.



10

El capitulo cuatro identifica otra proteccion del saber tradicional, en contraste con la
perspectiva juridica, se asume una linea critica acerca del real alcance del derecho
de propiedad intelectual como mecanismo de proteccion al saber ancestral y
tradicional. Se propone una perspectiva en clave intercultural-decolonial que
permite reconsiderar la validez y legitimidad de otros saberes, de acuerdo con las

demandas y necesidades de los pueblos indigenas.

Si la invencion e investigacion del conocimiento cientifico esta tan reglada y
protegida es menester constituir desde el propio derecho de las comunidades

tradicionales e indigenas un sistema de autoproteccion juridica cultural (AJC).

La naturaleza y los saberes ancestrales sobre ella son el nacleo del sistema de
autoproteccion juridica cultural (AJC) pues la naturaleza en relacion con los pueblos,
sabedores, médicos tradicionales y yageceros tiene una relacion intrinseca de
subsistencia en lo espiritual, cultural y social. Los saberes tradicionales son
constitutivos de la naturaleza- Pacha mama- y de la relacion que ancestralmente se
mantiene con ella. Las sefales que emanan de la naturaleza y el saber medicinal
de las plantas y su espiritualidad son algunos de esos elementos que requieren

protegerse y sacarse de la esfera del mercado.

Cualquier “forma juridica de proteccion del saber ancestral” solo es posible
construirla contando plenamente con las comunidades y los propios sabedores, lo
que se haga desde el mundo juridico o tedrico —exterior- o si se quiere occidental,
sera siempre una imposicion. Esto es lo que Bourdieu llamé violencia simbdlica, que
no es otra cosa que la neutralizacion de la autonomia y, con ello el arrasamiento de
las identidades. Por consiguiente, el verdadero problema de investigacion consiste
en el desafio de este didlogo de caracter intercultural y de forma decolonial, frente

a lo cual la propuesta que constituye esta tesis es la co-labor.
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Capitulo I. Amazonia y saberes otros

Conocimiento vernaculo - saber ancestral

La Amazonia es una de las regiones biogeograficas y culturales mas extensas y
complejas a nivel mundial, ademas es el complejo selvatico tropical mas grande del
mundo. Comprende varios paises de Suramérica como Brasil, Pert, Colombia,
Bolivia y Ecuador; territorios que hacen parte de la cuenca del rio Amazonas y se
caracterizan por ecosistemas como la selva tropical himeda, hogar de miles de
especies de flora y fauna y de cientos de culturas ancestrales.

La Amazonia colombiana tiene una extension de 483.164 km?, equivalentes al 41%
del territorio nacional, aunque es la regién mas despoblada del pais ya que tan solo
tiene 960.239 habitantes (2.3% del total nacional), de los cuales 86.417 (9%)
corresponden a poblacién indigena. En Colombia, la regibn amazénica comprende
el total de departamentos como Amazonas, Caqueta, Guaviare, Guainia, Putumayo

y Vaupés; y parcialmente a departamentos como Cauca, Meta, Narifio y Vichada®.

En términos biogeograficos y culturales la Amazonia colombiana se divide en dos
zonas: la regién nor-occidental en departamentos como Meta, Guaviare, Caqueta,
Putumayo y algunas partes de Nariio y Cauca; donde se reconoce
mayoritariamente poblacién colona y algunos grupos indigenas como Sikuani,
Ingas, Cofanes, Siona, Kaméntsa y Nukak, entre otros. La regiéon suroriental?
comprende los departamentos de Amazonas, Vaupés, Guainia y algunas partes del
Vichada, Caqueta y Guaviare; en su mayoria esta zona es poblada por

! Fuente: Atlas departamental de la Amazonia colombiana. Consultado en:
http://siatac.co/web/guest/productos/atlas

2 Fuente: Sistema de Informacién Ambiental Territorial de la Amazonia Colombiana.
http://siatac.co/web/quest/region/subregiones



http://siatac.co/web/guest/productos/atlas
http://siatac.co/web/guest/region/subregiones
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comunidades indigenas que han estado asentadas alli ancestralmente, como los

grupos Tukano, Andoke, Kofan, Muinane, Kurripaco y Taiwano, entre otros.

Precisamente por su diversidad bioldgica y cultural, la Amazonia ha sido un area
estratégica en la produccion de conocimiento antropoldgico desde inicios del siglo
XX, cuando se realizaron los primeros trabajos etnograficos con las poblaciones

indigenas que alli se asentaban.

Margarita Chaves (2010) reconoce la trayectoria de los estudios antropologicos en
la Amazonia en tres etapas, la primera parte desde los afios cuarenta con estudios
impulsados por intereses geopoliticos de Estados Unidos, que fueron
fundamentales para la consolidacion de la antropologia cultural norteamericana. La
segunda etapa se prologa hasta los afios setenta y se caracteriza por un
cuestionamiento a la historicidad de los modelos evolutivos propuestos desde la
etapa anterior; en este punto los estudios amazo6nicos se concentraron en analizar
el funcionamiento, la estructura y los comportamientos de las sociedades indigenas.
La tercera y ultima etapa se enmarca en una reestructuracion del orden global,
donde los rasgos étnico-raciales toman un rol central en las discusiones, lo que
condujo a que desde la antropologia se trabajara una reconstruccion de las
identidades amazoénicas de cara a los procesos geopoliticos en los que se
circunscribia la region (Chaves, 2010. Pp. 7).

A pesar de las multiples manifestaciones culturales de las comunidades
amazonicas, autores como Steward (1943) han hecho clasificaciones de las
poblaciones indigenas suramericanas mediante el modelo de areas culturales,
reuniendo a las comunidades de la Amazonia como comunidades de la selva
tropical amazonica, de acuerdo a un criterio ecoldgico®. Sin embargo, estas
aproximaciones se hicieron desde una perspectiva evolucionista enmarcada en un
determinismo ecoldgico, considerando que las poblaciones amazdnicas alcanzaron
un nivel de desarrollo inferior que el de las poblaciones andinas debido a las
limitaciones de su medio natural. Sin lugar a dudas estas perspectivas y

concepciones son reduccionistas y anacronicas, pues condujeron a conclusiones

3 Ibid.
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enmarcadas en una interpretacion evolucionista unilineal del cambio social y

cultural.

Con el tiempo, estas aproximaciones fueron superadas en los analisis
antropoldgicos, pues hacia los afios sesenta y setenta predominaron estudios
estructuralistas* sobre el pensamiento indigena amazoénico, especificamente sobre
sus mitos y cosmovisiones. No obstante, a pesar de que estos estudios implicaron
grandes avances para la antropologia, eran ajenos al contexto sociopolitico en el
que estaban circunscritos estos pueblos indigenas, considerando que alli se
gestaron procesos de aculturacién que estaban conduciendo a la extincion a las

culturas amazonicas.

Desde una perspectiva mucho mas politica, autores como Bonilla (1968), Calle
(1981), Pinzo6n (1979) y Jimeno (1979), abordaron temas como la dominacion sobre
las comunidades amazonicas y su inminente riesgo de desaparicion debido a las
asimétricas relaciones con el mundo capitalista (Chaves, 2010). En los desarrollos
posteriores de los estudios amazdnicos este fue un elemento fundamental, pues se
pas6 de analizar la estructura a comprender el proceso, fue una transicion
epistemoldgica en la que tuvieron gran importancia la revitalizacion de perspectivas
histérico-culturales en relacién con lo politico. Como resultado de esta transicion
Jackson (2001) plante6 que surgieron perspectivas de andlisis posmodernas en las
que se planteaba como eje fundamental de analisis la identidad a partir de la
diferencia, la relacion cultura-poder y la vinculacion de las culturas amazdnicas con

el sistema-mundo (Chaves, 2010).

Esta breve contextualizacién de los estudios antropolégicos sobre la Amazonia se
hace con el fin de establecer el trasfondo cultural, social y politico por el cual esta

region se reconoce como un complejo cultural —que a pesar de sus variedades—

4 De los que se destacan los trabajos de Levi-Strauss (1968), Hugh-Jones (1979), Reichel Dolmatoff (1968) y
von Hildebrand (1984).
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tiene ciertos aspectos en comun por los que puede considerarse culturalmente

como una unidad conocida como comunidades amazonicas.

Como resultado de esta trayectoria de analisis y en relaciébn con un contexto de
auge de los discursos ambientalistas, Chaves (2010) reconoce que desde mediados
de los afios 90 inici6 una reconfiguracion de las identidades indigenas
(especialmente amazodnicas) en el contexto mundial. Sus conocimientos, practicas
y relaciones con la naturaleza empezaron a ser fundamentales en la construccion
de discursos sobre el manejo adecuado de la biodiversidad desde una perspectiva
multiculturalista en la que se produjeron concepciones idealizadas de las relaciones
entre las comunidades amazonicas y la naturaleza, lo que Ulloa (2004) denomina la

idea del nativo ecologico.

Este nuevo régimen de representacion de las comunidades amazdnicas postulé que
sus desarrollos y conocimientos eran fundamentales en un contexto de
preocupacion constante por el cambio climatico y la diversidad biolégica y cultural.
En sintesis, debido a la especial relacion humano-naturaleza® (que se distancia
bastante de la escisibn moderna hombre/naturaleza y que ha sido una constante en
los estudios antropolégicos amazonicos desde inicios del siglo pasado) los
conocimientos producidos por las comunidades amazénicas empezaron a ser

estratégicos dentro de lo que autores como Cajigas (2007) llamé ecocapitalismo.

Si bien los conocimientos tradicionales de estas comunidades han tenido gran
importancia dentro del discurso de la biodiversidad, no es solo alli donde se ha
reconocido su relevancia y la necesidad de su proteccion. Otro ambito en el cual se
considera necesario preservar los conocimientos tradicionales es en el campo de la
medicina, pues se ha reconocido que particularmente en la cuenca amazénica se
encuentra entre el 30 y el 50% de la diversidad sobre conocimientos de medicina
tradicional, considerada fundamental para el desarrollo de la ciencia moderna (De
la Cruz, 2010).

5> Para profundizar revisar: Descola, Philippe (1998). “Las cosmologias de los indios de la Amazonia”. Revista
Zainak. N° 17.
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La mayoria de los autores que abordan el tema de la proteccidén del conocimiento
tradicional reconocen que el quid de la discusién se encuentra en torno a la
biodiversidad, la biotecnologia y la medicina tradicional, pues es en estos ambitos
que el conocimiento tradicional tiene un potencial de explotacion economica y
comercial (Fl6rez, 1998; De la Cruz, 2010).

El tema que nos concierne, es decir, el saber tradicional de elementales tiene
implicaciones identitarias y espirituales mucho mas all4 de la biodiversidad, pues
son conocimientos fundamentales que entretejen la vida y la cultura de las
comunidades amazénicas. Este tipo de conocimientos son de un caracter muy
particular, que tienden a relacionarse con la medicina tradicional, aunque esta
categoria no resulta ser suficiente para cobijar todos los conocimientos

denominados como elementales.

En general, se consideran como elementales los saberes y practicas en torno a
preparaciones basadas en plantas como el yagé®, el yopo, el ambil, el mambe y el
rapé cada una con diferentes usos e implementada en un contexto particular en la
region amazonica. El conocimiento de estos elementales se diferencia de otro tipo
de conocimientos tradicionales, pues son conocimientos que a pesar de ser
colectivos no los poseen de manera homogénea todas las personas pertenecientes
a una comunidad y son considerados conocimientos sagrados e imprescindibles

tanto en la identidad cultural como espiritual de las comunidades amazoénicas.

En las etnografias clasicas de la Amazonia es comun encontrar referencias a estos
conocimientos en torno a ceremonias rituales de curacion, particularmente el
conocimiento y las practicas asociadas al yagé son las mas comunes en la region,
pues tal como Arocha y Friedemann (1982) exponen en “Herederos del jaguar y la
anaconda”los conocimientos en torno a esta planta se encuentran tanto en la region
suroriental (Vaupés) como en la parte nor-occidental (Putumayo, Caqueta). Sin
embargo, en la actualidad predominan las practicas y conocimientos en esta Ultima

Zzona.

& También conocido como ayahuasca, caapi, biaji.
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Respecto al yagé (Banisteriopsis caapi), la Unidad de Médicos Indigenas Yageceros
de la Amazonia Colombiana (UMIYAC) plantea en su cédigo de ética o en ‘el

pensamiento de los mayores” que:

“El yagé es nuestra planta sagrada. Es el rey de los vegetales y la madre de todas
las plantas medicinales. El yagé es un regalo de Dios y con él aprendemos nuestra
sabiduria, conocemos las plantas medicinales y los remedios de la naturaleza. Con
el yagé hacemos el diagnéstico de varias enfermedades y con el yagé podemos

curar o encontrar la cura de muchas de ellas” (UMIYAC, 2000. Pp. 13)

Los pueblos amazoénicos nor-occidentales Cofan, Inga, Siona, Kaméntsa Biya y
Coreguaje son quienes ratifican en este documento que el yagé es una planta
sagrada dentro de sus cosmovisiones y su espiritualidad. Esta planta y las
ceremonias que se realizan en torno a ella son ejes fundamentales de la vida de
estas comunidades, pues el yagé es la herramienta a través de la cual estos pueblos
indigenas obtienen el conocimiento que les ofrece la naturaleza sobre la medicina

y la sanacion.

El yagé es preparado, manipulado y distribuido por médicos tradicionales
yageceros, quienes tienen un don espiritual particular que les permite relacionarse
de manera mas directa el bejuco sagrado del yagé, asi que ellos son considerados
como los guardianes y responsables de transmitir este conocimiento a nuevas
generaciones. En cuanto a la propiedad de este conocimiento, la UMIYAC reafirma
que estos conocimientos de los médicos ancestrales son de caracter colectivo y
frente a un escenario de trafico y comercio ilegal del mismo consideran necesario
establecer una legislacion sobre comercio y trafico de plantas y recursos en el
piedemonte amazonico (UMIYAC, 2000).

Como tal se establece que debido a la sacralidad del conocimiento del yagé, esta
prohibida su venta y comercializacion, pues ademas esta planta requiere un manejo
y manipulacion especial que solo los taitas (curacas o sinchis) tienen la capacidad
de hacer. Precisamente esta es una de las preocupaciones constantes a lo largo
del documento, pues en los dultimos afios han proliferado personas que

comercializan la planta y le dan mal uso desconociendo su caracter sagrado.
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Las discusiones en torno a la propiedad intelectual del conocimiento tradicional se
han concentrado en esta planta, pues en 1986 fue patentada por Loren Miller, a
través de la Corporacion Internacional de Medicina Vegetal de Estados Unidos, sin
embargo, tras la oposicion de varias organizaciones indigenas, especialmente la
COICA, la patente fue revocada en 1999 por la Oficina de Patentes de este mismo

pais (Nemoga, 2001).

Incluso en el afio 2001 el argentino Alberto José Varela establecio la denominada
“primera multinacional dedicada a la Ayahuasca”, debido a que no esta constituida
como figura legal, Varela cedi6 los derechos de uso y explotacion de “Ayahuasca
Internacional”” a la empresa Inner Mastery International S.L.U8. Este es un caso de
biopirateria en el cual agentes externos a las comunidades se roban el conocimiento
ancestral con fines de explotacién comercial, sin considerar ademas los riesgos que
esto implica, pues como se establecidé en el cédigo de ética de la UMIYAC son los
mayores de las comunidades quienes pueden repartir esta medicina y autorizar a

sus aprendices para realizar curaciones con esta planta (UMIYAC, 2000).

Las referencias bibliograficas en torno a otros elementales son mucho mas
reducida, respecto al yopo, Friedemann y Arocha (1982) mencionan brevemente el
uso ritual que le daban grupos Sikuani® de los Llanos Orientales, en la zona nor-
occidental de la Amazonia.

Manuel Lucena (1970 — 1971) reconoce en su texto “Notas sobre la magia de los
Guahibo” el uso ceremonial y “magico” del yopo y el caapi por parte de estas
comunidades. A pesar de su lectura etnocéntrica y clasica de las comunidades
indigenas como alteridades exdticas sobre las cuales se construyen una serie de
supuestos que irrespetuosamente los ratifican como “brujos” o “chamanes”, vale la

pena resefiar las consideraciones del autor sobre el yopo y sus usos.

7 Para profundizar sobre el tema consultar: http://ayahuascainternacional.es/

8 Fuente: http://ayahuascainternacional.es/nuestra-identidad/

9 En el texto se refieren a grupos Guahibos, sin embargo, Sikuani es la autodenominacién que se dan estos
pueblos, pues el término “guahibo” es la denominacion impuesta por “los blancos” y tiene una connotacién
despectiva.
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El yopo?© es un polvo extraido de la Anadenanthera peregrina sobre el cual tienen
dominio y conocimiento los mayores y sabedores (mal llamados chamanes) de
comunidades como los Sikuani. Se dice que el yopo tiene propiedades magicas y
curativas, por lo que es empleado en ceremonias de curacion en las cuales los
sabedores soplan el polvo via nasal a través de sopladores que se insertan en las
fosas nasales. Este elemento es considerado como un mecanismo de transmision
del conocimiento ancestral que los mayores heredan a las nuevas generaciones,
por lo que las descripciones al respecto se hacen enmarcadas en un proceso de
aprendizaje que ratifica la responsabilidad de los mayores como guardianes del

conocimiento tradicional mediante la transmision intergeneracional.

Desde una perspectiva antropolégica mucho mas seria y critica, Juan Alvaro
Echeverri (2001) hace un exhaustivo andlisis de las légicas y concepciones de
naturaleza a partir de las cuales es posible reconocer areas o complejos culturales
en la Amazonia, concentrandose en el complejo Caqueta-Putumayo, o lo que él

denominé “gente de ambil”.

En este complejo reconoce a grupos indigenas como los Uitoto, Ocaina, Nonuya,
Bora, Miraia, Muinane y Andoque, entre otros; considerando similitudes entre ellos
como sus sistemas de organizacion social, sistemas ceremoniales y un sistema
conceptual centrado en “La Palabra”. Todos estos elementos se conjugan y
determinan su cosmovision y su praxis en la cual entra a ser fundamental su relacién
con la naturaleza y lo ancestral mediante la preparacion de plantas como el tabaco,

del cual extraen el ambil y el rapé.

El ambil se prepara cociendo hojas de tabaco que luego se pasan por un tamiz para
extraer el zumo del tabaco, luego este zumo se cocina nuevamente y se le agrega
una mezcla vegetal para que quede espeso y al consumirlo se mezcla con sal de
monte. De acuerdo con sus raices etimoldgicas [yera], ambil significa “sustancia del

comportamiento” (Candre y Echeverri, 2008 [1993]).

10 También conocido como cebil o vilca.
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Echeverri reconoce que en la preparacion del ambil, el mambe, y el rapé hay
elementos comunes respecto a los procesos de quemado Yy filtrado, pues —a
grandes rasgos— considera que reconfiguran y simbolizan procesos
transformadores y purificadores del Creador, pues establece un paralelo entre estos
procesos de preparacién y consumo con historias miticas de la creacién del mundo

gue suponen una relacion especial con la naturaleza (Echeverri, 2001. Pp, 10).

Es evidente que para los grupos indigenas amazonicos los saberes tradicionales
sobre los elementales son fundamentales dentro de la identidad cultural y la vida
social. Estos saberes son resultado de epistemologias particulares en las cuales la
relacion hombre/naturaleza es esencial, pues en general las comunidades
amazonicas se conciben a si mismas como parte de la naturaleza, no como agentes

externos a ella.

En consecuencia han forjado con ésta relaciones que trascienden una mera légica
de apropiacién y explotacion, por el contrario, la reciprocidad e interrelacion con la
naturaleza es la fuente primordial de conocimiento. En esta relacion, el saber
tradicional de elementales entra a ser fundamental como el medio per se a través
del cual las comunidades amazonicas se relacionan con la naturaleza y con lo
‘sagrado’, por lo que ademas es la base espiritual, epistemoldgica y cultural de las
comunidades indigenas amazénicas. Precisamente por su caracter identitario y
articulador del tejido social es necesario establecer mecanismos juridicos de

proteccion de estos saberes.

Alvaro Zerda (2003) en su texto “Propiedad intelectual sobre el conocimiento
vernaculo” acufia el término de conocimiento vernaculo para denominar el
conocimiento producido por una comunidad indigena en el espacio geogréfico que
habita, pues considera que es un concepto mucho mas preciso que conocimiento
tradicional ya que desde éste se comprende el conocimiento de comunidades

campesinas, afro descendientes y rom.
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El autor hace un analisis del conocimiento vernaculo desde la estructura econémica
y cultural en que se produce este conocimiento reconociendo aspectos como la
ausencia de instituciones de mercado y de nociones como la propiedad privada,
ademas plantea que estas comunidades tienen una vision holistica del mundo, por
lo que no segmentan el conocimiento ni la propiedad. En su analisis afirma que la
estructura econdmica de estas comunidades indigenas podria definirse como una
economia de la reciprocidad o economia del don, en la cual se mantiene un flujo

permanente de bienes por la obligacion de dar y recibir®?,

Retomando a Johnson (1992) el autor expone varios aspectos del conocimiento
vernaculo que lo diferencian de otro tipo de conocimientos, pues son transmitidos
por tradicion oral, se aprenden mediante la observacion y experiencia, todas las
partes del mundo natural estan imbuidos en el espiritu, no ve la vida humana como
superior a las demas, todas las formas de vida estan emparentadas y son
interdependientes, es holistico y de caracter intuitivo y ademas es producto de un

contexto social basado en relaciones sociales y espirituales (Zerda, 2003).

De acuerdo a estos rasgos que caracterizan el conocimiento vernaculo, Zerda
propone que algunos criterios para plantear mecanismos de proteccion de este
conocimiento como considerar la importancia del territorio en el que se produce y la
necesidad de conservar este contexto, el reconocimiento, garantia y respeto de los
derechos de las comunidades indigenas, la existencia de una forma de
compensacion a las comunidades y su participacion activa en los procesos de

investigacion sobre estos conocimientos.

11 para profundizar consultar Mauss, Marcel. (1954). “El ensayo sobre el don”.
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Mecanismos juridicos de proteccién: derechos de propiedad intelectual

Las discusiones en torno al tema se han abordado desde ciencias y disciplinas como
el derecho, la ciencia politica, la antropologia, y la economia en las cuales se
reconocen aspectos culturales y juridicos que convergen como elementos clave en
la discusion del tema. En general, desde estas perspectivas se plantea que la
proteccion del conocimiento tradicional surge como una necesidad en respuesta a
un contexto global de desarrollo de la biotecnologia y el ecocapitalismo en torno a

la mercantilizacion de la biodiversidad.

En la mayoria de los textos consultados se propone como primer eje de andlisis el
debate desde una perspectiva formal, considerando que la propiedad intelectual es
un derecho constitucional planteado como herramienta de defensa y proteccion del
conocimiento. Autoras como Vallejo (2007) presentan dos tipos de sistemas de
produccion de conocimiento: i) el conocimiento cientifico “cultural” enmarcado
dentro de una l6gica moderna y positiva, respaldado por una estructura juridica e
institucional como la propiedad intelectual y ii) el conocimiento tradicional,
considerando el conocimiento biolégico y cultural en torno a la biodiversidad de
comunidades indigenas, afro descendientes, campesinas y en general,

comunidades alternas a la l6gica moderna.

De acuerdo con los rasgos que lo distinguen frente al conocimiento moderno, se
plantea como pregunta problema ¢cual seria el mecanismo juridico idéneo para
proteger el saber tradicional de cara a sus condiciones sociales y culturales de
produccién? En torno a esta cuestion varios autores abordan el tema

comprendiéndolo desde una escala global-nacional-local.

La Convencién de Rio de 19922 se reconoce como punto de quiebre desde el cual
la biodiversidad toma importancia en el discurso global, en un contexto en el cual
las preocupaciones acerca del cambio climatico y los limites materiales del
desarrollo empezaron a ser constantes a nivel mundial (Flérez, 1998 y 2004; De la
Cruz, 2010; Nemogéa, 2001).

12 Realizada en el marco de la Conferencia de las Naciones Unidas sobre el Medio Ambiente y el Desarrollo.
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Otro mecanismo de gran importancia en este contexto fue el Convenio 169 de la
OIT (1989) en el cual se ratificaron los derechos de las comunidades étnicas,
especialmente indigenas; a nivel mundial fue reconocido por 20 Estados, incluyendo

a Colombia que lo ratifico a través de la Ley 21 de 1991.

El marco juridico internacional trazé un cambio en la manera en que las sociedades
nacionales concebian a las poblaciones indigenas, pues empezaron a reconocerse
como sujetos de derechos con culturas diferentes en las que habia importantes
desarrollos en torno al conocimiento y preservacion de la biodiversidad.
Especificamente las comunidades indigenas de la Amazonia jugaron un importante
rol, pues empezaron a considerarse como nativos ecologicos con conocimientos y

practicas imprescindibles para la preservacion de la biodiversidad (Ulloa, 2004).

En el articulo “Regulaciones, espacios, actores y dilemas en el tratamiento de la
diversidad biolégica y cultural”, Margarita Flérez hace un analisis desde una
perspectiva formal considerando la importancia de los mecanismos legales de
proteccion de la biodiversidad, reconociendo el conocimiento tradicional y ancestral
como elemento clave en el equilibrio ambiental. Tal como se plantea en el discurso
global, la autora se concentra en plantear la problemética especificamente en torno
a los conocimientos sobre la preservacién de la biodiversidad y los recursos
genéticos.

Para contextualizar el analisis en el marco juridico internacional en el que se
circunscribe, Florez (1998) plantea que el Convenio sobre Diversidad Bioldgica
(CDB) propuesto en 1993 y ratificado por Colombia a través de la Ley 165 de 1994,
es el mecanismo mas importante a nivel mundial sobre la proteccion del
conocimiento tradicional asociado con la biodiversidad. En el convenio se propone
que deben hacerse adecuaciones al derecho de propiedad intelectual para
reconocer los aportes del conocimiento tradicional al desarrollo de la biologia, la
agricultura y la medicina, entre otras areas. La base juridica de esta propuesta son
los derechos de propiedad intelectual con los que se busca regular y garantizar una

compensacion economica a los paises de origen por la extraccion del material
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genético, ademas se propone que es necesario adaptarlos de la mejor manera a los

intereses de las comunidades indigenas. (Nemoga, 2001).

La autora identifica tres aspectos especificos sobre lo acordado en el CDB: i) el
reconocimiento de los pueblos indigenas como sujetos colectivos de derecho al
reconocerlos como pueblos, ii) su calidad como sujetos diferentes y diversos en
cuanto a su contribucion a la diversidad cultural, la armonia social y ecolégica de la
humanidad, y iii) los derechos especificos como pueblos indigenas (Flérez, 1998.
Pp. 39).

El CDB no es el inico mecanismo que interviene en la regulacién y proteccion del
conocimiento tradicional, de hecho, luego de la ratificacibn de este convenio
surgieron instituciones como la OMC (Organizacion Mundial del Comercio) que —
entre otras funciones— entraron a tener un rol fundamental como garantes de los
derechos de propiedad intelectual. Ademas resalta la importancia del Acuerdo sobre
Derechos de Propiedad Intelectual relacionados con el Comercio (ADPIC) desde los
cuales se consideran que mecanismos de proteccion como las patentes y los
derechos de propiedad intelectual (DPI) son adecuados para cobijar este tipo de

conocimientos (Flérez, 1998).

Flérez hace una lectura un tanto limitada del tema pues a pesar de reconocer que
no es suficiente adaptar tipos juridicos disefiados para realidades distintas, se
conforma con sefialar que es necesario plantear una herramienta juridica de
protecciéon de acuerdo con los propios 6rdenes juridicos de las comunidades en
relacion con las normativas de caracter nacional e internacional. Sin embargo, no
cuestiona la probleméatica clave de este asunto, que es por un lado indagar la
naturaleza misma del conocimiento tradicional y por otro plantear lo inconsistente

gue es una propuesta proteccion a través de mecanismos como los DPI.

En este sentido, es necesario considerar que el conocimiento tradicional tiene una
caracteristica particular que juridicamente lo diferencia de otro tipo de
conocimientos y es su caracter colectivo, contrario al conocimiento moderno que es
producido y protegido individualmente. La proteccién juridica de la propiedad

intelectual sobre diversidad se estipulé en el Convenio 169 de la OIT como “un
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sistema de derechos econdmicos de explotacion exclusiva que excluye en la
mayoria de los casos las relaciones dadas en torno a los usos de la biodiversidad y

conocimiento tradicional” (Vallejo: 2007. Pp. 151).

Resulta evidente que esta figura juridica establece la proteccion intelectual del
conocimiento de acuerdo a un caracter econémico, es decir, para garantizar a los
creadores e innovadores de conocimiento los derechos econémicos que devengan

de la comercializacidén o mercantilizacién del mismo.

Las comunidades indigenas no consideran que los DPI sean coherentes con su
perspectiva y usos sobre el conocimiento tradicional, tal como lo afirm6 José Soria
Java (2007) indigena yagua de la Amazonia y ex-secretario general de la OPIAC:

“(...) la propiedad en términos generales, es comunitaria para nuestros pueblos, asi
gue la propiedad intelectual tal como ha sido concebida por la cultura no-indigena o
el derecho positivo es extrafia, incomprensible, y se impone de manera agresiva en
detrimento de los principios universales consagrados en el derecho internacional y

en el derecho interno de los pueblos indigenas (Soria: 2007. Pp. 191).

La propuesta de propiedad intelectual para cobijar el saber tradicional de los pueblos
indigenas se enmarca en un escenario de disputas no soélo juridicas, sino también
epistemoldgicas en las que chocan dos formas de conocimiento distintas, por un
lado el conocimiento positivo, producido desde légicas cientificistas y modernas,
desde la cual se considera que el conocimiento es una produccion individual. En
contraste con el saber no-moderno, especificamente de pueblos indigenas, para
quienes el saber tradicional es una produccién colectiva, acumulativa e
intergeneracional fundamental para su supervivencia y reproduccion social como

culturas ancestrales.

Debido a la incongruencia entre la naturaleza del conocimiento tradicional y la figura
de proteccion que se plantea (DPI), hay un vacio juridico ya que en la legislacion
vigente no hay mecanismos de proteccion del saber de caracter colectivo, a pesar

de que en el articulo 7 de la Decision 391/1996 se reconoce la facultad de las
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comunidades de decidir sobre su conocimiento tradicional, lo que implica darles la
posibilidad para autorizar o no el acceso o utilizacion de su conocimiento (Soria:
2007. Pp. 196).

Ahora habria que cuestionarse ¢ qué tan efectivo ha sido este reconocimiento del

poder de decision y supuesta autodeterminacion de los pueblos indigenas?

En el texto “Conocimientos tradicionales, biodiversidad, derechos de propiedad
intelectual — patentes” Rodrigo de la Cruz (2010) presenta el tema enfocado en los
mandatos de organismos internacionales como la Organizacion Mundial de la
Propiedad Intelectual (OMPI) y el Comité Intergubernamental sobre Recursos
Genéticos y Propiedad Intelectual y Conocimientos Tradicionales y Folclor (IGC)
que a diferencia del mandato de la CGB plantean mas abiertamente la construccién

de un régimen de proteccién sui generisis.

Al respecto, la Comunidad Andina de Naciones!4 (CAN) emitié la Decisiéon 391 en
la que se establece que los paises que se acojan a la octava Disposicion Transitoria
deben elaborar un régimen especial o forma de armonizacién orientada a fortalecer
la proteccion de los conocimientos y practicas tradicionales de las comunidades

indigenas de acuerdo a lo establecido en el articulo 7 del Convenio 169 de la OIT.

Desde esta propuesta se reconoce el conocimiento tradicional como Patrimonio
Intelectual Colectivo e Integral de los Pueblos Indigenas desde el cual se contempla

que:

“(...) los conocimientos tradicionales se asocian con el mundo cosmogdnico
indigena y con todo un sistema de saberes que esta en el Hawa Pacha (lo de arriba),
el Kai Pacha (lo que esta aqui — presente) y el Uku Pacha (lo que esta adentro)” (De
la Cruz, 2010. Pp. 5).

A pesar de hacer la misma contextualizacion global del tema que hicieron los

autores anteriores, De la Cruz resalta una cuestion muy importante, pues trasciende

13 Quiere decir, de su propia naturaleza.
14 De la que hacen parte paises como Bolivia, Colombia, Pert y Ecuador.
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los debates institucionales y formales, para resaltar las concepciones de las

comunidades indigenas sobre la proteccion de su conocimiento.

En un primer momento enfatiza que la necesidad de proteger el conocimiento
indigena surge de cara a un potencial de explotacion y comercializacion del mismo,
no porque se considere que sea valioso per se. Ademas resalta que no hay interés
de proteger todo tipo de conocimiento tradicional, s6lo aquel que puede ser
mercantilizado y explotado por transnacionales farmaceéuticas, empresas naturistas,
bioindustria e industria extractiva, es decir, s6lo aquel conocimiento que represente

avances para la ciencia moderna (De la Cruz, 2010).

Para mencionar la postura de los pueblos indigenas sobre la proteccion del
conocimiento tradicional, el autor plantea los puntos mas importantes identificados
por la Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazonica
(COICA) en el Encuentro Regional Indigena sobre Pueblos Indigenas y Propiedad
Intelectual auspiciado por el PNUD realizado en el 2009 en Bolivia, definiendo como

politica basica que:

e Para los pueblos indigenas, el conocimiento y la determinacién de su uso es
colectivo e intergeneracional. Por lo tanto nadie dentro de la comunidad, ni el
gobierno puede vender o transferir derechos de propiedad de los recursos
gue son propiedad de la colectividad y que deben salvaguardarse para las
proximas generaciones.

e Los componentes de la problemética de propiedad intelectual como la
determinacion del acceso a los recursos naturales, el control del
conocimiento y la regulacion de las condiciones de aprovechamiento son
componentes de libre eleccion para las comunidades.

e Para los indigenas, el sistema de propiedad intelectual significa la
legitimacion de la malversacion del conocimiento y de los recursos de los
pueblos con fines comerciales, pues los sistemas de propiedad intelectual
reflejan una concepcion practica de tipo:

- Colonialista, pues los instrumentos planteados desde los paises

potencia son para apropiarse de los recursos de los pueblos indigenas
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- Racista, ya que disminuye y minimiza el valor de los sistemas de
conocimiento indigena
- Usurpadora, esencialmente se trata de una practica de robo y plagio
de conocimiento
e Para los pueblos indigenas, la biodiversidad y el conocimiento de un pueblo
son conceptos inherentes a la nocion de territorialidad, por lo que temas
sobre el acceso al conocimiento deben verse desde esa perspectiva
e Las patentes y otros derechos de propiedad intelectual son formas de
“proteccion” inaceptables para los pueblos indigenas
e Las innovaciones indigenas constituyen procesos acumulativos que incluyen
todas las formas de creatividad indigena
e El fortalecimiento de la identidad cultural de los pueblos indigenas y sus
formas de organizacidbn propias son elementos esenciales para la

conservacion de conocimientos tradicionales (De la Cruz, 2010).

Para sustentar las anteriores afirmaciones el autor explica brevemente los tipos de
derechos de propiedad intelectual vigentes: i) propiedad industrial, ii) derechos de
autor, iii) derechos de obtentores de nuevas variedades vegetales y iv) patentes. De
las que reconoce varios aspectos en comdn como su caracter privado, tienen una
finalidad comercial y otorgan derechos de explotacion exclusiva, razones por las
gue ninguna de estas figuras de propiedad intelectual es compatible con la
concepcion de los pueblos indigenas sobre sus conocimientos tradicionales. De
acuerdo a estos mecanismos de “proteccion” del conocimiento tradicional se
establece lo que Alison Fontes (2013) reconoce como una usurpacién y monopolio

del conocimiento.

Ademas vale la pena mencionar que en muchos pueblos indigenas la propiedad
privada no es aplicada ni conocida en las relaciones sociales ni econémicas; de
manera explicita De la Cruz lo plantea en estos términos: ¢cémo un sistema de
derechos de propiedad intelectual (DPI), establecido para proteger invenciones de
propiedad industrial, podria ser adecuado para proteger el patrimonio intelectual,

colectivo e intergeneracional de los pueblos indigenas?
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Al respecto De la Cruz (2010) plantea algunas propuestas desde la OMPI que
resultan paraddjicas, pues por un lado se han trabajado propuestas de proteccion
de los conocimientos tradicionales desde el derecho consuetudinario de los pueblos
indigenas, es decir, de acuerdo con sus sistemas propios de regulacién y
proteccion. Por otro se plantea que desde organismos del CDB como el Foro
Indigena Internacional sobre Biodiversidad (FIIB) se acepta que los conocimientos
tradicionales son propiedad intelectual colectiva de los pueblos indigenas, sin
embargo, se afirma que la proteccion del conocimiento tradicional debe estar
enmarcado en el DPI, lo que implica reconocer el problema negando

simultdneamente una posible solucion.

En cuanto a la primera propuesta, es decir, la proteccién de los conocimientos
tradicionales desde las leyes consuetudinarias, el Grupo de Expertos Indigenas

sobre Biodiversidad y Conocimiento Tradicional del CAN proponen que:

“(...) dadas las caracteristicas de los conocimientos tradicionales, colectivos e
integrales, para su proteccion se opte por los sistemas propios y ancestrales de los
pueblos indigenas, permitiendo asi que las comunidades tengan una mayor
consolidacion de sus estructuras tradicionales internas, dado que las instancias de
representacion de los pueblos indigenas gozan de personeria juridica y como tal
cabe perfectamente que en su normativa interna se prevean una especie de
protocolos internos en donde se contemplen atribuciones y competencias para la
proteccion de conocimientos, innovaciones y practicas tradicionales colectivas e

integrales de los pueblos indigenas” (De la Cruz, 2010. Pp. 16).

Este sistema de proteccion planteado por el FIIB y apoyado por el autor es el
régimen de proteccién sui generis que debe estar orientado a la protecciéon del
conocimiento mediante el derecho consuetudinario reconocido por la legislacion
positiva, en el que deben fomentarse las practicas ancestrales de uso, manejo e
intercambio de recursos genéticos y conocimientos tradicionales al interior de las
comunidades. Ademas debe respetarse el principio de objecion cultural, pues hay
conocimientos que son de caracter sagrado y no pueden someterse a sistemas de
utilizacién comercial como los planteados por el CDB y la OMPI. Sin embargo, en

torno a esta propuesta hay varios limitantes por los cuales las comunidades
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indigenas consideran que al igual que los DPI, es un mecanismo incongruente e

ineficaz para proteger el conocimiento tradicional.

En el documento “Elementos para una proteccion sui generis de los conocimientos
tradicionales colectivos e integrales desde la perspectiva indigena” editado por
Rodrigo de la Cruz, Maria Szauer, Roberto Lépez y Luisa Guinand (2005) se
plantean los principales rasgos del régimen de proteccion sui generis, reconociendo
fundamentalmente que surgen como una alternativa de proteccion frente a los
derechos monopdlicos del conocimiento, por lo que incluye el reconocimiento del
caracter colectivo de la propiedad, la relacién con los territorios ancestrales, las

formas y practicas tradicionales.

Entre las principales razones por las que se esgrime esta propuesta se considera
que el conocimiento ancestral esta ante una inminente amenaza por el avance de
la economia de mercado, por lo que se hace necesario reconocer el valor de los
conocimientos indigenas como parte fundamental de sus cosmovisiones. En este
escenario de expansion de la economia capitalista empiezan a ser comunes los
usos no autorizados y la apropiacién indebida del conocimiento tradicional colectivo
e integral, mediante mecanismos como las patentes y los derechos de propiedad
intelectual que legitiman un monopolio del conocimiento en el cual los conocimientos
ancestrales estd subordinados como aporte para la investigacion cientifica y el

desarrollo de industrias como la farmacéutica y biotecnoldgica.

Sin embargo, la perspectiva de los autores en torno al régimen sui generis es un
tanto reducida, pues la idea general que se presenta es una propuesta de
armonizacion o articulacion del derecho consuetudinario de las comunidades
indigenas con el derecho positivo, es decir, con los DPI. No socavan el principal
problema en cuestion: la naturaleza misma del conocimiento y el verdadero interés
tras la proteccion del conocimiento, pues sigue siendo una propuesta de cara a las
necesidades del mercado en la que se busca que las comunidades obtengan
retribuciones por la comercializacion de sus conocimientos. Realmente no es una

propuesta que plantee cambios estructurales en los escenarios fisicos y culturales
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en los que se produce el conocimiento tradicional, por lo tanto los pueblos indigenas

no estan de acuerdo con esta propuesta.

Lorenzo Muelas, lider indigena Misak considera que desde este régimen de
proteccion se proponen escenarios y mesas de negociacion en los que se busca
“convencer” a las comunidades a que cedan sus conocimientos y recursos, ademas

agrega:

“No hay ningdn mecanismo de proteccién de los gque nos estan hablando que nos
garantice la proteccion integral de nuestras sociedades y su integridad cultural, ya
gue todos, de una u otra manera, nos ponen en el camino de la integracion, de la
desestabilizacion de nuestros propios sistemas de pensamiento, de vida” (Muelas,
1998. Pp. 180).

En este sentido se considera que la proteccidén del conocimiento tradicional es un
asunto que sélo compete a los pueblos indigenas que lo poseen y generan, pues
son ellos quienes deben tener la potestad de decidir los mecanismos internos para

su proteccion, sin excluir del todo la participacion del Estado (De la Cruz, 2010).

Por su parte, Gabriel Nemoga Soto, uno de los investigadores mas prolificos sobre
el tema, postula en su texto “Régimen de propiedad sobre recursos genéticos y
conocimiento tradicional” (2001) que como consecuencia del proceso de
globalizacion y de inmersion de los conocimientos tradicionales (especificamente
los recursos genéticos) en el mercado mundial surgio la necesidad de un régimen
de proteccién que facilitara el acceso a estos recursos y que ademas legitimara su

apropiaciéon y monopolizacion.

El autor tiene una postura interesante al respecto, que a diferencia de otros autores,
reconoce que la necesidad de mecanismos de proteccion como los DPI realmente
responde a los intereses del mercado y contrario a lo que pretende mostrarse, no

estan enfocados en defender los derechos de los pueblos indigenas.

Ademas sitta la discusion en un contexto colonial en el que fue fundamental la

apropiacion por la fuerza de los recursos sin reconocer los derechos de sus
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poseedores originales y aunque pareciera que este paradigma se ha transformado
a lo largo del tiempo, a través del discurso cientificista y productivista se
reconocieron estos recursos como patrimonio comdn de la humanidad y como
conocimientos imprescindibles para el desarrollo de la ciencia biotecnoldgica y la
medicina moderna, lo que a la larga implica tener la misma concepcion colonialista
en la que se desconocen los derechos de los pueblos indigenas que producen este

conocimiento.

Nemoga (2001) critica ademas las aproximaciones que se han hecho sobre los
regimenes de propiedad, pues de acuerdo a una légica capitalista tiende a pensarse
gue solo es posible la propiedad privada, tal como se plantea en la tesis de la
tragedia de los comunes (tragedy of the commons) propuesta por Hardin (1968) en
la que afirma que los bienes sobre los que no existen derechos de propiedad
definidos y precisos estan destinados irremediablemente a la ruina. Segun esta
premisa los bienes de libre acceso se destruirian a menos que se establezcan
derechos de propiedad intelectual o que el Estado intervenga coactivamente; de
cierta manera Hardin plantea que el predominio del interés individual y los

comportamientos de la sociedad capitalista son de caracter universal.

Consecuentemente esta tesis se cae al relacionarla con las culturas indigenas, pues
alli surgen mecanismos de control social colectivo que previenen la ruina de los
comunes, ademas tienen otro tipo de relaciones sobre los bienes y los
conocimientos que no estan basadas en la explotacion y depredacion (Nemoga,
2001. Pp. 5).

El articulo preliminar “Conocimientos tradicionales: riesgos y retos de una protecciéon
efectiva” producido por el grupo: Politica y Legislacion sobre la Biodiversidad y
Conocimiento Tradicional (PLEBIO), perteneciente al Instituto Unidad de
Investigaciones Juridico-Sociales Gerardo Molina (UNIJUS) de la Facultad de
Derecho y Ciencias Politicas de la Universidad Nacional, sede Bogota; muestra los
antecedentes y resultados preliminares en la elaboracion de una propuesta de

instrumento juridico que permita la efectiva proteccion del conocimiento ancestral.
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Los autores parten de la premisa de que la situacion de desproteccion actual de los
conocimientos tradicionales en consideracion con su importancia cultural, social y
econdmica para el pais, favorece la expropiacion y uso indebido de los
conocimientos tradicionales, frente a lo cual consideran necesario adoptar un
mecanismo de legislacion positiva con el fin de preservar y conservar los

conocimientos tradicionales:

“De no establecerse un régimen de proteccion de los derechos de las comunidades,
éstas continuardn siendo avasalladas por los intereses comerciales y cientificos de
grandes corporaciones que asumen los conocimientos tradicionales como un bien
de libre uso, excepcionalmente en las condiciones actuales, participando en
acuerdos bajo condiciones asimétricas y sin proteccién del Estado” (PLEBIO, 2006.
Pp. 10)

La necesidad de proteger el conocimiento tradicional se plantea ya no como una
herramienta para validar el conocimiento tradicional, sino para hacer ilegal la
expropiacion de conocimiento, lo que Elizabeth Reichel denominé cognopiraterial®.
En este sentido, la obligacion del Estado es proteger la integridad cultural y social
de las comunidades indigenas en un contexto de rapido crecimiento de la industria
biotecnoldgica que busca implementar comercialmente los conocimientos de estas

comunidades.

Sobre este aspecto los autores reconocen algunos riesgos en la formulacion de una
legislacion positiva de proteccion, de los que destacan que este tipo de normas
juridicas con enfoque econémico implican desligar estos conocimientos de su matriz
cultural. Ademas otro riesgo que reconocen es que la proteccion por medio de
legislacién positiva implicaria la burocratizaciéon del mismo, lo que seguramente

haria mas ineficaz esta herramienta de proteccién (PLEBIO, 2006).

Como respuesta frente a estos riesgos se considera que el mecanismo mas eficaz

y efectivo de proteccidon debe ser fortalecer el conocimiento de las comunidades in

15 para profundizar consultar: Reichel, Elizabeth. (1999). “Cognopirateria y trdfico del conocimiento” en:
“Ciencias Sociales en la Amazonia Colombiana. Guerra, etnicidad y conocimiento”. Comisién Regional de
Ciencia y Tecnologia de la Amazonia.
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situ a través del fortalecimiento de la transmisién generacional y consuetudinaria de

estos conocimientos:

“De no formularse una norma que aborde de manera integral los conocimientos
tradicionales, y que tengan en cuenta las préacticas, principios y reglas del derecho
consuetudinario, podria incurrirse en la adopcién de un texto inconsistente con las

necesidades de proteccion de las comunidades” (PLEBIO, 2006. Pp. 16).

En el articulo “;Proteccion de conocimiento tradicional?”, Margarita Flérez (2004)
aborda el tema desde una perspectiva mucho mas critica, pues postula que en un
contexto de globalizacion se pretende equiparar a las comunidades indigenas como
sujetos de derecho occidentales, invisibilizando afios de lucha por ser reconocidos

como sujetos de derecho diferentes a la sociedad moderna mayoritaria.

Se reconoce que uno de los principales retos a la hora de plantear un mecanismo
de proteccion de los conocimientos tradicionales es considerar la pertinencia o no
de un régimen que separe el conocimiento de los demas componentes de las
culturas tradicionales. En ese sentido, para Florez (2004) la pregunta orientadora
de la discusion fue ¢ es posible aislar el conocimiento tradicional y construirlo como

objeto de proteccion fuera de la cultura en la cual se produjo?

Luego de hacer una revision de las propuestas planteadas por organizaciones
indigenas como la OREWA (Asociacion de Cabildos Indigenas Embera, Wounaan,
Katio, Chami y Tule del Choco) y lo planteado por lideres como Lorenzo Muelas,

llega a varias conclusiones:

En primer lugar considera que, ya que el saber se expresa en el territorio y éste es
la expresion material de las relaciones sociales que construye este saber, los
derechos intelectuales deben concebirse como una prolongacion de los derechos
territoriales (Nemogé, 2013). De alli que la proteccion del conocimiento tradicional
no se pueda abordar como una cuestion aislada del resto de los ambitos de la vida
social y la cultura indigena, pues en veras de una proteccion efectiva deben
abarcarse todas las circunstancias y formas de producciéon del conocimiento,

priorizando aspectos culturales, sociales y espirituales. (Florez, 2004, Pp. 392).
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La proteccion del saber tradicional implica para las comunidades indigenas hacer
esfuerzos y emplear mecanismos de proteccion mas alla de solo el saber, pues la
produccion y reproduccién del mismo esta circunscrito en un espacio fisico y social
particular (territorio), ademas esta orientado por ciertas creencias (cosmovisiones)

y a través de este se fomentan tradiciones (limitando procesos de aculturacién)?*®.

En conjunto estos aspectos representan elementos fundamentales para mantener
las bases materiales, epistemoldgicas, culturales y espirituales de produccion del
saber tradicional. Cualquier iniciativa o figura juridica que desconozca este
trasfondo del saber tradicional incurriria en una imposicion juridica ajena a la

realidad social y a los sujetos que la producen.

Discusiones en torno al multiculturalismo y neocolonialismo

El Convenio 169 de la OIT implicé un cambio en las politicas de inclusion de los
pueblos indigenas en paises como Colombia, Ecuador y México, pues el
reconocimiento de sus derechos condujo a la aplicacion de una serie de
mecanismos con los cuales se buscaba integrar a los pueblos indigenas a las
sociedades nacionales reconociendo como validas y legitimas estas otras “culturas”

y formas de vida.

Estas nuevas politicas estaban enmarcadas en una perspectiva multiculturalista que
puede ser abordada desde varias aristas, por un lado implico el reconocimiento de
los derechos de las comunidades étnicas (especialmente indigenas) y por otra parte
fue la consecucion de unas ldgicas colonialistas mediante la integracion
subordinada de estas culturas respecto a una cultura hegemoénica, considerando
estas estrategias de integracion como mecanismos para controlar y dominar a estas

poblaciones (Martinez-Novo, 2011).

En Colombia, el reconocimiento de un Estado social de Derecho pluriétnico y

multicultural fue el punto de partida desde el cual las politicas multiculturales

18 Ibid.
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empezaron a ser ejes fundamentales de la politica nhacional. Los pueblos indigenas
obtuvieron el reconocimiento de sus derechos por parte del Estado, desde los
cuales se establecieron supuestos mecanismos de autodeterminacion y autonomia,
que sin embargo, estan circunscritos a los limites prestablecidos desde el derecho
estatal.

Camilo Borrero (2009) desarrolla en su articulo “;Multiculturalismo e
interculturalidad?” la pugna entre estas dos perspectivas, por ahora sera necesario
hacer algunas aclaraciones sobre la primera. El discurso multicultural esta
enmarcado en una tradicion democrética -liberal en la cual los derechos del
individuo son centrales, siendo su correlato los derechos a la vida, la libertad y la
igualdad, ademas de uno fundamental que se le escapa al autor, la propiedad
privada.

A grandes rasgos desde este discurso se plantea la diversidad cultural de acuerdo
a rasgos jerarquicos, es decir, desde el reconocimiento de los pueblos indigenas
como minorias que deben integrarse a las regulaciones y control de una sociedad
mayoritaria. Es asi como se da la integracion de los pueblos indigenas mediante el
reconocimiento de sus derechos, considerando que es el Estado quien plantea los
limites de éstos de acuerdo con las premisas esenciales del discurso liberal.

En este sentido, se asimila la otredad de acuerdo a valores como el respeto y la
tolerancia, que invisibilizan el caracter histérico-politico de la relacién entre la
sociedad occidental (particularmente desde el Estado) y las comunidades étnicas
(especialmente indigenas). ElI multiculturalismo mantiene las estructuras que
histéricamente han sustentado esta relacion, es decir, se fundamenta en una
relacion de poder que —ahora— en términos integracionistas y de supuesta igualdad

busca perpetrar la dominacion de esos “otros”.

En contraposicién, la propuesta intercultural pugna por un cambio estructural en
esta relacion, dejando de lado la distincion de mayorias y minorias, abogando por

una integracion respetuosa de la diversidad sin jerarquias:
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“La interculturalidad supondria un presupuesto de partida: el respeto a la autonomia
de las formas de derecho propias de cada cultura. Autonomia que sélo podria tener
como limites los provenientes de un eventual consenso de las culturas involucradas,
nunca la imposicion en torno a valores que no necesariamente son compartidos con

la misma fuerza o voluntad” (Borrero, 2009. Pp. 7)

El autor considera que la contraposicion de las perspectivas multiculturalista e
intercultural representa la pugna entre los derechos fundamentales colectivos y los
derechos fundamentales de caracter individual. De acuerdo con el multiculturalismo
la solucion seria plantear una armonizacion entre estos dos tipos de derechos, pues
dar completa autonomia a los primeros seria atentar contra la base misma del
proyecto liberal moderno. Sin embargo, esta armonizacion resulta inaceptable para
la interculturalidad, pues es la ponderacion de tradiciones divergentes que
univocamente llevaria a darle prelacion a los derechos individuales, lo que implicaria

una vulneracion de la autonomia cultural étnica. (Borrero, 2009. Pp. 11).

En relacion con el caso que nos compete, vale la pena sefalar que el debate sobre
los derechos de propiedad intelectual y los regimenes sui generis de proteccién al
conocimiento tradicional hacen parte de esta tradicion multiculturalista a través de
la cual se pretende integrar los conocimientos tradicionales al sistema —mundo y al
ecocapitalismo. Ademas presupone una universalidad de los derechos, ignorando
las particularidades sociales y culturales de las realidades para las cuales se

establecen estos mecanismos juridicos de proteccion.

En “Los limites del multiculturalismo. Mas alla del culturalismo liberal” David Blanco
(2012) propone un debate en torno al corto alcance de transformacion y eficacia de
los esquemas liberales y multiculturales para asumir y asimilar la diversidad cultural.
Para tal fin analiza casuisticamente la diversidad cultural profunda, es decir, casos
dificiles de choque cultural desde tres tradiciones liberales: i) el liberalismo
procedimentalista, ii) el liberalismo sustantivo y el nacionalismo liberal y, iii) nociones

liberales de los multiculturalismos.

Desde la primera se considera que el individuo es la unidad basica de la sociedad

gue actla y se realiza socialmente como sujeto de acuerdo a una nocién de lo
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bueno, a partir de la cual se construye o alcanza el bien comun. En este sentido, la
construccion de la sociedad esta basada en nociones como lo justo y lo valioso, que

esta determinado por las libertades basicas del individuo.

En consecuencia, este sistema juridico-politico no tiene ningun caracter étnico
desde el cual pueda promoverse un plan de vida o meta colectiva, ya que se limita
a garantizar los derechos fundamentales bajo premisas de igualdad y tolerancia de

los individuos:

“La comunidad liberal se erigira sobre valores como la tolerancia ante “practicas
culturales discretas”, siempre que se realicen en el ambito de lo privado, y
mantendrd la neutralidad del Estado, o la abstinencia epistémica frente a la
diversidad de culturas siempre y cuando se conserve el principio de la autonomia
del individuo y no se interfiera con su desarrollo en la esfera publica, conforme a los

procedimientos politicos determinados consensualmente” (Blanco, 2012. Pp. 9).

Desde esta perspectiva se plantea un aspecto esencial del liberalismo, y es su
“respeto” por las diferencias y la diversidad desde que se mantengan en el &mbito
de lo privado, pues lo publico es considerado como un escenario fundamental en la
garantia y ratificacion de los derechos de los individuos. Para el autor resulta claro
que lo que promueve el liberalismo procedimentalista es una politica que procura
universalizar los derechos sin consideracion alguna de las diferencias y
particularidades socioculturales de los individuos, pues lo que se busca es

establecer una “gran comunidad liberal™’.

Por otra parte, el liberalismo sustantivo y nacionalismo liberal propugna el
establecimiento de un proyecto de Estado que se fundamente en el reconocimiento
de la diversidad cultural, partiendo del “respeto” por el otro como premisa
fundamental. Abiertamente se reconoce un limite a esta diversidad establecido por
los derechos, es decir, el limite de las diferencias y la diversidad cultural lo
establecen la garantia de derechos fundamentales, como el derecho a la vida,

proceso justo, libertad de expresion entre otros, de manera que todo lo que

7 Ibid.
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sobrepase estos limites no seré considerado como una diferencia valida o legitima

e ira en contravia del proyecto estatal.

Desde las nociones liberales del multiculturalismo Blanco (2012) reconoce dos
vertientes, la politica del reconocimiento y la ciudadania multicultural. La primera se
comprende como la construccion de identidad en relacion con los otros, de acuerdo
a una légica binaria de reconocimiento de la igualdad de todos en tanto son seres
libres y la diferencia debido a que cada quien reconoce en si una identidad que lo
diferencia de los demas. Luego de contrastar las respuestas que estas vertientes
del multiculturalismo y el liberalismo pueden arrojar frente a los casos de diversidad

cultural profunda el autor concluye:

“Asi las cosas, entre las cuestiones de defensa limitrofes se cuentan: la democracia
liberal, la economia de mercado capitalista y los derechos humanos vy
fundamentales. En virtud de estos limites, el liberalismo tan sélo puede acomodar la
diferencia cultural que es previamente liberal y frente a la diversidad cultural

profunda, la tunica respuesta es la ‘colonizaciéon™ (Blanco, 2012. Pp. 17).

Al igual que Camilo Borrero, Blanco comparte la idea de la interculturalidad como
propuesta critica y decolonial frente a las politicas promulgadas desde la
multiculturalidad. Particularmente aborda la interculturalidad desde la propuesta de
Catherine Walsh, pues es quien mejor explora la capacidad decolonial de esta
propuesta. Antes de tratar el tema de la interculturalidad es necesario plantear
algunas reflexiones que se han hecho en torno al neocolonialismo, pues es otro de

los ejes de analisis propuestos.

El autor que mas ha desarrollado este concepto es el africano Kwame Nkrumah
(1966) en su texto “Neocolonialismo. Ultima etapa del imperialismo”, en el cual
plantea este concepto como herramienta para comprender el periodo posterior a la
caida de los regimenes coloniales en Africa. Dado que el colonialismo presuponia
el dominio territorial, politico, militar, econdmico y cultural de colonias por parte de
un imperio o pais potencia; la independencia y liberacion de estas colonias implico
la imposicion de un nuevo orden social y geopolitico dentro del cual paises del sur

global empezaron a jugar un rol esencial.
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Si bien la independencia de las colonias implicé avances emancipatorios, también
implicé la transformacion del sistema-mundo y de los mecanismos de dominacién a
nivel global, pues cada vez se hizo menos necesaria la coaccion fisica
(especificamente militar) de los otros y empezaron a tomar importancia mecanismos
de dominacion como el control econdmico y cultural. Precisamente en estos dos
altimos aspectos radica la importancia del neocolonialismo como una forma

emergente de dominacion social.

Luego del derrocamiento de los regimenes coloniales en Africa y en un contexto de
posguerra, a mediados del siglo XX se establecié un orden geopolitico que —
guardando las proporciones— ratifico en otros términos la divisibn geopolitica
colonial. Por un lado los paises del norte global fueron reunidos en la categoria de
“primer mundo o desarrollados”, y por otra parte, paises del hemisferio sur,
especificamente africanos y latinoamericanos se consideraron del “tercer mundo o
subdesarrollados”; un rasgo comdn que compartian estos ultimos —entre otras

cosas—es precisamente su historia colonial.

Sin embargo, el trasfondo y la estructura econémica y social colonial se mantienen
en esta divisibn geopolitica, pues los paises del tercer mundo siguen siendo
dominados por los paises potencia y una de las principales razones es que en los
primeros se encuentran las materias primas necesarias para costear el desarrollo y
la industrializacion de los paises desarrollados. Al igual que en la época colonial
(cuando fue fundamental la extraccidon y saqueo de oro, piedras preciosas, caucho,
quina, plata y otros metales); en el siglo XX y XXI se ha prolongado esta tradicion
de explotacion, hoy en dia las materias que mas se extraen son el petréleo, carbén,

oro, metales y minerales entre otros (Escobar, 2010; Gudynas, 2011).

Entendiendo este contexto es mucho mas claro el escenario geopolitico que
Nkrumah (1966) comprende bajo la categoria de neocolonialismo, en el que
considera varios aspectos de los cuales destaca como esencial el hecho de que el
Estado esta circunscrito en el sistema economico internacional, razén por la cual su
politica es impuesta y dirigida desde fuera, poniendo en entre dicho su soberania.

Ademas sefiala que en el neocolonialismo el capital extranjero y el mercado
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internacional tienen un rol fundamental como herramientas de explotacion y
dominacion de naciones empobrecidas como consecuencia de este proceso

historico de consolidacion del poder econdmico y politico a nivel mundial.

Evidentemente los esfuerzos por incluir los conocimientos tradicionales de las
comunidades indigenas dentro de las dinamicas del mercado internacional pueden
comprenderse desde el neocolonialismo, pues a través de politicas econdmicas,
politicas y juridicas se busca mantener una dominacion de sesgo colonial sobre
estas poblaciones. Por un lado se siguen considerando estos territorios como fuente
de las materias primas necesarias para los desarrollos modernos e industriales del
primer mundo y en este caso lo que se pretende saquear son los conocimientos
ancestrales. Vale la pena recordar que el fin altimo de los mecanismos juridicos de
proteccion del conocimiento tradicional vigentes es facilitar y legalizar la inmersion

de los mismos en el mercado de la biotecnologia y la medicina “naturista”.

En este sentido es necesario considerar que cualquier propuesta respetuosa y
acorde con el contexto social, cultural y juridico de las comunidades indigenas en
torno a la proteccion de su conocimiento debe postular una ruptura epistemoldgica
con este paradigma colonial y multicultural sobre la asimilacion de la diversidad

cultural.
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Pluralismo juridico e interculturalidad desde una perspectiva decolonial

Catherine Walsh es la académica que mas ha desarrollado la propuesta de la
interculturalidad desde una perspectiva decolonial, en el articulo “Interculturalidad,
plurinacionalidad y decolonialidad: las insurgencias politico—epistémicas de
refundar el Estado” (2008) hace un andlisis del giro decolonial —tanto como
propuesta analitica como eje de lucha— de nuevas propuestas de construccion de
Estado y sociedad, como en el caso de Bolivia y Ecuador, donde los movimientos

indigenas y ancestrales han tenido un rol fundamental.

Para comprender la matriz decolonial la autora desarrolla los ejes de andlisis
propuestos para el caso por Anibal Quijano (2006) que son: colonialidad del saber,

del ser, del poder y la menos explorada, colonialidad de la Madre Naturaleza.

La colonialidad del poder hace referencia a la construccion de identidades sociales
de carécter racial y de orden jerarquico como: negro, indio, blanco, mestizo. Esta
construccion en torno a la diversidad cultural mantiene relaciones de poder que
legitiman la dominacion de quienes son considerados superiores en la escala social
(como lo blanco y masculino) sobre la otredad considerada como inferior social,
cultural y epistemolégicamente (indigenas, negros, campesinos). Es precisamente
esta matriz colonial la que se busca perpetuar desde las perspectivas multiculturales

bajo pretensiones de supuesta igualdad social.

La colonialidad del saber implica una perspectiva eurocéntrica de posicionamiento
de la ciencia occidental y cientifica como Unica forma de conocimiento,
deslegitimando otro tipo de conocimientos y saberes, como los tradicionales y
ancestrales. En consecuencia el conocimiento cientifico y eurocéntrico se establece
como un dispositivo de dominacién que subordina otros marcos epistemolégicos y

formas de relacionarse con el mundo.

La colonialidad del ser es aquella ejercida a través del desconocimiento,
inferiorizacion, subalternizacion y deshumanizacion de la otredad; desde esta

perspectiva se establece una relacién directa entre racionalidad-humanidad, por lo
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que todo aquello que se escape de la esfera de lo racional, igualmente es

considerado como externo a la esfera de lo humano.

Por Ultimo, la colonialidad de la Madre Naturaleza'® se basa en la escision moderna
hombre/naturaleza, ignorando otro tipo de relaciones con ésta ultima de caracter
magico, espiritual y ancestral que son el sustento epistemoldgico de buena parte de
las comunidades indigenas andinas y amazonicas. Siendo su relacion con éstas de

caracter etnoturistico y exotizante:

“Al negar esta relacidbn milenaria, espiritual e integral, explotar y controlar la
naturaleza y resaltar el poder del individuo civilizado (que aln se piensa con relacién
al blanco, europeo norteamericano) sobre el resto, como también los modelos de
sociedad moderna y racional con sus raices europeo-americanas y cristianas. Este
eje de la colonialidad ha pretendido acabar con toda la base de vida de los pueblos

ancestrales, tanto indigenas como afrodescendientes” (Walsh, 2009. Pp. 9).

Teniendo claridad de esta matriz, Walsh considera que la relaciébn entre
interculturalidad y decolonialidad debe ser inseparable, pues ambas propuestas se
interrelacionan profundamente y se complementan. Ademas plantea que estas
propuestas en construccion hasta ahora se estan consolidando, pues van mas alla
del respeto, tolerancia y reconocimiento de la diversidad: implican la construccion
de un nuevo proyecto social y politico que fundamente el surgimiento de nuevos

tipos de sociedad y nuevas formas de vida:

“(...) es trazar y asumir iniciativas que pasan de la resistencia a la insurgencia, es
decir, de la posicion defensiva a procesos de caracter ofensivo que pretenden in-

surgir y re-construir’ (Walsh, 2008. Pp. 20)

Juan Camilo Cajigas (2007) desarrolla en su articulo “La biocolonialidad del poder.
Amazonia, biodiversidad y ecocapitalismo” la aplicacion de los conceptos de
colonialidad del saber y biocolonialidad del poder para comprender las nuevas

estrategias que ha implementado el ecocapitalismo para articular a otras formas de

18 A diferencia de las anteriores, no es una categoria propuesta por Anibal Quijano, pues ha sido desarrollada
por autores como Arturo Escobar, Edgardo Lander y Fernando Coronil.
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conocimiento de la naturaleza a los mercados biotecnoldgicos y a las llamadas

“industrias de vida”.

Retomando las reflexiones de Quijano sobre el proyecto modernidad/colonialidad,
Cajigas resalta el hecho de que la modernidad esta determinada por una serie de
patrones coloniales de produccién de subjetividad que han posibilitado la
subordinacion étnica y epistémica de poblaciones dominadas, como los pueblos
indigenas, en relacion con el sistema-mundo que se ha enfocado en la construccion
de proyectos globales de conservacion de la biodiversidad y del conocimiento
tradicional (de acuerdo a una logica de escasez — abundancia). En este sentido, la
biocolonialidad del poder resulta ser una herramienta de analisis pertinente para
indagar el modo en que estas politicas de “proteccion” de la biodiversidad y sus
conocimientos asociados (especificamente tradicionales) resultan ser nuevas

formas de colonialismo (Cajigas, 2007).

Dentro de este ejercicio analitico el autor reconoce una biodiversidad hegemonica
construida por actores trasnacionales que detentan el poder econémico en areas
como la biotecnologia y la farmacéutica; y una biodiversidad contra-hegemédnica
construida por las comunidades y organizaciones indigenas amazonicas. Dentro de
la primera comprende acuerdos como el Convenio de Diversidad Biologica (CDB) y
los Derechos de Propiedad Intelectual Relacionados con el Comercio, entre otros,

sobre los cuales Cajigas (2007) afirma:

“hacen énfasis en la nocién de ‘escasez’ y de ‘pérdida’ de los recursos naturales, o
‘disminucion’ de la biodiversidad y proponen soluciones de tipo tecnocientifico,
potenciadas por el auge de las ciencias de la vida. A partir de este discurso, las
poblaciones y ecosistemas propios de los ‘paises en desarrollo’ de sur comienzan a
cobrar un nuevo significado. De ser vistos como ‘obstaculos para el desarrollo’,
dadas sus particularidades biolégicas y culturales, ahora pasan a ser vistos como
guardianes de la biodiversidad, debido al potencial de sus conocimientos
ancestrales” (Castro-Gomez, 2005; Ulloa, 2004).

Otro aspecto importante que desarrolla el autor es el hecho de que la inclusién de

los conocimientos tradicionales al mercado global ha generado la construccion de
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nuevos imaginarios sobre las culturas amazonicas. Propone que desde inicios del
siglo XXI, la biodiversidad cultural y epistemoldgica de la Amazonia ha emergido
como un “nuevo Dorado” o “paraiso ecoldgico” dentro de las l6gicas de la expansién

de los mercados ecoldgicos.

En el dltimo Dorado se reconocen los conocimientos ancestrales de las culturas
indigenas amazonicas sobre el manejo de la biodiversidad y su interrelacion con la
naturaleza. Verbigracia presenta el caso del yage, que ha sido una de las fuentes
de conocimiento més polémicas ya que desde hace varios afios ha atraido la
atencion de movimientos “new age” que encuentran en este un atractivo para tener
experiencias psicodélicas y para practicas de medicina alternativa. A grandes
rasgos, esta “globalizacién” del yagé ha dado paso a la consolidacion de un
“mercado espiritual™'® que cada vez desliga mas a este conocimiento ancestral de

su matriz social y cultural.

Por otra parte, es necesario plantear la discusiéon del neocolonialismo y la
interculturalidad (desde la critica a la matriz colonial que propone) en términos
juridicos, la linea analitica que mejor reline estas cuestiones es el pluralismo juridico
intercultural decolonizante desarrollada por Ariza (2015) en el articulo: “El pluralismo
juridico en América Latina y la nueva fase del colonialismo juridico en los estados

constitucionales”.

En este articulo el autor hace una genealogia del pluralismo juridico en América
Latina con el fin de sefialar las particularidades del mismo, pues en paises como
Colombia y Chile se reconoce un pluralismo juridico legal de caracter multicultural y
conservador respectivamente, en los cuales se reconoce que la herencia colonial
(considerando todo lo que esto implica) es uno de los principales problemas de
estos sistemas juridicos. Mientras en paises como Ecuador y Bolivia, especialmente

este ultimo, se esta construyendo un tipo de pluralismo de caracter intercultural y

1% Como se menciond al inicio de este documento con el caso de la multinacional de yagé “Ayahuasca
Internacional”.
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decolonial, rompiendo los paradigmas que rigen otros sistemas juridicos en Ameérica

Latina.

A pesar de que desde el pluralismo se reconoce tanto la coexistencia de varios
sistemas juridicos en un mismo territorio como el hecho de que el Estado no es la
Unica fuente de derecho, no todo sistema juridico pluralista implica una puesta por
la transformacion social. Ariza (2015) concentra su analisis en tres expresiones del
pluralismo legal: el pluralismo desconstitucionalizador, el pluralismo flexible y el

pluralismo descolonizante.

Desde el primero se valida la hegemonia del pensamiento colonial como mecanismo
eficaz para resolver los problemas de las sociedades latinoamericanas, por su
sesgo epistemoldgico desde esta perspectiva se niega la existencia de otras
culturas y formas de vida validas dentro del Estado, considerando que todas las
transformaciones sociales en el continente han sido logro del sistema hegemaonico
liberal dominante. La pugna va dirigida a mantener una Iégica monista y un “orden
juridico” a través del dominio de la tradicion liberal que defiende una universalidad

de los derechos, la seguridad juridica y la “necesaria” subordinacion de los “otros”.

El pluralismo flexible o pluriprivacidad se caracteriza por depender de las
necesidades del mercado en escenarios neoliberales, donde el rol de regulador y
de garante de derechos que debe cumplir el Estado pasa a ser suplido por

particulares.

La expresion mas interesante del pluralismo legal es el pluralismo intercultural
descolonizante, pues se basa en la ruptura de los paradigmas coloniales que
constantemente son el trasfondo de las propuestas pluralistas, lo que el autor ha
llamado, el colonialismo juridico. Se considera necesario para su consolidacion un
Bloque Intercultural Juridico (BIJ) desde el cual se haga un ejercicio de
deconstruccion de los tratados internacionales, de la constitucién vigente y la
legislacion nacional para dar paso al auto-reconocimiento y verdadera autonomia
de los pueblos mediante el reconocimiento del derecho propio. En otras palabras,
implica un ejercicio de interpretacién intercultural-decolonial de los derechos

fundamentales.
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En la actualidad la realizacion de este proyecto intercultural se encuentra en la
Unidad de Descolonizacién del Tribunal Constitucional Plurinacional de Bolivia,
razon por la cual la experiencia mas interesante de materializacion de esta
propuesta intercultural y decolonial se encuentra en el caso boliviano y en menor

medida en Ecuador.

Al respecto Luis Macas plantea en su articulo “La necesidad politica de una
reconstruccion epistémica de los saberes ancestrales” la posicion que han tomado
los movimientos indigenas en la deconstruccion del modelo hegemoénico de
democracia neoliberal para dar paso a la insurgencia y construccién de nuevas
formas de vida a partir de la construccién de una sociedad intercultural. En la misma
perspectiva de Walsh postula como premisas fundamentales el reconocimiento de

la diversidad y del “otro”, el respeto por las culturas y la identidad de los pueblos.

El autor reconoce varios desafios para la consolidacion de este proyecto
intercultural, el primero es la globalizacién, particularmente la inmersion de las
comunidades indigenas en el sistema-mundo neoliberal como agentes dentro de la
explotaciéon econémica. El segundo reto es la disputa que existe en el campo del
conocimiento, la reivindicacion de la construccion de conocimientos alternos al
hegemonico occidental. Desde estos dos ejes Macas reconoce que la centralidad
de la propuesta intercultural-decolonial debe centrarse en una lucha tanto politica
como epistemoldgica, como base para la construccién de un nuevo modelo de

sociedad.

De vuelta al tema del pluralismo, otro autor que trabaja el tema del pluralismo
juridico desde las categorias de multiculturalismo e interculturalidad es Edwin Cruz
(2013) en su articulo: “Pluralismo juridico, multiculturalismo e interculturalidad”. En
términos generales el autor plantea que desde la primera perspectiva se reconoce
un pluralismo juridico desigual, ya que esboza limitaciones territoriales, materiales

y juridicas para los grupos culturales no liberales, como por ejemplo, los pueblos
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indigenas. En contraparte desde el segundo se reconoce un pluralismo juridico
igualitario en el que se construyen mecanismos institucionales para la cooperacion
entre sistemas juridicos, ademas hay una apuesta clara por el respeto, la

convivencia, el didlogo horizontal y el aprendizaje mutuo entre culturas.

Cruz enmarca el surgimiento del multiculturalismo a finales del siglo XX como
resultado de politicas de reconocimiento de la diferencia en Estados Unidos y
Canadéa, con un claro enfoque de gestién de la diversidad cultural. Desde lo
planteado por Kymlicka el pluralismo que se da desde el multiculturalismo acepta la
diversidad cultural siempre y cuando los sistemas juridicos no liberales adopten los
principios liberales, considerados como universales y moralmente superiores sin

cuestionar la logica desde la que se postulan como tal (Cruz, 2013. Pp. 5).

Entre las limitaciones que implica el pluralismo juridico desigual multiculturalista se
reconoce que la validez y vigencia de otros sistemas juridicos alternativos esta
delimitado por fronteras territoriales, pues fuera de ellos priman los principios
juridicos de la cultura liberal mayoritaria. De manera que hay una relacion desigual
entre estos dos sistemas juridicos, pues la poblacion mayoritaria sélo esta
circunscrita al derecho hegemonico, mientras las poblaciones no liberales, como los
pueblos indigenas, estan circunscritos tanto por el derecho propio como por el
derecho hegemonico, dandole prelacién a éste ultimo. Cruz (2013) considera que Si
bien es necesario que los sistemas juridicos estén condicionados por el territorio,
debe evitarse que esta condicién implique la imposicidén del sistema juridico de la

cultura mayoritaria.

El autor resalta un punto interesante, y es que la propuesta multiculturalista de
Kymlicka es paradédjica, pues como consecuencia de la prevalencia de la
universalidad de los derechos humanos y el individualismo, tratar de
salvaguardarlos, lo que conlleva a contrariar con el objetivo de igualdad entre grupos
culturales, generando una relacion desigual (Cruz, 2013. Pp. 10). Desde este
pluralismo juridico desigual los sistemas juridicos permanecen aislados, pues

coexisten mas no conviven, el uno se impone sobre el otro mas nunca entran en un
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dialogo horizontal, por lo que sus relaciones son desiguales, incluso segun el autor,

podria decirse que se mantiene un monismo juridico:

“(...) ello se traduce en una férrea delimitacion material de las competencias del
sistema juridico de la cultura minoritaria o subordinada, de sus procedimientos y
sanciones, todos los cuales estan limitados por la concepcién liberal de los derechos
humanos” (Cruz, 2013. Pp. 15).

Respecto a la propuesta intercultural, el autor plantea la discusion en torno a la
concepcion de interculturalidad-decolonialidad propuesta por Walsh y ya
desarrollada en este documento. Sin embargo, hay algunos aspectos que vale la

pena resaltar.

La puesta por el respeto de la diversidad en la interculturalidad es distinta al de la
tolerancia en la multiculturalidad, pues el respeto es una actitud que surge como
resultado de una relacion previa de conocer al otro, no previamente, tal como se
postula en el multiculturalismo con la tolerancia (que se trata mas de soportar) con
base en el desconocimiento del otro. De manera que el primero se reconoce como
el resultado luego de una relaciéon y conocimiento del otro, mientras el segundo es

un punto de partida que pone una barrera en la relacién con el otro.

No obstante, Cruz (2013) considera que la interculturalidad tiene algunos
problemas, principalmente no da respuesta frente a la proteccién de los derechos
humanos individuales y los limites de la tolerancia. Este hecho implica admitir la
legitimidad de practicas y concepciones de culturas contrarias a los ideales de
respeto, convivencia, igualdad y justicia entre culturas. Frente a lo cual

posteriormente afirma que:

“Los criterios que se establezcan para proteger los derechos individuales o para que
los grupos culturales mantengan su especificidad deben ser acordados entre
culturas, no definidos a priori de forma normativa por una de ellas. Deben ser el
resultado de un dialogo intercultural y no una condicién de partida del mismo, como

lo propone el multiculturalismo” (Cruz, 2013. Pp. 21).

En otros términos, la interculturalidad no se orienta Gnicamente para conseguir un

consenso o resultado dltimo que garantice la coexistencia de la diversidad, la idea
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fundamentalmente es forjar un proceso de convivencia y dialogo mutuo. El autor
plantea como ejemplo que los derechos humanos no tendrian que ser universales
como condicion a priori, sino universalizables como resultado de una relacion de

conocimiento del otro.

Por ultimo, vale la pena mencionar el articulo de Maria del Pilar Valencia (1998):
“Pluralismo juridico: una premisa para los derechos intelectuales colectivos”, pues
es de las pocas autoras que ubica la discusion de los derechos de propiedad

intelectual en un escenario de pluralismo juridico.

La autora considera que la imposicion de los derechos de propiedad intelectual para
la proteccion del conocimiento tradicional corresponde a una universalizacién de
este derecho liberal en un contexto sociocultural ajeno al que se gestd. Desde la
perspectiva planteada por de Sousa Santos, critica el monopolio estatal del derecho
en las sociedades -capitalistas en escenarios de pluralismo juridico. En
consideracion con esta desigualdad y subordinacién de unos sistemas juridicos
sobre otros, la autora considera que la unidad del Estado-Nacion es obsoleta y
plantea en su lugar reconocer el surgimiento de nuevas identidades locales que bien
pueden o no coincidir con el proyecto de Estado-Nacion, pues desde este
planteamiento lo que se busca es negar la prerrogativa del Estado como

representacion de una unidad nacional consolidada.

En este escenario considera necesario reposicionar el derecho consuetudinario de
las comunidades indigenas, pues éste representa un verdadero sistema juridico con
categorias propias y con una caracterizacion aterrizada en una matriz sociocultural

y epistemoldgica producida por y para los pueblos indigenas.
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Capitulo Il Ingas y Cofanes, médicos y curanderos

Amazonia: armonia del saber

Colombia es uno de los paises mas diversos culturalmente, pues en la actualidad
existen 102 pueblos indigenas (de los cuales 82 son reconocidos por el Estado) y
aproximadamente 50 de estos se encuentran en la region amazonica, considerada
como una zona interétnica en la que conviven pueblos indigenas con diversas
manifestaciones culturales, conocimientos y formas de relacionarse con la

naturaleza que —a pesar de las diferencias— convergen en ciertos aspectos.

La Amazonia es una de las areas estratégicas mas importantes del pais por varias
razones entre las que se destaca su biodiversidad, riqueza en recursos naturales y
materias primas, diversidad cultural y por ser una zona fronteriza con Brasil, Perd,
Venezuela y Ecuador. En este vasto territorio han confluido los intereses de diversos
actores que mediante su intervencion en la region condujeron a procesos de cambio
cultural, social, econémico y ecologico en detrimento de las poblaciones que
ancestralmente han habitado estos selvéticos parajes.

De acuerdo con las condiciones socioculturales y econémicas de la Amazonia, alli
existen tres figuras juridicas de proteccion: los Parques Nacionales Naturales, los
resguardos indigenas y las zonas de reserva forestal. Sin embargo, estas formas
juridicas de proteccién son bastante controvertibles y ponen sobre la mesa el debate
sobre la escision moderna naturaleza/cultura, en la que el ser humano se considera
Gnicamente como un agente externo y depredador de la naturaleza (Bonilla, Meisel
y Sanchez, 2013).

Si bien la Amazonia alberga la mayor diversidad de pueblos indigenas en el pais
(60%), la densidad poblacional es bastante baja, pues como consecuencia de los
procesos de colonizacién y exterminio desde finales del siglo XVIII tan sélo el 10%
de la poblacion amazédnica es indigena mientras el 90% corresponde a poblacién

colona (Correa, 2011).
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En la region amazodnica se reconocen dos complejos culturales, las culturas
amazonicas, el de la selva humeda tropical y los pueblos del piedemonte
amazonico. Las primeras corresponden a los pueblos indigenas ubicados en los
departamentos del Amazonas, Vaupés, Guainia, algunas partes del Caquetd,
Vichada y Guaviare. La altura en esta zona no supera los 500 msnm, por lo que
predominan condiciones climaticas calidas y bastante himedas con altos niveles de

pluviosidad que oscilan entre los 2000 y 3000 mm.

Entre estos pueblos indigenas destacan grupos como los Tukano, Tikuna,
Andoques, Curripacos y Muinanes entre otros. La base de estas sociedades es la
familia nuclear —generalmente— patrilocal y patrilineal, en la que se imponen ciertas
reglas de filiacion (como la exogamia) de acuerdo a la organizacion social en clanes,
linajes y fratrias que se congregan bajo un ancestro comun. En este sentido, el
parentesco y sus prescripciones se consideran como reglas y principios basicos que
rigen a las comunidades amazdénicas con el fin de garantizar la reproduccion social
(Chaves y Vieco, 1985).

En la literatura antropologica se han difundido varias generalizaciones sobre los
pueblos indigenas amazonicos, de las cuales es pertinente sefialar dos: la relacion
armonica y reciproca con la naturaleza, y la supuesta igualdad en la organizacién

politica y social.

En el texto “Arqueologia: 30 afios de historia marginal” Augusto Oyuela (1999) se
encarga de plantear una postura critica frente a estas ideas homogenizantes y
romanticas de la Amazonia colombiana. En primer lugar, llama la atencién sobre el
hecho de que la generalizacién de los indigenas amazdnicos es un claro legado de
la antropologia relativista y del ecologismo cultural de Steward (1946 y 1950) y
Meggers (1954,1971), perspectivas desde las cuales se comprende que el nivel de
organizacién sociopolitico y las manifestaciones culturales estan univocamente

ligadas a las condiciones del medio natural.

Si bien es claro que estas comunidades indigenas tienen una especial manera de

relacionarse con la naturaleza, ya que tienen un vasto conocimiento sobre la misma
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y su epistemologia opera bajo logicas divergentes a las de occidente, esta no es la

Gnica manera de conocer y relacionarse con el medio de la selva humeda tropical.

Uno de los autores que plantea este debate es Arhem (2001) quien cita los modelos
animicos propuestos por Descola (1992) en la Amazonia: el modelo Tukano basado
en la reciprocidad y el modelo jibaro basado en la predacion en el que no se
restablece un equilibrio energético entre cazador y presa. En términos generales, lo
que vale la pena resaltar de este debate es que si bien en la Amazonia operan otro
tipo de logicas en la manera de concebir la relacién naturaleza/cultura, seria
sesgado concebir esta relacibn como armonica y reciproca, considerando que

existen otras relaciones que rompen con este paradigma?.

En términos de organizacion y estructura social Oyuela (1999) afirma que los
pueblos indigenas amazonicos han sido reconocidos como tribus, lo que indicaria
la inexistencia de una jerarquia politica en la estructura interna de estas
comunidades indigenas. Esta tesis presupone una igualdad social y politica, que ya
ha sido cuestionada por tedricos como Elizabeth Reichel (1976) y Viveiros de Castro
(1996). Otra cosa seria decir que no se reconocen diferencias significativas en la
estructura social y politica interna de estos grupos, pues autores como Hugh-Jones
(1995) y Chernela (1993) coinciden en afirmar que existen jerarquias entre linajes y
casas de acuerdo a la ubicacion geogréfica relacionada con el control de areas

estratégicas.

En cuanto a la produccion y las formas de adaptarse y relacionarse con la selva
hameda tropical Oyuela (1999), considera que existe una generalizacién sobre la
cual se han concentrado las reflexiones antropoldgicas: suponer que la agricultura
itinerante u horticultura es la forma de adaptacién per se de las comunidades

indigenas amazonicas con su medio.

Esta practica es considerada como una actividad productiva de autosubsistencia®!

propia de la selva humeda tropical ya que permite la rotacion de cultivos, la

20 para profundizar consultar: Arhem (2001); Echeverri (2001); Descola (1992).
21 Lo que quiere decir que en las actividades productivas y de recoleccién no se generaban excedentes, tan
s6lo se tomaba del medio natural lo necesario.
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regeneracion de los nutrientes de la tierra y no sobreexplota el suelo hasta degradar
su capa bioldgica. En la agricultura itinerante el espacio fundamental de produccién
es la chagra o huerta tradicional que opera bajo una logica de policultivo que asimila
la diversidad agrondmica de la selva. En la chagra predominan cultivos como la
yuca brava, el fiame, el platano, la batata, el aji, la coca y el tabaco entre otros (Van
der Hammen, 1992).

Los procesos de preparacion del cultivo, tumba y quema, siembra y cosecha estan
establecidos de acuerdo a una divisién sexual del trabajo en el que las mujeres son
las encargadas de sembrar productos asociados a lo femenino como la yuca,
mientras los hombres se encargan de sembrar cultivos rituales como la coca vy el

tabaco, ademas de algunos comestibles como la pifia y el chontaduro?.

Sin embargo, esta no es la Unica adaptacion antropica a la selva hiumeda tropical,
especificamente en areas como Araracuara y La Pedrera existe registro de terras
pretas o antrosoles, que indican la adaptacion de tierras fértiles ricas en nutrientes
y la eventual intensificacion de la agricultura como resultado de la actividad
antropica. La importancia de las terras pretas radica en que rompe con el paradigma
del ecologismo cultural en el que la limitacion de suelos fértiles y recursos impedian
o determinaban los desarrollos culturales, sociales y politicos. Oyuela (1999) hace
una interesante reflexiéon al respecto, pues considera que son muestra de una
racionalidad y conocimiento “cientifico” del medio ambiente por parte de sus

pobladores.

De vuelta al tema de la chagra es necesario reiterar que es un espacio de
produccion no solo de comestibles y pancoger, también es el principal espacio en
el que se cultivan plantas sagradas de uso ritual. El uso de plantas rituales como la
coca, el tabaco y el yagé es un elemento fundamental dentro de las culturas
amazobnicas, pues se considera que tienen efectos magicos, de sanacion, de

purificacion del pensamiento y de la palabra, ademas de ser elementos esenciales

22 para profundizar consultar: Van der Hammen, Clara. (1992). “La relacién con las plantas cultivadas” en: “El
manejo del mundo. Naturaleza y sociedad entre los Yukuna de la Amazonia”. Fundacién Tropenbos.
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en la transmision del conocimiento, relacion con la naturaleza y los seres miticos

creadores.

Al respecto Arocha y Friedemann (1982) afirman que las ceremonias y rituales mas
comunes en la Amazonia son las asociadas al uso de yagé, considerado como
bejuco sagrado y pilar de la medicina tradicional amazonica. EI conocimiento en
torno al yageé se origind en la regién oriental de la Amazonia —especificamente en
el Vaupés— sin embargo, con el pasar del tiempo es cada vez més inusual su uso
en esta parte de la regién, pues hoy en dia el uso del yagé es comun en la region

occidental por parte de comunidades Inga, Cofan y Kaméntsa.

Piedemonte andino-amazdénico

En la literatura antropoldgica colombiana se destacan dos ambiciosos trabajos en
los que se hizo un esfuerzo por hacer una caracterizacion antropolégica de los
pueblos indigenas a lo largo del territorio nacional: “Introducciéon a la Colombia
Amerindia” producido por el Instituto Colombiano de Antropologia en 1987 y
“Geografia Humana de Colombia” un compilado de diez tomos producido por el

Instituto Colombiano de Cultura Hispanica en 1990.

En el primero se dedican dos acapites a la regiébn del piedemonte andino-
amazonico, en el capitulo “Indigenas del Alto Putumayo-Caqueta” escrito por
Margarita Chaves y Juan José Vieco se hace una caracterizacion geografica y
poblacional de la zona que corresponde a los departamentos del Putumayo,
suroeste del Caqueta, al suroccidente de Narifio y una pequefa porcion del sur del
Cauca. El piedemonte se encuentra a una altura entre los 400 y 1000 msnm, se
caracteriza por ser una zona escarpada, de clima ecuatorial, con humedad alta
relativa y con niveles de pluviosidad anual constantes (3000 mm). Por estas dos
Ultimas razones el piedemonte es considerado como una de las zonas mas

humedas de toda la Amazonia.

Los afluentes mas importantes del piedemonte son el rio San Miguel, el rio

Guamuez y el rio Orteguaza entre otros. Los picos mas altos de la cordillera de Los
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Andes en esta region son estrellas fluviales donde nacen afluentes de las cuencas
hidrogréaficas del Caqueta y Putumayo, siendo ambos importantes tributarios de la
cuenca del rio Amazonas. Ademas, debido a la cercania con la cordillera, estos
suelos son los mas fértiles de la Amazonia colombiana, por lo que son 6ptimos para

el desarrollo de la agricultura y la colonizacion.

En la region occidental de la Amazonia se encuentran asentados pueblos indigenas
Inga, Kaméntsa, Siona, Cofan, Coreguaje, Yanaconas y Secoya, entre otros. Son
comunidades bastante dispersas, pues se encuentran asentadas tanto en zonas
montafiosas como en piedemonte, tal es el caso de los Ingas, quienes
principalmente estan asentados en el Valle de Sibundoy (2.200 msnm) aunque
también tienen asentamientos en el bajo Putumayo (400 msnm) lo que implica

adaptaciones a entornos totalmente diferentes dentro de un mismo sistema cultural.

Precisamente este es uno de los aspectos que caracteriza a los pueblos indigenas
del occidente y el piedemonte andino-amazoénico, pues son comunidades con alta
movilidad social, que tradicionalmente han sido reconocidos como comerciantes y
agricultores, pero sobretodo como médicos y curanderos expertos en el

conocimiento de plantas sagradas y medicinales (Chaves y Vieco, 1987).

Los pueblos Inga y Cofan son especialmente destacados y reconocidos a nivel
nacional como médicos y curanderos que han reivindicado el uso de la medicina
tradicional como patrimonio cultural y material de los pueblos indigenas
amazonicos. Esto se debe en parte a que tienen vinculos con la sociedad nacional
por diferentes razones como el desplazamiento forzado, el conflicto armado y la
busqueda de mejores oportunidades, ademas de la importancia que tiene la
medicina tradicional dentro de sus sistemas culturales. Por antonomasia se
considera que los Ingas y Cofanes son expertos en el uso del bejuco sagrado del
yagé y ademas han sido las comunidades mas abiertas a compartir el conocimiento

y brindar curacion a través de rituales y ceremonias centradas en esta planta.

El Putumayo es uno de los departamentos mas estratégicos del pais, pues es la
puerta andina de la Amazonia, es un corredor fundamental entre esta regién y el

interior del pais. Por esta razén ha sido lugar de varias olas de colonizacion como
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la espafola hacia el siglo XVI, las misiones catdlicas y capuchinas hacia mediados
del siglo XVII y la colonizacién agricola y ganadera de familias campesinas

provenientes del interior del pais desde mediados del siglo XX?23.

Pueblo Cofan o A’i

Los Cofanes han poblado ancestralmente los territorios comprendidos entre los rios
Orito, Guamuéz, San Miguel y Aguarico, lo que incluye los municipios de Puerto
Asis, Orito, Valle del Guamuéz y San Miguel en el Putumayo, ademas de una
porcion ecuatoriana cerca al rio Aguarico. En total la extension del territorio Cofan
se estimo para el afio 2009 en seis millones de hectareas aproximadamente (Plan
de Salvaguarda, 2009).

En el Plan de Salvaguarda (2009) la Nacionalidad Cofan se presenta como un
pueblo de sabedores que ofrecen al mundo la capacidad de sanar enfermedades
corporales y espirituales a través del conocimiento e implementacion de plantas
medicinales, especialmente de la planta sagrada del Yagé, considerada como un

elemento espiritual orientador de su cultura.

En este mismo documento se registra para el afio 2009 una poblacién de 1.708
personas asentadas en cabildos y resguardos como: Bocana de Luzon, Villanueva,
Santa Rosa de Sucumbios, Santa Rosa de Guamuéz, Yarinal, Afilador-

Campoalegre, Tshenene, Nueva Isla, Ukumari Kankhe y Santiago de Cali®*.

La existencia del pueblo Cofan esta estrechamente ligada al territorio, pues alli esta
la vida, la fuente del conocimiento y sabiduria ancestral. El territorio es la base
material y espiritual en la que se desarrollan las relaciones entre ser humano y
naturaleza, lo que fundamenta uno de los aspectos que caracteriza a los Cofanes:
su conocimiento y sabiduria ancestral sobre la naturaleza, especificamente el uso

de plantas sagradas?®.

2 |pid.
2 bid., p. 41.
% bid., p. 57.
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En la literatura antropoldgica, especificamente en el texto “Introducciéon a la
Colombia amerindia” Chaves y Vieco (1987) hacen una caracterizacion del pueblo
Cofan considerandolos cercanos territorial y culturalmente con los Sionas y
Coreguajes, a pesar de que lingliisticamente se encuentran aislados, ya que estos
dos pueblos se clasificaron dentro de la familia linglistica Tukano occidental,

mientras la lengua Cofan se determiné como independiente.

En la actualidad la lengua Cofan se encuentra en peligro de desaparecer debido a
que no existe una transmisién generacional efectiva de la lengua. Ademas la legua
Cofan es una via de herencia cultural que se vio seriamente afectada por la llegada
del Instituto Linguistico de Verano, que en los afios sesenta incentivd procesos de

aculturacion y colonizacioén en estos territorios?®.

Estos autores plantean que la base del sistema productivo Cofan es la tenencia
comunal de la tierra bajo la figura juridica de resguardos?’, mientras la posesion de
la tierra se basa en un principio de usufructo. La extension basica se estima entre
seis y doce hectareas de tierra que generalmente se trabajan rotativamente, es
decir, mientras unas se trabajan las otras se dejan descansar. Ademas los Cofanes
son comunidades patrilineales, en las que la herencia (incluyendo la tierra) se

transmite de padre a hijo (Chaves y Vieco, 1987).

En términos de produccion, los autores asemejan a este pueblo a la tradicional
imagen del indigena amazonico horticultor, que como consecuencia de la
colonizacion fue forzado a implementar la agricultura para integrarse en el mercado
regional y nacional?®. Respecto a la agricultura se diferencian dos categorias, la de
autoconsumo y la comercial, que ademas de la destinacion de los productos se
distancian por aspectos como al tipo de cooperacion, la division sexual del trabajo

y la cantidad de energia invertida.

26 |bid., p. 36.

27 Entidades territoriales imprescriptibles, inalienables e inembargables reglamentadas en el Articulo 63 de la
Constitucion Nacional.

28 Como ya se mencion al inicio de este capitulo, vale la pena cuestionarse este generalizado estereotipo del
indigena amazénico.
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La primera se desarrolla de acuerdo a las necesidades del grupo familiar, por lo que
es un sistema productivo de policultivo a pequefia escala, que se establece en
chagras cerca de las casas, donde se cultiva una amplia variedad de productos
como yuca dulce, platano, frutales, especias y plantas medicinales. La divisién
sexual del trabajo se da de igual manera que en selva himeda?®, es decir, los
hombres se encargan de elegir y preparar el terreno mediante el sistema de tumba-
socola-quema. Mientras la mujer se encarga de la siembra, cuidado y recoleccién
de las cosechas®C. En este caso el grupo familiar es el niicleo basico de produccion,

ya que suministra mano de obra suficiente para la produccion de subsistencia.

La agricultura comercial se considera el centro de la actividad econdémica, ya que
deviene mayor ingreso para suplir las necesidades de las familias. En este caso, las
chagras se establecen en los terrenos mas fértiles, donde se cultiva basicamente
cultivos comerciales como arroz y maiz. Contrario al caso anterior, generalmente se
requiere mayor mano de obra, haciendo necesaria la cooperacion inter-domeéstica,

el trabajo en minga o el pago de jornaleros.

Por otra parte, actividades como la pesca, recoleccion de frutos silvestres y la
caceria han disminuido sustancialmente debido a la colonizaciéon y al
establecimiento de pastos de ganaderia, ademas de la crianza de animales

pequefios como pollos, gallinas y cerdos.

La célula basica de la organizaciéon social de los Siona, Coreguaje y Cofan es la
familia nuclear, pues es la unidad basica de produccién, consumo y socializacién
dentro de la comunidad. Generalmente la familia nuclear estd compuesta por un
hombre, su conyuge y sus hijos célibes, entre quienes se da una
complementariedad de tareas domésticas y productivas que deben suplir las

necesidades basicas del nucleo familiar. Sin embargo, es necesario que las familias

29 Tal como lo describié Maria Clara van der Hammen (1992) en: “La relacién con las plantas cultivadas” en:
“El manejo del mundo. Naturaleza y sociedad entre los Yukuna de la Amazonia”. Fundacion Tropenbos.

30 os autores no precisan si en este caso hay una divisién sexual en el manejo de plantas rituales como la coca
o el biaji, como si se da en el caso de la Amazonia oriental colombiana.
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nucleares estén unidas por lazos de sangre a familias extensas o a linajes®' con

quienes conforman grupos de trabajo y cooperacion.

Para los Cofanes el principio de filiacion es bilateral, es decir, que se reconoce la
pertenencia tanto a la familia materna como paterna, a diferencia de los Sionas y
Coreguajes ya que su sistema de filiacion es patrilineal. No obstante, estos tres
grupos comparten la prescripcion de la exogamia —en diferente grado—como
principio de reproduccion social, particularmente los Cofanes tienen como Unica
excepcion la de primos hermanos bilaterales. En términos de localidad, luego del
matrimonio no existe una regla fija para los Cofanes, pues bien pueden ser

patrilocales®? (es el caso mas comun) o neo-locales®.

Hasta los afios 60 del siglo XX la organizacion politica se centraba en la figura del
curaca, quien luego de un largo camino de preparacion y aprendizaje a través del
consumo del yagé (Banisteriopsis caapi), adquiria la sabiduria y capacidad de
mediar las fuerzas del mundo natural y el sobrenatural, lo que le otorgaba poder
politico, religioso y social. Sin embargo, este sistema de organizacion politica entro
en declive luego de la llegada de misiones capuchinas a inicios del siglo XX, quienes
impusieron el sistema de gobierno de cabildos, en el que la maxima autoridad era
el gobernador, una figura de autoridad secular que requeria la separacion del poder

civil del religioso, facilitando asi la labor catecimena de los misioneros.

El establecimiento de este sistema de gobierno relegé la labor del curaca a ser un
médico indigena desprovisto de poder politico. A diferencia del sistema anterior, la
preparacion para ser gobernador no es muy extensa ni complicada, pues los Unicos
requisitos son saber leer y escribir en castellano. Las labores del gobernador
consisten en organizar las actividades comunales y representar a la comunidad ante
las autoridades gubernamentales. En términos de diferenciacion social, vale la pena

sefialar que Chaves y Vieco (1987) mencionan que aungue no existe una marcada

31 Es un grupo de parientes agnados (parentesco no necesariamente consanguineo fundamentado en la
potestad del paterfamilias) descendientes de un ancestro comun con quien se tienen vinculos demostrables
genealdgicamente.

32 Es decir, la mujer se muda a la casa del padre del esposo.

33 Es decir, luego del matrimonio los cdnyuges se mudan a una nueva casa propiedad de los dos.
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jerarquizacién social, si hay cierto grado de jerarquia de acuerdo a la edad y el

bienestar econémico.

El pueblo Coféan fue declarado por la Corte Constitucional en el Auto 004 de 2009
como pueblo en peligro de extincidn, pues sus tradiciones culturales se encuentran
bastante debilitadas como resultado de procesos historicos de colonizacién y
aculturacion. Especificamente autores como Tobar, Pérez, Pérez y Giraldo (2004)
reconocen tres etapas de colonizacion que diezmaron la poblacién Cofan: i) entre
siglos XVI'y XVIII cuando se dio el contacto con los espafioles y establecimiento de
misiones catolicas, ii) entre siglos XVIII y mediados del XX con el auge de la
economia extractiva en la region con las bonanzas de quina, caucho y petréleo con
las que se buscé incluir a la Amazonia en las dindmicas de la economia mundial y
iii) desde mediados del siglo XX con la llegada de olas de campesinos colonos

provenientes del interior del pais que migraron huyendo de la violencia.

Las referencias de autores como Brucher (1968) sobre la llegada de los
conquistadores espafioles a la region del piedemonte amazonico son bastante
breves: los primeros contactos datan del siglo XVI en el marco de expediciones en
la busqueda del tesoro de El Dorado, que en su paso por el suroccidente del pais
esclavizaron indigenas para la fundacion de poblados como Mocoa. Segun el autor
estas expediciones no transformaron trascendentalmente la region, pues la Unica
huella que dejaron fue la fundacion de Mocoa, que afios después fue destruida en

levantamientos indigenas (Brucher, 1968, Pp. 28).

No obstante, hay referencias de intentos de colonizacion y establecimiento de
misiones por parte de jesuitas (desde 1609) y de franciscanos (desde 1635) que
fueron de naturaleza efimera, esporadica y de limitado alcance. Sobre este episodio
existen precisas descripciones, como la de Victor Manuel Bonilla (1968) en “Siervos
de Dios, amos de Indios” quien menciona los vejamenes cometidos por jesuitas,
franciscanos y encomenderos en el piedemonte, exactamente entre lo que

actualmente son los departamentos de Putumayo y Caqueta.

En estas descripciones menciona el encuentro de los misioneros con los Cofanes,

guienes se resistieron a ser evangelizados y dominados por los encomenderos que
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llegaron a la region junto con las misiones. Estas sublevaciones indigenas se
prolongaron hasta finales del siglo XVII, lo que condujo a la ruina de poblados
fundados por algunos conquistadores y misioneros como Ecija de Sucumbios y
Mocoa (Bonilla, 1968. Pp. 20-21).

Segun Brucher (1968), a finales del siglo XIX la labor doctrinal en la region fue
encomendada a los capuchinos por el Obispo de Pasto en 1896, quienes se
establecieron en Mocoa como centro misional del piedemonte. De la actividad
doctrinera el autor resalta la fundacién de poblados como Florencia (1902), Puerto
Umbria (1912), Alvernia (1915), Guacamayas (1921), Puerto Limén (1922), San
Antonio de Guamuéz (1922) y Puerto Leguizamo (1919).

Respecto a la segunda etapa es preciso mencionar que con la extracciéon de quina3
empezd un ciclo extractivo de bonanzas determinante en la historia econdmica,
ambiental y social de la Amazonia, generando grandes transformaciones en la
region hasta la actualidad. Mas alla del impacto ambiental en términos de
destruccion de bosques, es fundamental considerarlo en relacibn con aspectos
demograficos, sociales y geopoliticos que eventualmente implicaron graves

impactos ambientales (Palacio, s.f).

En el contexto global, la extraccion de quina fue imprescindible para la expansion
de los ejércitos imperiales ingleses, portugueses y holandeses en Africa, quienes
encontraron en la malaria y el paludismo una barrera para la conquista de este
continente, por lo que puede decirse que gracias a la quina fue posible su conquista

y colonizacion.

Por su parte, Palacio (s.f) considera que en términos demogréaficos y ambientales,
la bonanza de la quina implicé una sustancial disminucion de la poblacion indigena
en la regién, lo que a la larga condujo a una desvalorizacion y pérdida del
conocimiento ambiental sobre el manejo de la selva. En el ambito geopolitico se

integré la region —sobre todo— al mercado y la economia mundial y en menor

34 Es una corteza medicinal de la que se extrae la quinina, un alcaloide antipirético, antipaltdico y analgésico
implementado en la segunda mitad del siglo XIX para combatir la malaria y el paludismo en zonas tropicales
como Africa y las selvas amazénicas.
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medida a la nacion mediante la construccién de caminos y la recuperacion de los

lazos sociales entre los Andes y la Amazonia colombiana.

La bonanza de la quina lleg6 a su fin en 1884 debido a la caida de los precios de la
quina nacional en el mercado mundial, como consecuencia del aumento en la oferta
de la corteza, ya que botanicos holandeses e ingleses llevaron semillas y plantulas
al suroeste asiatico, donde se establecieron grandes plantaciones que condujeron
a la ruina de empresas quineras como la Casa Elias Reyes y Hermanos (Gomez,
2003).

Paralelamente con la extraccion de quina llegé la bonanza del caucho, que produjo
grandes transformaciones a nivel social, geopolitico y cultural no sélo en la
Amazonia colombiana, sino en la Panamazonia, involucrando a los gobiernos y
empresarios tanto peruanos como brasileros. De igual manera que en el caso de la
quina, el auge del caucho estuvo estrechamente relacionado con la demanda
internacional de esta materia prima, considerada fundamental para el desarrollo de

la industria y los transportes (Palacio, 2007).

La mayor crisis en la explotacion del caucho negro (variedad del caucho extraida en
el piedemonte) fue generada por la Guerra de los Mil Dias (1899-1902) pues la
region quedo aislada del resto del pais y dado que los caucheros se aprovisionaban
en Neiva, condujo a graves crisis y conflictos entre caucheros y siringueros3® por la

ruptura en la cadena del sistema de endeude®® (Pineda, 1987).

Si bien los vejamenes de la Casa Arana contra los indigenas se concentraron en
poblados como La Chorrera y El Encanto, el poder de la Casa Arana se extendid

hasta departamentos como Caqueta y Putumayo, sobre todo en la parte baja de

35 Tal es el nombre portugués con el que se denominan a los indigenas que trabajaban para los caucheros
extrayendo el latex de los arboles.

36 Este sistema econémico ha sido uno de los mas importantes en la Amazonia, fundamentalmente se basaba
en un sistema de cadena de crédito que Weinstein (1983) con el fin de hacerlo mas claro, describe de la
siguiente manera: “El Amazonas es la tierra del crédito. No hay capital: el siringuero le debe al patrdn, el
patron debe a la ‘casa aviadora’, la ‘casa aviadora’ debe al extranjero, y asi sucesivamente” (Pineda, 1987. Pp.
193).
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este Ultimo donde predominaban indigenas Uitoto —que colindan con el pueblo

Cofan—, considerados como la etnia mas afectada por la bonanza del caucho.

Posteriormente, la bonanza petrolera tuvo su auge entre 1963 y 1976, a manos de
la compafia Texas Petroleum Company, establecida en el Putumayo desde la
época de los 40, sin embargo es hasta los afios 50 que esta compafiia intensifica la
explotacion de crudo al sur del departamento, en cercanias del territorio Cofan. En
esta década, la Texas Petroleum en asociacion con la Colombian Gulf Oil Company
obtuvo la concesién de mas de 15.000 Km?, siendo la concesién petrolera mas

grande del pais hasta el momento3’.

Por esta misma época se registraron los hallazgos de San Miguel y Orito, que para
el momento eran considerados los mas grandes del pais y es asi como el Putumayo
se perfila como un departamento con gran potencial petrolero. Por esta razén y
debido a las dificultades en la construccion de carreteras para movilizar el
combustible, el gobierno nacional ordend la construccion del oleoducto trasandino
en 1966, que en su trayecto pasa por poblaciones como Aca€, San Miguel, Loro, La
Hormiga®®, Churuyaco, Sucumbios, San Antonio y Caribe, muchas de estas
pertenecientes a territorio Cofan. Otra de las obras de infraestructura construidas
para garantizar el procesamiento del petroleo fue la refineria de Orito en 1968, lo
que en conjunto conformo el denominado “Distrito Putumayo” de la Texas Petroleum

Company?®°,

Las comunidades Cofan denunciaron en el Plan de Salvaguarda (2009) que la
explotacion de petrdleo en su territorio ha vulnerado su cultura, tradiciones y
creencias, pues ha irrespetado a la Madre Naturaleza y los sitios sagrados de este
pueblo ancestral. Precisamente en respuesta a la amenaza territorial que implico la
explotacion de crudo, en los afios 70 se crearon cinco reservas como medida de

proteccion: Santa Rosa del Guamuéz y Yarinal (1973), Bocana de Luzén (1975),

37 Dentro del area concesionada hubo dos zonas que por decisién de la Junta Directiva del Incora fueron
sustraidas de la reserva forestal de la Amazonia, para permitir la explotacidon de petrdleo en estas areas (Devia,
2003. Pp. 74).

% Actualmente conocido como Valle del Guamuéz.

39 Fuente: Devia, Claudia. (2004). “Orito y la explotacién petrolera. Un caso de colonizacién en el medio
Putumayo, 1963-1985). Tesis de pregrado en Antropologia. Universidad Nacional de Colombia.
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Santa Rosa de Sucumbios y Afilador Campoalegre (1976). Sin embargo, las
afectaciones generadas por esta actividad econdémica se mantienen hasta la

actualidad?°.

La etapa de colonizacion agraria fue producto de la violencia politica entre liberales
y conservadores en la region andina, especificamente en departamentos como
Cundinamarca, Tolima, Huila y Boyac4, lo que incentivd la migracion de familias
campesinas que huyeron de la violencia hacia zonas de frontera como los Llanos
Orientales y la Amazonia, lo que eventualmente aumentd la presién sobre las
gentes y tierras de estas regiones. Aunque la colonizacion agraria también fue
incentivada por el Estado desde inicios de siglo XX como estrategia para civilizar

estas indomitas regiones e integrarlas a la vida nacional (Brucher, 1968).

Autores como Ramirez (2011) afirman que durante este periodo hubo una explosion
demografica de colonos, se expandio la frontera agricola, se intensifico la ganaderia
en regiones como Caqueta y hubo algunas bonanzas, de las cuales destaca la
maderera (1959), de pieles (1960) y de coca (1977-1987).

Respecto a esta ultima, la autora afirmé que el auge de la coca llego a la region con
Gonzalo Rodriguez Gacha, como resultado de la represion en el Magdalena medio.
La llegada de la coca a la region implicé el abandono de la agricultura, el incremento
del costo de vida y la desvalorizacién del pensamiento y costumbres ancestrales.
Ademas, estuvo acompafiada por el arribo de grupos insurgentes como las Fuerzas
Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC) a finales de los ochenta y el Ejército
Popular de Liberacién (EPL) entre los afios 1984-1991 quienes se disputaron el
control del territorio mediante el cobro de vacunas a los cultivadores y comerciantes

de coca (Plan de Salvaguarda, 2009).

A pesar de la presencia de estos grupos insurgentes en la region, los mas cruentos
hechos de violencia fueron perpetrados por grupos paramilitares. Uno de los mas

repudiables dentro del territorio Cofan fue la masacre de El Tigre, realizada en el

40 Seguin Devia (2004), dado que la Texas Petroleum abandond la regién a finales de los 70, cediendo los
derechos de explotacién a Ecopetrol, es esta Ultima empresa la encargada de explotar petrdleo en la region
actualmente.
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Valle del Guamuéz el 9 de enero de 1999. El pueblo Cofan denuncia que en esta
accion hubo sefialamientos, amenazas, torturas, desapariciones, desplazamiento
forzado*! y reclutamiento de jévenes. En el afio 2007, la Fiscalia General de la
Nacion encontré una de las fosas comunes mas grandes del pais que contenia 100
cuerpos inhumados de la masacre de El Tigre*?.

Especificamente hacia finales del siglo XX el gobierno colombiano dirigi6é una lucha
contra el narcotrafico en el departamento, situacion que en el afio 2001 se
intensificaria con la implementacion del Plan Colombia: una estrategia
mancomunada con el gobierno de Estados Unidos para combatir el narcotrafico y el
terrorismo en el pais. Las principales acciones de este plan se centraron la
militarizacion de la zona*? (lo que recrudeci6 el conflicto armado), la erradicacion
manual forzada y la fumigacién aérea con glifosato de cultivos ilicitos, lo que genero
graves impactos socioambientales debido a la afectacion adyacente de cultivos de

plantas medicinales y de pancoger.

El pueblo Cofan considera que una de las principales afectaciones de la
implementacion del Plan Colombia son las aspersiones aéreas con glifosato, pues
ha generado detrimento en las condiciones de salud de la poblacion y en los
cultivos. Estos hechos son considerados como una vulneracion de la seguridad
alimentaria de los Cofanes y como una clara amenaza a su integridad étnica y

cultural*4.

Tal como se ha dado histéricamente, la presencia estatal en la regiébn ha sido
limitada y desde finales del siglo XX se basé en presencia militar (especificamente
de Batallones Energéticos) centrada en combatir guerrillas y garantizar la seguridad
en la industria petrolera. En general, estas condiciones y la confluencia de varios
grupos armados en la region contribuyeron a la consolidacion de economias de

guerra, que han vulnerado seriamente los derechos humanos del pueblo Cofan,

41 Para el afio 2009 se registré el desplazamiento de 148 familias de las 9 comunidades del pueblo Cofan.
Ibid., p. 53.

42 |bid., p. 38.

43 Hacia el afio 2002 se establecié en cercanias del municipio de Puerto Asis la primera Brigada Militar
Antinarcéticos del departamento (Plan de Salvaguardo, 2009).

4 Ibid., p. 39.
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muestra de ello es que la Fiscalia estim6 que en departamento pueden haber al
menos 3.000 desaparecidos en el marco del conflicto armado y la implementacion

del Plan Colombia®>.

Pueblo Inga

Los Ingas son uno de los pueblos indigenas mas numerosos de la Amazonia, pues
en el censo de 2005 se registr6 una poblacion total de 15.450 personas
autoreconocidas como Ingas, de las cuales 50% son hombres y 50% son mujeres.
La mayoria de la poblacién ingana se concentra en el departamento del Putumayo,
especificamente en el Valle de Sibundoy, aunque hay minorias Ingas en
departamentos como Caqueta, Cauca y Narifio. Ademas, hay varios cabildos
establecidos en grandes ciudades como Bogota, Cali, Medellin, Pasto y
Villavicencio, entre otras, a donde migraron —mas que todo— por circunstancias
asociadas al conflicto armado. De hecho, son uno de los pueblos indigenas que
tiene mas poblacidén urbana, pues equivale al 27% de la poblacion (Ministerio de
Cultura, 2010; Plan de Salvaguarda, 2013).

El Valle de Sibundoy se encuentra ubicado en el alto Putumayo, a una altura de
2.200 msnm, tiene un nivel de pluviosidad medio (2.300 mm) y registra una
humedad relativa del 80%; en términos ecoldgicos ha sido catalogado como
montafia humeda tropical (Ramirez de Jara y Pinzon, 1987). Este valle es una de
las areas estratégicas mas importantes del suroccidente colombiano, pues
histéricamente se ha perfilado como la principal ruta que interconecta a la regién

andina con el piedemonte amazdnico.

En esta parte del departamento se han establecido varios cabildos como: Santiago,
Colén, San Pedro, San Andrés, Sibundoy y San Francisco; en los que se concentra
la mayoria de poblacion ingana. Sin embargo, existen otros cabildos y resguardos

en el sur del departamento (particularmente al sur) como: Yunguillo, Condagua,

% |bid, p. 40.
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Chaluayaco, Puerto Limon, Puerto Ospina, Puerto Umbria, Yarinal y El Hacha, entre
otros (Ministerio de Cultura, 2010; Plan de Salvaguarda, 2013).

A pesar de ubicarse mayoritariamente en el alto Putumayo, también hay
poblaciones Ingas en la parte baja del departamento, como es el caso de Puerto

Alegria, donde comparten territorio con comunidades Uitoto (Plan de Vida, 2008).

El pueblo Inga ha sido clasificado dentro del complejo cultural Sibundoy junto con el
pueblo Kaméntsa, con quienes son cercanos territorial y culturalmente, pues ambos
pueblos comparten una historia comun, ademas de una cosmovision centrada en la

planta sagrada del yagé (Plan de Salvaguarda, 2013).

En cuanto al origen del pueblo Inga se han planteado varias versiones*®, sin
embargo, la mas predominante afirma que provienen del imperio inca, donde
cumplian la funcion de resguardar las fronteras imperiales. La llegada de los Ingas
al Valle de Sibundoy data del siglo XV, con el fin de impedir la resistencia del pueblo

Kwaiker frente a la expansién imperial inca®’.

Este pueblo es hablante de la lengua Inga, perteneciente a la familia linguistica
quechua de origen Inca. Para el afio 2013 se estim6 que 7.090 personas (45% del
total de la poblacion autoreconocida como Inga) son hablantes de Inga, lo que
implica que esta lengua se encuentra en riesgo de extincidn, razon por la cual desde
los planes de vida y salvaguarda se han propuesto programas de etnoeducacion,
con el fin de recuperar la lengua como aspecto fundamental de la cultura Inga (Plan
de Salvaguarda, 2013).

Desde mediados del siglo XVI los procesos de colonizacion, catequizacion y el
establecimiento de economias extractivas han afectado gravemente esta region, por
lo que es la regibn amazdnica mas colonizada e inmersa en la economia nacional.

En consecuencia, este contexto histdrico ha generado grandes transformaciones

46 para profundizar algunas de ellas consultar: Ramirez, Maria Clemencia. (1996). “Frontera fluida entre Andes,
piedemonte y selva”. Instituto Colombiano de Cultura Hispanica. Bogotda, Colombia.

47 Fuente: Observatorio del Programa Presidencial de Derechos Humanos y Derecho Internacional
Humanitario. Diagndstico del pueblo Inga. Disponible en:
http://historico.derechoshumanos.gov.co/Observatorio/Documents/2010/Diagnosticolndigenas/Diagnostic
o INGA.PDF



http://historico.derechoshumanos.gov.co/Observatorio/Documents/2010/DiagnosticoIndigenas/Diagnostico_INGA.PDF
http://historico.derechoshumanos.gov.co/Observatorio/Documents/2010/DiagnosticoIndigenas/Diagnostico_INGA.PDF
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que han influenciado fuertemente las condiciones sociopoliticas y culturales del

pueblo Inga.

A pesar de que las etapas de colonizacién de esta zona son las mismas que ya se
describieron en el caso del pueblo Cofan, tuvieron dinamicas particulares que vale

la pena considerar, pues influenciaron de distinta manera al pueblo Inga.

La historia de conquista y colonizacién en el alto Putumayo y el Valle de Sibundoy
es mucho mas temprana que en el piedemonte, pues autores como Bonilla (1968)
y Ramirez (1996) datan la primera llegada de lugartenientes de Sebastian de
Benalcazar como Juan de Ampudia y Pedro de Afasco en 1535. La segunda llegada
de espafioles referenciada por estos autores es en 1542 con la expedicion de
Hernan Pérez de Quesada quien salié de Santafé con mas de 8.000 hombres (entre

indigenas apresados y espafioles) en busca del tesoro de El Dorado.

Tras esta segunda llegada a la regién, los conquistadores espafioles se
sorprendieron al encontrarse con poblados como Putumayo, Manoy y Sibundoy, con
bastante poblacion indigena, donde ademas tenian un avanzado sistema de

agricultura en el que sobresalian los cultivos de maiz.

Segun los relatos de fray Bartolomé de Alacano, la cristianizacion de los indigenas
de la region inicié6 en 1547 con el fin de erradicar las creencias de los nativos,
precisamente llama la atencién en el hecho de que los nombres de los poblados
mencionados anteriormente fueron cambiados al castellano y renombrados como:

Santiago, San Andrés y San Pablo respectivamente (Bonilla, 1968. Pp. 17).

Las primeras misiones que se establecieron en el Alto Putumayo fueron
franciscanas y jesuitas, que a pesar de tener éxito en su mision —pues los
sibundoyes fueron buenos catecimenos que rapidamente adaptaron las creencias
catllicas— abandonaron la mision doctrinal voluntariamente en 1577.
Posteriormente la labor doctrinera fue entregada a Padres Dominicos que
permanecieron en la region seis afios, después de los cuales abandonaron la
region. En esta época se enmarca el fracaso de los primeros intentos de

evangelizacion y establecimiento de misiones en el alto Putumayo, a pesar de tener
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logros como la conversion de indios al catolicismo y la exitosa imposicion del modelo

de organizacion politica a través de cabildos*®.

Bonilla (1968) advierte que la documentacion sobre los siglos XVII 'y XVIII —los que
€l denomina como los siglos olvidados del ignoto Valle de Sibundoy— es mucho
mas breve que en otros periodos. En los hechos mas relevantes de estos dos siglos
no se nombra a misioneros, sino a encomenderos encargados de cobrar el tributo
de la corona espafiola a los indigenas a cambio de permitirles trabajar la tierra y
adoctrinarlos. En estos periodos empez6 a ser evidente la merma demogréfica
indigena como consecuencia del contacto con los blancos, resultado de las bajas
en batalla y de epidemias como el sarampidn y la viruela, siendo esta ultima uno de
los principales vectores que disminuyd sustancialmente la poblacion indigena a

nivel nacional*®.

Por su parte, Ramirez (1996) referencia la importancia de la actividad minera en el
Valle del Sibundoy hasta finales del XVIII, que implicé el traslado masivo de
poblacién como mano de obra en esta actividad, lo que se considera como uno de
los principales factores que desestructuraron la organizacion socioeconémica

indigena.

Otro hecho importante referenciado por Bonilla fue la constituciéon de los resguardos
de Aponte y Sibundoy por parte del visitador Luis de Quifiones, quien ademas
corrigio los abusos de los encomenderos respecto a la tributacion, por lo que se
convirti6 en un renombrado protector de los indigenas. Lugar que luego ocuparia
también el legendario cacique Carlos Tamoabioy, quien —de acuerdo a su
autoridad— consagro en su testamento poco tiempo antes de morir la propiedad de

los resguardos de Sibundoy Grande, Santiago y Aponte.

Hasta la actualidad este es el documento mas valioso de los pueblos del Sibundoy,

pues es la Unica muestra de la legitimidad de los resguardos ya que las actas

48 |bid.

4 para profundizar consultar: Gémez, Augusto. “El impacto de la invasién europea sobre las sociedades
indigenas de la Nueva Granada: siglos XVI-XVIIl. Catdstrofe demogrdfica indigena”. En: Enfermedades,
epidemias y medicamentos. Fragmentos de una historia epidemioldgica y sociocultural. Universidad Nacional
de Colombia.
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originales desaparecieron, razon por la cual Carlos Tamoabioy es un ancestro muy

respetado y de gran importancia para comunidades Kaméntsa e Ingas.

Autores como Bonilla (1968) y Brucher (1968) registraron que para finales del siglo
XVIII e inicios del XIX la incidencia de la Iglesia a través de misiones religiosas fue
muy reducida, pues para el afio 1849 se limitaba a un vicario, su ayudante y un

Prefecto, ademas del control de cuatro poblados y sus escuelas.

Este debilitamiento del poder eclesiastico en el siglo XIX fue causa de la
secularizacion del poder estatal y de las limitaciones al poder de la Iglesia por parte
de gobiernos liberales como el de Tomas Cipriano de Mosquera, quien en 1861
expropié a la Iglesia la propiedad de miles de hectareas de tierra fértil —en ese
momento improductiva— mediante lo que se conocié como la desamortizacién de

bienes de manos muertas®°.

No obstante, con la regeneracién y el Concordato de 1887 el conservatismo retomé
el poder reactivando las relaciones eclesiasticas y devolviendo el poder y las tierras
gue habian sido expropiadas a la Iglesia Catodlica. Tal como lo documentan Palacio
(s.f) y Bonilla (1968) el Concordato implicé la abrogacion del poder estatal en las
zonas de frontera (como la Amazonia) pasando a ser territorios controlados por las

misiones que ejercieron el rol de Estado en estas regiones.

Fue tal el poder que se le otorgé a la Iglesia, que a través de la Ley 72 de 1892 se
dictamind que el gobierno tendria la potestad de “delegar a los misioneros
facultades extraordinarias para ejercer autoridad civil, penal y judicial sobre los
nativos salvajes, para lo cual se suspendia la accion de leyes nacionales hasta que

salido del estado salvaje estén en la capacidad de ser gobernados por ellas’
(Palacio, s.f. Pp. 29).

En 1893 llegaron a la regién los que han sido considerados como sus verdaderos
colonizadores: los Monjes Capuchinos de Catalufia®!, quienes se establecieron

principalmente en el Valle de Sibundoy donde desempefiaron con relativo éxito su

50 |bid., p. 54-55.
51 Aunque es en el interludio de 1890-1892 que el gobierno acuerda con la Iglesia el establecimiento de
misiones en el Putumayo.
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labor de catequizar y erradicar las creencias y costumbres indigenas (aunque su
incidencia fue limitada en otros aspectos). Otra cuestion fundamental sobre los
capuchinos es que —respecto a conflictos con colonos, quineros y caucheros—
estos misioneros defendian los derechos de los indigenas, por lo que fueron

considerados como “proindianos™?.

El proceso evangelizador y civilizatorio de las misiones capuchinas tuvo un fuerte
vuelco en 1904 cuando se establecio la Prefectura Apostélica de Caqueta y
Putumayo bajo la direccién del Prefecto Fidel de Montclar quien consideraba que la
conquista del Putumayo debia trascender lo “proindiano” y la evangelizacion hacia
una mision mucho mas occidental y modernizadora, incentivando el desarrollo
econdmico, la construccion de caminos, la fundacion de pueblos y el fomento a la

agricultura y comercio.

Tal proyecto “civilizatorio” implicd el sometimiento y explotacién laboral de los
indigenas, y la llegada de poblacion criolla de “buenas maneras”, lo que a la larga
desgasto a los indigenas y muchos optaron por migrar hacia las montafas. Frente
a este proyecto, Palacio (s.f) en su texto “Corografia, quina y catequizacion: historia
amazonica entre 1850 y 1920” lleg6 a tres conclusiones: i) la catequizacién tuvo un
relativo éxito en las tierras altas y frias del valle, ii) los valores modernos y
civilizatorios de Montclar sirvieron para hacer prosperar a las misiones®3, no para
cambiar la mentalidad de los nativos vy iii) la idea de nacionalizar estos territorios a

través de la construccion de un poder estatal mediante las misiones fracaso.

Respecto a las bonanzas de quina y caucho es preciso mencionar que si bien los
pueblos de la alta Amazonia no fueron afectados directamente (como si se dio en
el caso de los Cofanes y Uitotos), fueron presa de afectaciones indirectas, en
relacion con la vinculacion de estos indigenas como mano de obra mal remunerada

y especificamente con la apertura de vias comerciales y de comunicacién en estos

52 Al respecto vale la pena sefialar el caso del fray Lorenzo de Pupiales quien intervino para que el Cabildo
Indigena de Sibundoy cediera unos terrenos a los colonos para fundar el pueblo de San Francisco y asi reducir
los constantes conflictos entre indigenas y colonos.

53 vale la pena mencionar que este hecho ademds generé rumores de que las misiones estaban usando dineros
del Estado para su propio beneficio y crecimiento econdmico, lo que a la larga generd que el gobierno redujera
sustancialmente la financiacion a las misiones capuchinas.
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territorios, que resultaron ser fundamentales para el desarrollo de estas economias

extractivas en la region (Palacio, s.f).

El complejo cultural Sibundoy fue —al igual que en el caso de los Cofanes—
caracterizado antropologicamente en el texto “Introducciébn a la Colombia
Amerindia”, aungque en este caso el estudio fue realizado por Maria Ramirez de Jara

y Carlos Pinzon®4.

Para la época del estudio (1987) los autores reconocieron que la tenencia de la
tierra se basaba en pequefas parcelas o minifundios (de hasta 3 hectareas) que se
usaban paralelamente en produccibn de auto-subsistencia y comercial.
Aproximadamente el 80% de la tierra era dedicada a la agricultura de auto-
subsistencia y a la tenencia de ganado lechero (a pequefia escala). Mientras el 5%
de la tierra se dedicaba a la agricultura comercial de productos como: papa, maiz y

frijol, ademas de presentar una actividad ganadera mucho mas intensiva.

Histéricamente los Ingas han tenido una estrecha relacién con las comunidades de
la selva amazdnica, pues alli es donde han aprendido el conocimiento y manejo de
plantas sagradas como el yagé, eje fundamental de la identidad cultural Inga. Sin
embargo, no sélo han asimilado este tipo de conocimiento, pues su sistema
productivo basado en chagras es un modelo de produccion originario de la selva

amazoénica y adaptado al ecosistema de montafia hiUmeda tropical.

La produccion esta asociada a una division sexual del trabajo en la que las mujeres
se dedican al cultivo de productos comestibles, mientras que el dominio de plantas
magicas y medicinales se considera como una actividad meramente masculina.
Segun Ramirez de Java y Pinzéon (1987) la chagra del “chaman” es una
representacion del microcosmos, donde convergen elementos y fuerzas basicas del
mundo mitico. En este sentido, las plantas medicinales cultivadas se asocian y
agrupan en la chagra de acuerdo con sus propiedades en un espacio determinado
de cultivo. En otra parte se agrupan las plantas asociadas con la ‘curacion de

maleficios’, es decir, plantas que revierten el manejo y el flujo de malas energias y

54 Este es uno de los académicos que més ha trabajado con Ingas, su labor se ha concentrado en temas como
la medicina tradicional, el chamanismo y saberes populares.
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deseos. También se encuentran plantas agrupadas debido a sus propiedades

protectoras frente a malos espiritus®®.

Las préacticas en torno a la eleccién, preparacion, siembra y cosecha de la chagra
son similares a los descritos por Clara Van Der Hammen (1992) en el caso de los
Yukuna de la selva himeda tropical, pues es un sistema rotativo de cultivo en el que

las plantas cultivadas estan asociadas a fuerzas masculinas y femeninas.

Otro aspecto que ha caracterizado a los pueblos Ingas y Kaméntsa es el vasto
conocimiento ecologico del medio de montafia humeda tropical, pues han logrado
adaptar plantas propias de un ecosistema selvatico a un nicho ecoldgico nuevo,
caracterizado por ser de clima frio y menos hiumedo, tal es el caso de productos

como el nispero y el yagé (Ramirez de Java y Pinzon, 1987).

Las comunidades Ingas se han caracterizado histéricamente por ser comerciantes
y viajeros, razon por la que han estado en constante contacto con las comunidades
selvaticas. Esta estrecha relacién ha sido fundamental para la consolidacién de la
cultura ingana, pues como se menciond anteriormente el yagé (originario de la
selva) fue adaptado a un nuevo nicho ecolégico donde se convirti6 en el eje
espiritual, en la base de su sistema cultural y ademas permitio la consolidacion de
estas comunidades como médicos tradicionales expertos en el manejo de plantas

sagradas y medicinales®®.

El ndcleo béasico de la sociedad Inga es la familia, en la que se establece un sistema
de filiacibn matrilineal (en el caso de las mujeres) y patrilineal (en el caso de los
hombres), segun Ramirez de Java y Pinzon (1987) las relaciones de parentesco
estan determinadas por el sexo a partir del cual se establecen sistemas de filiacién
unilaterales. La localidad y residencia son generalmente patrilocales, aunque con el

tiempo ha predominado la residencia neo-local.

55 Para profundizar consultar: Pinzén, Carlos y Garay, Gloria. (1989). El jardin de la ciencia en el Valle de
Sibundoy”. En: Curanderismo, lera parte, Memorias del V Congreso Nacional de Antropologia. ICFES.
Bogota, Colombia. Pp. 115-180.

58 |bid.
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La base de la organizacion politica del pueblo Inga es la institucién de cabildo, un
sistema colonial en el que el gobernador es la autoridad suprema y tiene la potestad
de elegir a sus colaboradores: un alcalde mayor, un alcalde menor y cuatro
alguaciles. El cabildo es un sistema impuesto por el fraile Fidel Montclar para
controlar la vida politica de estas comunidades, ponderando el poder que tenia la
Iglesia sobre estas, pues tradicionalmente el gobernador y sus ayudantes eran
elegidos por los curas. Sin embargo, hacia los afios sesenta las comunidades
rechazaron este sistema de gobierno, por lo que exigieron la intervencion del Estado
que en 1966 limitd la intervencion de la Iglesia y les dio potestad a las comunidades

para que eligieran a sus gobernadores autbnomamente®’.

No obstante, el cabildo se ha constituido como el Unico poder politico de las
comunidades indigenas frente al Estado, por lo que en la actualidad es reivindicado
como un sistema de gobierno propio, donde las principales funciones son trabajar
por el bienestar de la comunidad, la resolucién de conflictos y la imposicién de
castigos. Las principales funciones del gobernador son fomentar proyectos que
fortalezcan los planes de salvaguarda y los planes de vida de las comunidades,
ademas tiene en sus manos la organizacion de las principales festividades
tradicionales, como en el caso de los Inga, el Kalusturinda o Atin Puncha, también

conocido como carnaval del perdén.

Esta celebracion se realiza entre la primera y segunda semana de febrero, unos
dias antes del miércoles de ceniza, cuando se reunen los pueblos del alto Putumayo
a festejar el afio nuevo, la reconciliacion de las comunidades que a través de cantos
y bailes rescatan la memoria colectiva de estos pueblos frente a las prohibiciones

culturales impuestas por colonizadores y misioneros (Ministerio de Cultura, 2010).

Respecto a la situacion de vulneracion de derechos humanos, el pueblo Inga
denuncia que sus territorios han sido presa de presiones sobre la propiedad de la
tierra, la sobreexplotaciéon de recursos naturales, la incursion de grupos armados, la
presencia de cultivos ilicitos y narcotrafico, ademas de la implementacion de un

modelo de agroindustria. Hechos que conjuntamente han conducido a crecientes

>7 |bid.
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procesos de desplazamiento forzado, desapariciones, falsos positivos, amenazas y
seguimientos que han afectado gravemente la integridad cultural y la pervivencia en

el territorio (Plan de Salvaguarda, 2013).

El pueblo Inga se ha visto afectado mas que todo por el conflicto armado y por la
incursion de grupos ilegales en sus territorios, situacion que ha implicado
hostigamientos, asesinatos, reclutamiento y desaparicion forzada, restriccién a la
movilidad y fumigaciones aéreas. Llama la atencién que el Putumayo es uno de los
departamentos donde se han registrado los mas elevados indices de violencia

sexual y prostituciéon en el marco del conflicto armado®®.

Al igual que el pueblo Cofén, los territorios Inga se han visto seriamente afectados
por la implementacion del Plan Colombia, pues ademas de implicar una
intensificacion del conflicto armado, vulnerd la seguridad alimentaria de estas
comunidades, principalmente como consecuencia de las aspersiones aéreas con
glifosato en el marco de la erradicacion de cultivos ilicitos, que paralelamente afect6
cultivos de pancoger y plantas medicinales, ademas de generar serias afectaciones

en la salud de las poblaciones locales.

En respuesta a este conflictivo contexto que ha vulnerado gravemente la pervivencia
y la identidad cultural del pueblo Inga, mediante el Auto 004 de 2009 la Corte
Constitucional declaré a este pueblo indigena en riesgo de extincion fisica y cultural,
razon por la cual ordend la realizacion del Plan de Salvaguarda como mecanismo

de planeacion y ordenamiento territorial frente a contextos de conflicto armado®°.

En la actualidad estas comunidades se enfrentan a nuevas amenazas como la
llegada de proyectos mineros, extractivos y de integracion econémica regional que
afectan los territorios inganos. Uno de los que mas preocupa a las comunidades del
departamento del Putumayo, especialmente a los Ingas, es la Iniciativa para
Integracién de la Infraestructura Regional Suramericana (IIRSA) planteada en el afio
2000 por los mandatarios de Ameérica Latina con el fin de integrar la infraestructura

regional para promover el desarrollo econdémico y social de la region. De acuerdo a

5% |bid., p. 45.
59 bid.
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Su importancia como proyecto regional, es uno de los ejes fundamentales de la
planeacion vial en Colombia, con el que se espera promover el desarrollo a través

de la integracion econémica de las naciones latinoamericanas.

Esta iniciativa se ha organizado en diez Ejes de Integracién y Desarrollo (EIDs)®°
que cubren toda la geografia del continente y particularmente en el piedemonte

andino-amazonico confluyen dos ejes: el eje Andino y el Eje del Amazonas.

El primer eje busca integrar la infraestructura desde Venezuela, pasando por
Colombia, Ecuador, Pertu y Bolivia considerando como nodos de integracion las
principales ciudades y areas estratégicas de estos paises. Este eje consta de 64
proyectos, divididos en 10 grupos con una inversion estimada de $ 9.962,1 millones

de dodlares®?.

El eje del Amazonas se ha planteado como un eje de integracion de transportes
multimodal, con el que se busca integrar los principales puertos del Pacifico como
Buenaventura, Esmeraldas (Ecuador) y Paita (Peru) con los puertos brasileros de
Manaos, Belem, y Macapa. Este es el eje de integracion mas grande, pues abarca
un vasto territorio desde la costa del Pacifico, atravesando los Andes, continuando
por la regibn amazonica hasta conectarse con la costa Atlantica de Brasil. Este eje
se conforma por 82 proyectos divididos en 8 grupos con una inversion estimada en
$25.070.2 millones de délares®?.

Particularmente en la regién andino-amazonica se ha planteado el mejoramiento de
la carretera Pasto-Mocoa, ademas de otros proyectos de caracter multimodal como
el corredor Tumaco-Pasto-Mocoa-Puerto Asis-Belem do Para (Plan de
Salvaguarda, 2013. Pp. 71). En general, este plan de integracién sugiere un elevado
nivel de intervencién en territorios de comunidades indigenas, lo que propone un
escenario de vulneracién de la autonomia indigena respecto al destino de sus

territorios que — se supone— estan protegidos bajo la figura de resguardos

80 Definidos como “franjas multinacionales de territorio donde se concentran espacios naturales,

asentamientos humanos, zonas productivas y flujos comerciales”. Fuente:
http://www.iirsa.org/Page/Detail?menultemld=68
61 Ibid.

82 |bid.
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indigenas. Frente a estos escenarios de amenaza al proyecto de vida de las
comunidades indigenas, desde hace algunos afios se empezaron a realizar planes
de vida, considerados estrategias de planeacion a través de las cuales se busca

mejorar las condiciones de vida y garantizar los derechos de los pueblos indigenas.

Estrategias de resistencia: Planes de salvaguarday planes de vida

Desde los primeros contactos con el mundo occidental, los derechos de los pueblos
indigenas han sido vulnerados constantemente, condicion que incluso condujo a la
total desaparicion de muchas culturas indigenas que ancestralmente poblaron estos
territorios. Actualmente esta desfavorable situacion ha sido profundizada como
resultado del conflicto armado, pues estos pueblos han sido presa de mdultiples
violaciones a sus derechos y a su integridad como culturas étnicas y ancestrales,

tal como se describié anteriormente.

En este contexto, la Corte Constitucional emitio el Auto 004 de 2009 en el cual
dictaminé ciertas medidas para proteger y garantizar los derechos fundamentales
de los pueblos indigenas que fueron desplazados en el marco del conflicto armado
y de los que estan en inminente riesgo de desplazamiento forzado. Dentro de las
principales medidas del Auto se ordend: i) la formulacion de un programa nacional
de garantias de derechos para los 102 pueblos indigenas del pais, donde las
politicas publicas sean herramientas para el restablecimiento de los derechos
vulnerados Yy ii) la formulacion e implementacion de Planes de Salvaguarda Etnica
ante el conflicto armado y el desplazamiento forzado para 36 pueblos indigenas (en

los que se incluyen a Ingas y Cofanes) en riesgo de exterminio fisico y cultural®3.

Los actores involucrados en la realizacion e implementacién de los Planes de
Salvaguarda son las comunidades indigenas en concertacién con el gobierno
nacional (representado por instituciones como el Ministerio del Interior). El principal

objetivo en la formulacién y aplicacion de los Planes de Salvaguarda es: “adelantar

8 Fuente: “Plan de Salvaguarda: una posibilidad para no desaparecer como Nasa”. Disponible en:
http://www.nasaacin.org/informativo-nasaacin/3-newsflash/6902-plan-de-salvaguarda-una-posibilidad-
para-no-desaparecer-como-nasa



http://www.nasaacin.org/informativo-nasaacin/3-newsflash/6902-plan-de-salvaguarda-una-posibilidad-para-no-desaparecer-como-nasa
http://www.nasaacin.org/informativo-nasaacin/3-newsflash/6902-plan-de-salvaguarda-una-posibilidad-para-no-desaparecer-como-nasa
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medidas que le permitan al Estado superar las deficiencias en la respuesta al
desplazamiento en pueblos indigenas”, objetivo orientado en cinco ejes: i) prevenir
el desplazamiento en los pueblos indigenas, ii) responder al conflicto armado, iii)
atender a la poblacién desplazada, iv) actuar con determinacion frente a conductas
delictivas asociadas a las causas del desplazamiento forzado y v) evitar el
exterminio cultural y fisico de los pueblos indigenas (Plan de Salvaguarda, 2009. P.
11).

El proceso de formulacién de los Planes de Salvaguarda inicia por la eleccion del
equipo de trabajo de las comunidades que sera encargado de la coordinacion y
formulacién del Plan, que ademas estaran acomparfados por un equipo técnico del
Ministerio del Interior y de Justicia. Posteriormente se definen los criterios que seran
la base de la formulacién del Plan de Salvaguarda, en el caso del pueblo Cofan se
plantearon siete criterios: i) debe estar fundamentado en la Ley de Origen vy el
Derecho Propio del pueblo Cofan, ii) el Plan de Vida debe ser el soporte conceptual
y estratégico, iii) los mayores deben acompafiar y orientar en todo momento el
proceso de elaboracion, concertacion y aplicacion del Plan de Salvaguarda, iv) debe
ser elaborado en una forma eminentemente participativa, por lo que debe ser
construido y consultado por la totalidad de pueblo, v) el disefio e implementacion se
deben realizar luego de pasar por un proceso de consulta previa, vi) el disefio del
Plan debe fundamentarse en lo exigido en el Auto 004 de 2009 de la Corte
Constitucional y vii) el Plan debe formularse sobre la base de que nadie mas que el
mismo pueblo Cofan es quien puede definir la manera de salvaguardarse (Plan de
Salvaguarda, 2009. Pp. 17).

En concordancia con la estructura del Plan de Vida del pueblo Cofan se definieron
varios componentes sobres los cuales se organizara el Plan de Salvaguarda:
territorio, educacion y cultura, salud y cultura, economia y productividad, recursos
naturales y medio ambiente, desplazamiento forzado y organizacion vy

gobernabilidad®.

6 bid., p. 25.
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En el caso del Plan de Salvaguarda Inga se definieron como pilares y principios de
su elaboracion ejes como: identidad, espiritualidad, integralidad, diversidad
linglistica, historicidad, solidaridad y cohesion, interculturalidad y autonomia. Por
otra parte, se definieron seis ejes tematicos sobre los cuales se estructuran las
medidas del Plan de Salvaguarda: i) territorio y ambiente, ii) gobernanza, iii)
educacién y cultura, iv) salud y medicina propia, v) chagra y economia y vi) ciudades

y fronteras (Plan de Salvaguarda, 2013. Pp. 54).

Como herramientas metodologicas y de recoleccion de datos usualmente se
implementan censos (como en el caso Cofan), encuestas, entrevistas, trabajo con
grupos focales y observacion en campo. Posteriormente se utilizan herramientas de
analisis como arbol de problemas, matriz de propuestas y marco logico; a partir de
las cuales se definen las lineas de accion para cada eje tematico (Plan de
Salvaguarda, 2009; 2013).

Por otra parte, los Planes de Vida son un mecanismo politico y de planeacion
consagrado en la Ley 152 de 1994, en la que el gobierno nacional le dio potestad a
los pueblos indigenas de elaborar sus propios planes de desarrollo, sin embargo,
los pueblos indigenas no usan este término, pues en 1997 el CRIC recomendo a las
autoridades indigenas “utilizar el término Plan de Vida, en vez de Plan de Desarrollo,
para que podamos construir nuestro destino desde nuestra propia I6gica” (Rosero y
Sanchez, 2009. Pp. 6).

La Organizacion Nacional Indigena de Colombia (ONIC) define los Planes de Vida

como.

Una herramienta con la que cuentan los pueblos indigenas para preservar la
integridad étnica y cultural de los pueblos, disefiada por ellos mismos con la
direccién de sus autoridades con el propoésito de crear las condiciones para su

desenvolvimiento futuro como grupos sociales y culturales distintos®®.

5 Ibid., p. 8.
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Desde una perspectiva académica autores como Caviedes (2008) consideran los
Planes de Vida como estrategias de organizacion social y resistencia frente a la
desigual relacion del mundo indigena con el mundo occidental. El autor plantea un
debate muy interesante, pues controvierte las visiones que desde la academia se

han construido sobre la relacién indigenas-occidente.

Por un lado, critica visiones romanticas a partir de las cuales se considera que los
pueblos indigenas deben mantenerse aisladas del mundo occidental, suponiendo
que soOlo representan una amenaza para el mundo y la cultura indigena. Sin
embargo, quienes defienden esta postura olvidan que —al igual que cualquier grupo
social— estas comunidades son dinamicas y estan en constante cambio. A la larga,
lo que implica esta postura pesimista es negar otro tipo de conocimientos al mundo
indigena, sugiriendo una idea estética sobre lo que deberia ser la vida social
indigena. Incluso esta perspectiva puede interpretarse como colonialista y
etnocéntrica, al considerar un imaginario del indigena como una otredad exética,

aislada y congelada en el tiempo.

En la otra cara de la moneda se plantea que los pueblos indigenas deberian asimilar
ciertos aspectos de la cultura occidental y usarlos como estrategias de resistencia
y transformacion social a favor suyo. Caviedes (2008) celebra esta perspectiva,
pues considera que rompe con el paradigma clasico de ver a los pueblos indigenas
como victimas pasivas del mundo occidental y capitalista, bajo esta nueva éptica
las comunidades toman un rol activo y consciente de apropiacion y reivindicacion

social frente a occidente.

Desde esta perspectiva, plantea que los Planes de Vida son herramientas que les
permiten a los pueblos indigenas reivindicar y mantener sus tradiciones mediante
formas alternativas de economia y socializacion que permitirian construir una
relacion distinta con la sociedad capitalista, que no implique el detrimento de las
culturas indigenas ni la vulneracion de sus derechos como pueblos ancestrales. En
otros términos, seria una apropiacion de ciertos aspectos de la cultura occidental

desde la matriz cultural de los indigenas, es ‘dar un uso indigena de lo occidental’.
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En todo caso, para los pueblos indigenas los Planes de Vida son herramientas
fundamentales dentro del ejercicio de gobierno propio, pues es una muestra de
autonomia en el que las comunidades tienen la voceria para diagnosticar sus
condiciones actuales y decidir sobre su proyecto de vida a futuro como grupos

sociales.

En el contexto del piedemonte andino-amazoénico es fundamental revisar el caso de
la Fundacién Zio-A'’i, una alianza de mayores y sabedores que surgié en 1995 con
el objetivo de rescatar, preservar y proteger las culturas indigenas, especialmente
los conocimientos ancestrales asociados al uso de medicina tradicional, a la

naturaleza y manejo del medio ambiente.

El trabajo de esta fundacion se organiza en cuatro ejes: gobierno propio y planes de
vida, territorio y medio ambiente, salud y medicina tradicional, educacion y cultura.
Del primer eje vale la pena sefialar que Zio-A'i ha estado encargada de formular los
Planes de Vida de varios pueblos indigenas de la Amazonia como: Cofanes (2002)

y Uitoto-Inga (2009) entre otros.

Como antecedentes es preciso mencionar que en los ultimos afos los taitas o
curacas Cofanes han tenido un rol fundamental como lideres de los procesos de
recuperacion cultural y territorial que han sido edificados sobre cuatro pilares
esenciales: i) el pensamiento de los mayores, ii) lenguas nativas, iii) plantas
sagradas y iv) normas y valores de la cultura (Ministerio de Cultura, 2010). Uno de
los primeros logros de esta iniciativa fue precisamente la creacion en 1995 de la
Fundacién Zio-A’i® “unién de sabiduria” que reunié a taitas Cofanes y Sionas

guienes se consolidaron como orientadores del proceso de recuperacion cultural.

De la mano con la Fundacién Zio-A'i se establecié en 1998 la Mesa de Trabajo por
el Pueblo Coféan, que posteriormente se consolidaria como representante legal de
los pueblos indigenas vinculados, teniendo potestad de entablar dialogos con el

Estado con el objetivo de garantizar acuerdos en defensa y proteccion de los

66 Reconocida en 1996 por la direccidn de Asuntos Indigenas del Ministerio del Interior.
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territorios indigenas, siendo muestra de este proceso la formulacién conjunta con

las comunidades del Plan de Vida del pueblo Cofan en 2002.

Teniendo en cuenta que para los pueblos indigenas el territorio es la base de la
supervivencia social y cultural, es de gran importancia el hecho de que la Fundacién
Zio-A'i obtuviera en el afio 2000 el reconocimiento por parte del Incora al Unico
territorio ancestral del pueblo Cofan: el resguardo especial Ukumari Kankhe o “El
Oso” ubicado estratégicamente en la zona donde confluyen la cordillera oriental y el
piedemonte amazoénico, donde nacen la mayoria de los rios que bafian la Amazonia
(Tobar, et. al: 2004).

En el texto “Pueblo Cofan. Los navegantes del rio Putumayo” se describe
detalladamente uno de los mas importantes logros de la Fundacion Zio-A'i en
términos de integracioén interétnica: la realizacion de la primera expedicion botanica
medicinal por el rio Putumayo encabezada por el taita Querubin Queta, maxima
autoridad tradicional del pueblo Cofan, con el fin de intercambiar conocimientos
botanicos y ancestrales con los pueblos indigenas cercanos territorialmente®’, pues

en los propios términos de las comunidades:

El objetivo es saludar espiritualmente a los pueblos hermanos amazénicos. Ello con
el propdsito de compartir la experiencia de los Mayores Cofanes sobre su proceso
de organizacién y recuperacion de la autoridad tradicional por la defensa de su
cultura y recursos naturales. De igual modo, intercambiar los conocimientos, usos
de las plantas medicinales y analizar la problematica ambiental y cultural que los
agueja hacia una propuesta de conservacion y proteccion de los territorios. Se busca
en Ultimas, el despertar de estos pueblos en defensa de sus derechos (Tobar, et.al.
2004).

En términos generales, como resultado de esta expedicion botanica medicinal se
forjaron estrechos lazos entre comunidades Cofanes, Ingas, Sionas y Muruis; al

considerar el conocimiento y uso de plantas medicinales como elementos

57 para profundizar detalles de la expedicién consultar (Tovar, et.al 2004).
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esenciales de sus raices espirituales fundamentadas en la cultura del yagé, la coca

y el tabaco respectivamente.

De acuerdo con el principal objetivo de la expedicion botanica medicinal, el registro
y proteccion de plantas medicinales se hizo con el fin de iniciar un proceso de
recuperacion y fortalecimiento de la vida espiritual de estos pueblos indigenas. En
este proyecto el conocimiento tradicional es aquel que yace en los sabedores sobre
la manera de manejar y relacionarse con la Madre Naturaleza y ademas resulté ser
un elemento integrador dentro del proceso de recuperacion cultural que ha
enmarcado el autoreconocimiento y reivindicacion de las comunidades Ingas y
Cofanes como meédicos tradicionales o curacas expertos en el manejo de plantas

medicinales y sabedores forjados a través del consumo de yagé.
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Yagé: Medicina tradicional y chamanismo

Como ya se ha mencionado en apartados anteriores, uno de los elementos
fundamentales que ha relacionado a las comunidades amazonicas con las de
piedemonte es el uso y conocimiento en torno al yagé. La trayectoria que ha tenido
el uso de esta planta ha sido registrada en la literatura antropolégica, en etnografias
cladsicas como: “Desana: simbolismo de los indios Tukano del Vaupés” (1986) y “El
chaman y el jaguar” (1975) escritos por Gerardo Reichel-Dolmatoff, donde se hacen
descripciones sobre el uso del yagé por parte de comunidades de la selva himeda

tropical.

Sin embargo, hacia finales de los afios sesenta se registro que el uso de esta planta
sagrada era mucho mas comun en comunidades del piedemonte como Cofanes,
Sionas, Ingas y Kaméntsa del alto Putumayo, lo que implicé un contacto y
aprendizaje constante junto con las comunidades del piedemonte y la selva (Arocha
y Friedemann, 1982). Asimismo, estas comunidades de la montafia que encarnan
el sincretismo cultural andino-amazdnico empezaron a ser reconocidas a nivel local
y nacional como médicos o curanderos, categorias bajo las cuales se destacan

hasta hoy en dia.

Muestra de ello es el hecho de que en afio 1999 los pueblos Siona, Cofan, Inga,
Kaméntsa y Coreguaje hicieron un esfuerzo mancomunado por plasmar en un texto
el pensamiento de los mayores, a partir del cual se buscé fortalecer las practicas
médicas indigenas mediante la prescripcibn de reglas basicas de disciplina,
comportamiento y seriedad entre médicos, las comunidades y las personas que
acuden a ellos. Todo este esfuerzo con el fin de que tanto las comunidades, los
médicos y personas no indigenas tengan una postura seria y respetuosa frente a lo
gue implica este tipo de medicina para estos pueblos indigenas (UMIYAC, 1999).

Una buena parte de las reflexiones antropolégicas sobre esta planta han sido
asociadas al concepto de chamanismo, definido por Reichel Dolmatoff (1986) como
“un sistema coherente de creencias y practicas religiosas que tratan de organizar y
explicar las interrelaciones entre el cosmos, la naturaleza y el hombre” (Pineda,

2003. Pp. 38). En un sentido mas estricto, el chamanismo implica:
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(...) una cosmologia, una vision tripartita del cosmos —nuestro mundo, el mundo
terrestre y el celestre—: estos mundos estuvieron interconectados en un tiempo
primordial. [...] Por lo general, estos mundos pueden ser trascendidos por
personajes denominados «chamanes», habitualmente hombres, pero no de forma
exclusiva, entre cuyas funciones sobresale, ante todo, la de mediar entre esta

sociedad y lo sobrenatural®®.

Afos mas tarde, el autor complementa su definicion de chaman; considerandolo
como un sabio, en quien yace una gran sabiduria que le permite ser un estratega
en la reproduccion social y en el manejo de los recursos. Lo considera ademas como

un pensador, un filésofo y un actor politico fundamental dentro del grupo social.

No obstante, el concepto de chamanismo no ha sido empleado de manera ortodoxa
segun lo planteé Reichel, pues otros autores como Carlos Pinzon, Gloria Garay y
Michael Taussig, han desarrollado el tema en contextos como el alto Putumayo,
donde mas alla de reconocer chamanes encontraron curanderos populares, curacas
y taitas, a partir de los cuales es posible acercarse a la perspectiva indigena sobre

el uso del yagé.

Es de gran importancia resaltar que en las comunidades indigenas los médicos
tradicionales no se identifican como chamanes, pues esta es una categoria
impuesta por antropologos y personas externas a las comunidades, tal como la
Union de Médicos Yageceros del Amazonas (UMIYAC) lo planted en su codigo de

ética o “pensamiento de los mayores”:

Vemos que la gente no indigena desde hace afos nos viene llamando ‘chamanes’,
pero esa palabra nunca la hemos empleado y para nosotros no tiene ningun
significado. También muchos suelen darnos el nombre de ‘cacique’, pero este es un
término que se aplica sélo a nuestras autoridades politicas. [...] Curaca, taita,
médico tradicional y sobre todo, médico indigena yagecero deben ser leidos con el

mismo significado para identificarnos (UMIYAC, 1999. Pp. 12).

En “Chamanismo, colonialismo y el hombre salvaje” Taussig (1987) describe el uso

del yagé en regiones como el piedemonte amazoénico y el alto Putumayo,

8 |bid.
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considerando la ‘curacion’ como un concepto transversal en su relato. Si bien
reconoce la dimension cosmoldgica que Reichel le atribuy6 al consumo de yagé, su
trabajo se centra en la capacidad curativa de los rituales y ceremonias en torno a

esta planta.

Con base en su experiencia etnogréfica, Taussig sefiala que para los indios del
piedemonte y el Valle de Sibundoy el yagé es “un regalo especial de Dios para los
indios”, considerado como base fundamental del conocimiento indigena y su
aprendizaje. El autor tuvo la oportunidad de conocer la historia de origen del yagé

conocida en la region por parte de indigenas Cofanes:

Cuando Dios cre6 el mundo se quité con la mano izquierda un pelo de la corona de
su cabeza y lo planté en el suelo solo para los indios. El bendijo esto con su mano
izquierda. Los indios descubrieron sus propiedades y desarrollaron todos los ritos
del yagé y todo el sistema chamanico. Al ver esto, Dios estaba incrédulo. Decia que
estaban mintiendo. Pidié que le dieran un poco de la mezcla. El tembld, vomitd,
defecd y lloré profusamente, rendido por la cantidad de cosas maravillosas que vio.
Declaré en la manana: ‘es verdad lo que dicen estos indios. La persona que toma
esto sufre. Pero esa persona es distinguida. Asi es como uno aprende, a través del
sufrimiento (Taussig, 1987. Pp. 184).

Los relatos que proceden se concentran en describir la naturaleza curativa del yagé,
pues el autor narra varias ceremonias en las que participd, donde tuvo la
oportunidad de ver que personas de varias zonas del territorio nacional acudian a
buscar ayuda y sanacion en manos de los indios del Valle del Sibundoy
principalmente. De acuerdo con los relatos, el autor llamo la atencién sobre algunos
dones que los indios le atribuyen a esta planta: “El yagé tiene un espiritu. El yagé
es el rey de las plantas, es el duefio de las plantas”. Ademas en varios relatos
concordaban afirmaciones como: “Le abre el espiritu a la persona y le da fuerza

mental’®®.

®Ibid., 319.
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En sus relatos, Taussig (1987) es bastante extenso en describir los rituales y
ceremonias con yage, lo que permite hacerse una idea mucho mas clara de como

consideran —tanto pacientes y taitas— que opera la magia del yageé:

(...) el yagé mismo no lo sabe. Es con el espiritu del yagé. Uno toma yagé cuando
necesita una explicacion. Tomamos yagé [con un chaman] cuando estamos
enfermos, como cuando alguien ha hecho una magia y cuando... los malos espiritus
se vuelven contra uno. Asi ocurre lo mismo con el yagé. Asi con la borrachera que
viene con el yagé, ven la enfermedad. El yagé les muestra que es la enfermedad —
es decir, para los indios—. Llegan y hablan uno con otro, asi como estamos hablado
usted y yo. Asi se dice si se puede curar o no. iEl yagé no cura por si mismo! El
yagé es el medio que le permite al médico entender la enfermedad, y que remedios
usar... Tomar yagé es lo que llamamos aqui... la transformacion, la electricidad
¢no? Es como una inyeccién de electricidad. El enfermo lo bebe y el chamén lo

bebe, juntos, y cuando la borrachera entra en nosotros, entonces el yagé conversa’™.

Mas alla de estar asociado a practicas chamanicas la importancia sociocultural de
esta planta yace en dos aspectos fundamentalmente: en que es la base espiritual
de conocimiento sobre el mundo y la naturaleza; y ademas tiene gran importancia
como elemento esencial y dinamizador de rituales curativos enmarcados en

sistemas de medicina tradicional.

Los pueblos indigenas del piedemonte andino-amazénico consideran que la
reivindicacion de la medicina tradicional es uno de los ejes de accion mas importante
en los Planes de Vida, pues se relaciona estrechamente con la identidad cultural de
estos pueblos —especialmente Ingas y Cofanes— que se autoreconocen como
pueblos de viajeros, comerciantes y agricultores, pero sobre todo como médicos

tradicionales yageceros.

En el texto “Medicina tradicional en Colombia. Magia religién y curanderismo’,
Virginia Gutiérrez de Pineda (1985) define la medicina tradicional en relacién con
saberes y practicas populares, de la cual derivé dos categorias: el sistema médico

magico-religioso y el curanderismo. En términos generales, puede decirse que estas

0 1bid., 384.
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dos categorias se diferencian en que en la primera las enfermedades se atribuyen
a causas sobrenaturales, o bien pueden ser causa de la accion o intension
destructiva de una persona. Mientras en la segunda se basa en un sistema
naturalistico e impersonal, en el que la enfermedad es atribuida a la ruptura de
equilibrios corporales como frio/calor o la recepcién de malos aires, que son

restablecidos tras la participacion activa en rituales con yage.

En este sentido, puede decirse que la medicina tradicional Inga y Cofan es un
sincretismo de las dos categorias, pues puede atribuirse como causa de las
enfermedades cualquiera de los dos casos. De igual manera, es preciso resaltar
gue los rituales en torno al yagé, representan un sincretismo entre la religion catolica
y las creencias indigenas ancestrales, ya que las ceremonias son encomendadas a

santos y deidades catdlicas.

Sin embargo, la medicina tradicional de estas comunidades no sélo se ejerce a
través del consumo de yagé, pues estos pueblos también poseen conocimientos
sobre otro tipo de plantas medicinales, como lo planteé Clara Giraldo Tafur (2000)

en el texto: “Medicina tradicional de la mujer inga”.

La autora plantea que dentro del sistema de medicina tradicional Inga, las mujeres
tienen un rol fundamental respecto al manejo y curacion de enfermedades a través
de plantas medicinales. Dentro de este corpus de conocimiento hay practicas muy
importantes, como la parteria, sobre las cuales desafortunadamente no se ha
trabajado lo suficiente. Segun Girado, el conocimiento y uso de plantas medicinales
estd asociado a dos aspectos: el conocimiento y apropiacion del medio ecolbgico y

el intercambio de saberes en el marco de procesos historicos y culturales.

De igual manera que en otros procesos sociales, el contacto con occidente ha sido
fundamental para la medicina tradicional indigena, pues si bien los espafoles
trajeron consigo tanto enfermedades como medicinas, éstas resultaron ser
insuficientes para tratar las enfermedades de los nativos, asi como la medicina
indigena no logré combatir muchas de las patologias traidas desde occidente. En
consecuencia, en la medicina tradicional indigena se han adaptado conocimientos

de la medicina occidental y viceversa.
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Giraldo Tafur (2000) llama la atenciéon sobre algunas plantas forAneas que son
esenciales dentro de la medicina tradicional ingana como el sauco, el apio, la
hortensia, el toronjil y el anis. Asimismo, explica cOmo se conjugan concepciones
propias de la medicina indigena como el equilibrio corporal entre frio/calor y de la

medicina hispanica como los equilibrios organicos, térmicos, fisicos y de humores.

La autora distinguio el rol de las mujeres dentro de la medicina tradicional ingana de
acuerdo a tres categorias: parteras, tocadoras y yerbateras; quienes en general son
encargadas de prestar asistencia de salud a sus hijos y familiares con la aplicacion
de remedios preparados a base de plantas contra enfermedades y patologias como

fiebres, granos y dolores de cabeza y estomacales, entre otros.

Las parteras son mujeres que aprenden su labor por interés propio junto a parteras
mayores y con experiencia, quienes erigen el rol de maestras de su profesion, pues
en ellas yace la responsabilidad de transmitir su conocimiento sobre la parteria a
nuevas generaciones. Si bien la principal labor de las parteras es recibir el
alumbramiento de las madres inganas, no es la Unica, pues también se encargan

de acompainiar a la madre en los procesos pre y post parto.

Por su parte, las tocadoras se encargan de diagnosticar y curar lesiones de huesos
y Organos internos, reconociendo a través del tacto las partes lesionadas, tras lo
cual reacomodan aquello que esté “desajustado” y generando molestias y dolor en

el paciente.

Las yerbateras son encargadas de interpretar los sintomas de los pacientes,
diagnosticar sus dolencias y ordenar la toma de remedios preparados a base de
plantas —y en algunas ocasiones— elementos de procedencia animal. Un elemento
interesante sobre las yerbateras es que en sus chagras disponen de espacios
especiales en los que cultivan las plantas medicinales con las que preparan
remedios. En consecuencia, las yerbateras son quienes tienen mayor conocimiento

acerca del manejo del medio natural y el uso de plantas magicas.

La perspectiva de esta Ultima autora dista de la mayoria de reflexiones y andlisis

sobre la medicina tradicional indigena de los pueblos del piedemonte andino-



94

amazonico, que se concentran en el yagé como elemento esencial. Sin embargo,
es de gran importancia considerar este sistema de medicina como la conjugacion
de una serie de conocimientos sobre la naturaleza y su relacion con el ser humano,

especificamente a través del dominio de plantas sagradas.

Este escenario demuestra la complejidad de factores que se conjugan en el tema
del conocimiento ancestral de las comunidades Ingas y Cofanes, que como ya se
dijo, tiene como nucleo el cultivo y uso del yagé. Por un lado, son transversales las
condiciones histéricas y sociopoliticas de estos pueblos, pues han sido
fundamentales en sus transformaciones culturales y trascienden hasta las

problematicas que aguejan a estas poblaciones hasta hoy en dia.

Por otra parte y considerando que desde la época de la conquista y la colonia las
relaciones entre el mundo indigena y occidente han sido desiguales y verticales,
son esenciales estrategias de resistencia como los Planes de Salvaguarda y de los
Planes de Vida, pues a pesar de que tienen distintos objetivos, en ellos confluye un
elemento comun: permiten replantear y transformar estas relaciones con el fin de
garantizar y respetar los conocimientos, derechos y proyectos de vida de los

pueblos indigenas.

Igualmente vale la pena resaltar que el conocimiento ancestral de estas
comunidades no se reduce a las practicas y cosmovisiones asociadas al yagé, pues
como lo planteé Giraldo Tafur (2000) existe un importante acervo de conocimientos
relacionados con el uso de otro tipo de plantas sagradas y medicinales de dominio
femenino. Ademas de conocimientos practicos vinculados a saberes sobre el
cuerpo, que son evidentes en el rol que cumplen las parteras, tocadoras y

yerbateras en el caso de los Inga.

Por ultimo —pero no menos importante— este panorama plantea la necesidad de
abordar la discusién sobre la proteccion del conocimiento ancestral indigena
considerando el rol que cumple dentro de la identidad étnica de estos pueblos, su
sistema cultural y cognoscitivo, en el que operan otro tipo de logicas y formas de
conocer y relacionarse con el mundo divergentes de la Iégica juridica racionalista

occidental.
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Capitulo IlI- Putumayo y los caminos del yagé

En este capitulo de la investigacion se ubica geograficamente la zona de mayor
actividad cultural y medicinal del yagé, sus aspectos socioecondémicos, asi como el
contexto actual de los pueblos indigenas desde la voz de los propios taitas y
meédicos Cofanes, Ingas y Kaméntsa del Putumayo para establecer las condiciones

en las cuales se construye hoy el camino del yagé.

En Colombia el departamento del Putumayo se encuentra ubicado al suroccidente
del pais, colinda al sur con Ecuador, al oriente con Narifio, al norte con Cauca y
Huila y al occidente con los departamentos de Amazonas y Caqueta. Ocupa un area
de 24.885 km?, que corresponden al 2.18% del territorio nacional y dado a su
estratégica ubicacion se considera una zona de confluencia entre la regién andina
y la Amazonia, hecho que se evidencia tanto en términos geograficos y fisicos como

socioculturales y politicos.

Hasta el afio 2010 el Putumayo era uno de los cinco departamentos que

conformaban la region amazonica, caracterizada por la coexistencia de figuras

juridicas de proteccion territorial como los Parques Nacionales Naturales (PNN), los
resguardos indigenas y las zonas de reserva forestal. Sin :
embargo, en el Plan Nacional de Desarrollo 2010-2014 : | ¥
la regién se reconfiguré de acuerdo a “potencialidades
de desarrollo endégeno regional”?, lo que condujo a la ‘
creacion de la “zona sur”, conformada por buena parte @}
del Putumayo, Cauca y Caqueta, sustrayéndolos de la

Amazonia colombiana, que se reconfiguré como “zona

Amazorinoquia” (Plan Nacional de Desarrollo, 2010).

Figura 1. “Zona Sur”. PND
2010-2014

"1 Esto con el fin de: “Definir e implementar estrategias regionales diferenciadas de politica que permitan la
consolidacion de las zonas de mayor desarrollo, e impulsar el crecimiento acelerado de las regiones rezagadas,
a partir de la movilizacion de sus capacidades enddgenas, se plantea la necesidad de definir programas que se
adapten a las potencialidades y los requerimientos de cada region” (Plan Nacional de Desarrollo, 2010, pp.
18).
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Para un departamento como el Putumayo, abundante en recursos naturales como
hidrocarburos, minerales y agua, esto implica la pérdida de la proteccion juridica a
estos territorios estratégicos y la apertura a la explotacion de economias extractivas.
En este sentido, desde el afio 2010 se ha impulsado el desarrollo regional de
acuerdo a ‘planes de competitividad’ encausados a incentivar actividades en el
sector minero-energético, agropecuario (agroindustria) y turismo (ecoturismo,
etnoturismo). Ademas del fomento a la construccidén de infraestructura multimodal
que permita interconectar la regiébn con el interior del pais y el exterior,
particularmente mediante la Iniciativa para la Integracion de Infraestructura Regional

Suramericana (IIRSA).

En contraste con este escenario, hay que agregar que esta es la segunda zona con
mayor poblacion indigena a nivel nacional (34%), correspondiente a pueblos
indigenas como Misak, Inga, Nasa, Cofan, Yanacona, Awa, Pasto, Coreguaje,
Embera y Siona; distribuidos en 180 resguardos indigenas (Plan Nacional de
Desarrollo, 2010, pp. 33).

Por otra parte, si bien en la divisién politico-administrativa el Putumayo se constituye
como un departamento, no puede entenderse como un espacio o territorio
homogéneo ni fisica ni culturalmente, muestra de ello es que se divide en tres
subregiones, a saber, el alto Putumayo, que oscila entre los 1.500 y 2.200 msnm
donde se encuentran municipios como Colon, Santiago, San Francisco y Sibundoy;
el medio Putumayo, entre los 1.000 y 600 msnm donde se ubican los municipios de
Mocoa (capital del departamento), Villagarzon, Puerto Caicedo y Puerto Guzman; y
el bajo Putumayo que tiene una altitud promedio de 500 msnm, siendo la subregién
mas extensa, pues incluye municipios como Puerto Asis, Orito, Valle del Guamuéz,

San Miguel y Puerto Leguizamo (Sanchez, 2007).
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Figura 2. Mapa de Putumayo. Fuente: IGAC
En términos socioecondmicos Yy culturales también se distinguen varias
particularidades en las tres subregiones. En el alto Putumayo predomina la
presencia de comunidades Inga y Kaméntsa, ademas de campesinos colonos
dedicados a la agricultura familiar y al cultivo de productos de facil comercio como
el café. Dado que estas poblaciones son de ‘tierra fria’, sus practicas culturales en
torno al uso de plantas medicinales se han adaptado a las condiciones de este

medio natural.

En esta parte del departamento se ubica la mayoria de la poblacion ingana del pais
(aproximadamente el 50%) en resguardos como Santiago, Colén, Sibundoy, San
Francisco, San Andrés y San Pedro. Asimismo, hay dos resguardos Kaméntsa
constituidos en la zona, el Kaméntsa Biya en la parte alta del Valle de Sibundoy y el

Kaméntsa-Inga de la parte plana del valle (Plan de Salvaguarda Kaméntsa, 2014).

En el bajo Putumayo se ubican pueblos indigenas como los Cofan, Coreguaje,
Siona y Murui; considerados como comunidades de ‘tierra calida’ y selvaticas.
Igualmente hay poblaciones de colonos del Narifio y el interior del pais que fueron
atraidos por la economia del petroleo desde los afios sesenta y la bonanza de coca
hacia la década de los setenta y ochenta del siglo XX. Precisamente el impulso de

estas economias ha generado dinamicas sociopoliticas particulares, en las cuales
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ha sido comun la presencia de grupos al margen de la ley como las Fuerzas
Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC) y paramilitares, especialmente del
Bloque Sur Putumayo de las Autodefensas Unidas de Colombia (AUC) desde finales
de la década de los noventa (CNMH, 2015).

El enfrentamiento y la pugna por el control territorial entre estos dos grupos
generaron masacres, desapariciones forzadas, delitos sexuales y despojo en las
cuales los civiles fueron los principales afectados. Paralelamente el aumento de la
produccion de coca de cara a la politica anti-drogas impulsada desde el afio 2000
condujo a que el Putumayo fuera el nucleo de ejecucion del Plan Colombia, que se
concentrd en la militarizacidon y erradicacion de cultivos de uso ilicito via aspersiones
aéreas con glifosato, lo que implicé serias afectaciones en la salud de poblaciones
campesinas, indigenas y afrodescendientes que viven en la region. Asimismo esta
estrategia generd perjuicios en términos agroecolégicos, dado que afectd

gravemente otros cultivos de tipo medicinal, ancestral y alimentario”?.

Este escenario sociopolitico esta estrechamente relacionado con las dinamicas en
torno a las practicas y usos de plantas medicinales’3, especialmente del yagé,
considerando que en la regiéon habitan los ‘propios pueblos del yagé’, es decir, los
Siona y Cofanes. Los procesos de desplazamiento forzado han generado
migraciones —especialmente de Cofanes— hacia centros urbanos como Bogota y
Cali (Plan de Salvaguarda, 2009), es decir, dinamicas de desterritorializacion en las
cuales los pueblos indigenas son desprovistos de sus medios de vida tradicionales,

razén por la cual sus costumbres y practicas ancestrales han entrado en desuso.

Si bien la situacién de orden publico ha mejorado en los Ultimos afios, hasta hace
muy poco el Bloque Sur de las FARC — uno de los frentes més fuertes que tuvo esta
guerrilla—tenia el control territorial de la zona, por lo que la restriccion en cuanto al

acceso al territorio era latente y la violencia politica una constante.

2 |bid.,

73 Este escenario ha generado impactos sobre la cultura y las practicas de otros pueblos, como los Murui, pues
concentran sus practicas y ancestralidad en la coca, por lo que son reconocidos como “culturas de la coca”,
centrados en la palabra como articulador de las tradiciones de este pueblo.

74 De tal manera los reconocen taitas y sabedores Ingas y Kaméntsa de Mocoa.
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Orito y Puerto Asis son los municipios con la situacion mas critica, dada la
reactivacion de la economia petrolera en el 2005 y su respectiva militarizacion como

garantia de esta economia extractiva (CNMH, 2015).

Por lo demas, vale decir que en el bajo Putumayo se dan las condiciones para el
crecimiento 6ptimo de la planta del yagé, razon por la cual poblaciones del alto y
medio Putumayo bajan para comprar el bejuco y posteriormente prepararlo en sus
territorios de acuerdo a sus costumbres particulares. De igual forma, los taitas
Sionas y Cofanes han adelantado procesos de organizacion social con el fin de

fortalecer los lazos interétnicos en pro de la proteccion del conocimiento ancestral’.

Por otra parte, Mocoa que es la capital, el centro politico y administrativo del
departamento, se encuentra ubicado en la subregién del medio Putumayo y desde
sus origenes en el siglo XVI se ha configurado como un lugar de paso y de acopio
de economias como la quina, el caucho y en menor medida de la coca (Sanchez,
2007). Sin embargo, no agrupa la mayor cantidad de poblacién del departamento,
pues segun datos del censo de 2005, el 18% se encuentra en el municipio de Puerto
Asis (predominantemente rural), el 14,5% en el Valle de Guamuéz, el 14,1% en
Orito y 11,5% en Mocoa’®.

En la actualidad, el municipio es receptor de poblaciones campesinas desplazadas
provenientes —en su mayoria— del bajo Putumayo y de areas aledafias a Mocoa, y
en menor medida, de otras zonas del pais como Narifio, Valle del Cauca y Huila. La
migracion de poblacién indigena es menos comdn y los casos registrados

corresponden a poblaciones Inga, Pastos y Murui.

Segun el censo del afio 2005 el total de la poblacion del municipio era de 345.204
personas, de las cuales el 48% esta ubicado en la cabecera municipal y el 52% en
areas rurales. En general, la poblacibn migrante llega al area urbana del

departamento por razones de seguridad, aumento de posibilidades de empleo y de

75 Una de las experiencias mas destacadas es la expedicidn etnobotanica de plantas medicinales realizada en
el afio 2000, en trabajo conjunto entre comunidades Siona, Cofan, Inga y Murui.

76 Consultado el 20 de abril en: Corpoamazonia:
http://www.corpoamazonia.gov.co/region/Putumayo/Putumayo_social.html
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educacion (Sanchez, 2007). Contrario a lo que podria pensarse, la mayoria de la
poblacidn (66%) es mestiza, mientras el 18% se auto reconoce como perteneciente

a comunidades indigenas y el 4% a afrodescendientes.

Si bien, la poblacion es mayoritariamente colona-campesina, en cuanto a etnias, en
Mocoa predominan los Inga y Kaméntsa, ademas de poblaciones mas reducidas de
Sionas y Nasa. A continuacion se presentan datos sobre los resguardos indigenas

constituidos en el municipio para el afio 2003:

Resguardos Inga

Municipio Resguardo

MOCOA EL DESCANSE

MOCOA INGA-KAMSA DE MOCOA
MOCOA INGA DE CONDAGUA
MOCOA INGA DE PUERTO LIMON
MOCOA YUNGUILLO

Resguardos Kaméntsa
Municipio Resguardo
MOCOA KAMENTZA-BIYA
Figura 3. Resguardos constituidos en Mocoa 2003. Fuente. Min. Educacion

En los ultimos afios ha aumentado el flujo de poblaciones migrantes hacia la
cabecera municipal provenientes de areas rurales, especialmente de Ingas que
abandonaron sus territorios como consecuencia de la violencia, amenazas 0 en
basqueda de mejores condiciones de vida, muestra de ello es que
aproximadamente desde el 2013 varias familias desplazadas de estas comunidades

conformaron dos barrios en el casco municipal de Mocoa’’.

En consideracion con lo anterior, es pertinente cuestionar el imaginario de que el
Putumayo es un departamento eminentemente indigena, pues procesos historicos
de colonizacion, desplazamiento y aculturacion han menguado tanto demografica

como culturalmente esta poblacion en la region.

77 De acuerdo con informacién proporcionada por una mama ingana en un breve recorrido por Mocoa
realizado el 21 de marzo del afio 2017.
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Ademas puede decirse que en el municipio se conjugan dinamicas sociopoliticas y
culturales tanto del alto como del bajo Putumayo, pues por un lado, debido a las
constantes relaciones de intercambio botanico y comercial, poblaciones Ingas y
Kaméntsa que viven en los alrededores de Mocoa han implementado los saberes
botanicos y medicinales de los taitas y sabedores del alto Putumayo. De forma
similar se da en relacion con el bajo Putumayo, pues histéricamente las
comunidades Inga, Kaméntsa, Siona y Cofan han estado estrechamente vinculadas
en procesos de formacion y aprendizaje intercultural dirigidos por estos dos ultimos,
considerados como expertos en el uso del yagé.

Adicionalmente, las dinamicas migratorias y de conflicto del medio y bajo Putumayo
han configurado el municipio como principal receptor de poblaciones desplazadas
—mas que todo— campesinas, razén por la cual los vinculos culturales basados en
el yagé se han hecho un tanto difusos en este poblado. En efecto, alli su uso no es
muy comun, pues esta localizado en los resguardos indigenas y en algunos casos
excepcionales en la cabecera municipal. Grosso modo, puede decirse que la
poblacién no indigena tiene una percepcién negativa y recelosa sobre esta planta,
asociada a los malos usos que se le ha dado, pero este es un asunto que se

desarrollara méas adelante.

Putumayo: cuna del yagé

Las primeras menciones sobre el yagé en la Amazonia datan de fines del siglo XVII
e inicios del XVIII por parte de misiones jesuitas en el distrito de Mainas en el alto
Amazonas, quienes la resefian como ayahuasca, afirmando que era una bebida
diabdlica empleada para fines adivinatorios (Reichel-Dolmatoff, 1978). En
consecuencia, uno de objetivos primordiales de estas misiones en su labor
evangelizadora fue satanizar y prohibir la ingesta y uso de esta planta (Pinzén &
Garay, 1989; Correa, 1992), siendo una de las principales razones por las que entré

en desuso —sobre todo— en las comunidades del oriente amazonico.

En cuanto al occidente de la Amazonia, se registra su uso desde antes del siglo XVI

en cronicas y relatos de colonizadores. Particularmente en el caso de los Cofan, en
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1990 el Instituto Linguistico de Verano’® realiz6 un estudio sobre algunos mitos de
esta comunidad, en la cual se reconocieron tres periodos: i) pre-conquista y pre-
ayahuasca’®, en el que se relata contacto con comunidades Sionas, Secoyas y
Quichuas®, ii) ‘época intermediaria Cofan’, uso de ayahuasca, en la cual se relata
el uso de esta planta para tener contacto con el mundo de los espiritus o ‘gente
celestial’, donde ademas son reiteradas las referencias de contacto con
comunidades Quichua; iii) la época post-conquista, relacionada con la llegada de
los blancos y las caucherias y iv) post-conquista con influencia catdlica, en la cual
se relatan historias de corte biblico que demuestran la influencia de los misioneros

en la cultura y creencias Cofanes.

Ahora bien, considerando que las comunidades Cofanes usan el yagé desde hace
siglos, es preciso resaltar que desde entonces han tenido estrechas relaciones con
comunidades vecinas del bajo Putumayo, como los Ingas y Sionas, e incluso de
manera mas distante con grupos Kaméntsa, tal como Arocha y Friedemann (1982)
lo reafirman:

Entre los Cofanes, maestros de sibundoyes®! e ingas,

hay una mujer que se viste con traje de anaconda

y se sumerge en el rio.

cuando sale a pasear con el hombre

con quien vive en el agua,

en la tierra se ve el arcoiris,
gue es la corona de la anaconda (pp. 153).

En cuanto a la zona occidental de la Amazonia, los primeros registros —
relativamente— sistematicos datan de mediados del siglo XIX por parte de
botanicos y viajeros. Resulta interesante el uso regional de esta planta que se
registro en la época, por un lado, botanicos como Richard Spruce y Alfred Wallace

la encontraron en comunidades Tucano oriental de la Amazonia colombiana —

78 Organizacion cristiana fundada en 1936 con el fin de conocer y compilar lenguas especialmente indigenas,
con fines de evangelizacidn y aculturacién en detrimento de dichas comunidades. Por esta razoén, hacia la
década de los ochenta fueron expulsados de buena parte de los territorios en los que tenian presencia en
paises como Ecuador y Colombia.

72 Denominacién del yagé en la Amazonia ecuatoriana y peruana.

80 En consideracién con que varios autores como Milciades Chaves afirman que los Ingas son descendientes
de los incas y son quichua-hablantes, podria considerarse que el contacto con estas poblaciones ‘quichuas’,
podria corresponder a comunidades hoy conocidas como Ingas.

81 Bajo esa denominacidn se conoce igualmente al pueblo Kaméntsa.
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especificamente en el Vaupés—, en los Guahibo de la region del Orinoco y en las
tierras bajas ecuatorianas. En los tres casos la planta era conocida como
ayahuasca, sin embargo, la preparacion y usos eran distintos en cada caso
(Reichel-Dolmatoff, 1978).

Segun este autor, en el Vaupés la preparacion constaba de batir una porcion del
tallo del bejuco en un mortero, pasarlo por un cedazo y afiadirle agua suficiente para
hacerlo bebible, ademas se hacia s6lo con una planta®: Banisteriopsis caapi, lo que
producia estados de agresividad en quienes ingestaban esta bebida. En la region
del Orinoco, los grupos Guahibo también consumian solo esta planta mascada,
como en algunos casos se hace con el tabaco. A partir de estos registros se
reconoce mayor cercania en la forma en que lo implementaban comunidades de las
tierras bajas ecuatorianas y los del occidente de la Amazonia, pues su uso y fines

eran distintos a los casos anteriores:

El chaman tomaba ayahuasca cuando lo llamaban a dirimir una disputa o querella,
para dar respuesta debida a una embajada, para descubrir los plantes de un
enemigo, para saber si venian extrafios, para cerciorarse de que las esposas eran
infieles, en el caso de un enfermo para decir quien lo habia embrujado (Reichel-
Dolmatoff, 1978, pp. 39).

A inicios del siglo XX, el viajero Joaquin Rocha fue el primero en registrar el uso de
esta planta por parte de comunidades Inga del alto Caquet4, donde el trasfondo de
su uso era distinto al caso del Vaupés. En primer lugar, mencioné que se preparaba
hirviéndolo toda la noche hasta que se obtuviera una textura espesa, similar a la
miel. Lo que mas llama la atencion de su relato, es que esta preparacion se hacia
mezclando dos plantas: el yagé propiamente (banisteriopsis caapi) y la
chagropanga®® (banisteriopsis rusbyana), buscando reducir los efectos de trance
con la implementacion de esta segunda. Un contexto similar fue registrado con base

a las experiencias con comunidades Siona del bajo Putumayo, --que a pesar de

82 Sj bien se registrd otras plantas como la chagropanga, su uso no era frecuente, pues sélo se preparaba con
el bejuco en restringidas ocasiones (Reichel-Dolmatoff, 1978, pp. 49).

8 Especificamente usa el término chiringa, sin embargo, en la mayoria de relatos y en la actualidad se
conoce como chagropanga o chagro.
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pertenecer a la familia linglistica Tucano—, son mas cercanas a los pueblos Inga 'y

Cofan en cuanto al uso y preparacion del yage.

En efecto, son numerosos los estudios histéricos y etnobotanicos®* que sefalan un
intercambio de saberes y practicas de larga data entre comunidades Siona, Cofan,
Coreguaje, Inga y Kaméntsa, hoy reconocidas como ‘culturas del yagé’. Esto implica
gue desde hace siglos se han venido tejiendo redes de saberes entre taitas y
curacas, que encuentran como punto en comun el uso del yagé como medio
fundamental para relacionarse con los ancestros y apropiarse de la naturaleza bajo

otro tipo de logicas que superan la matriz racionalista moderna.

A su vez, es necesario considerar que esta particular relacion con la naturaleza y
las préacticas en torno a esta y otras plantas han reconfigurado la posicion de estas
comunidades ante el mundo ‘de los blancos’, por ejemplo, en el caso de los Cofanes
se ha reconocido que “el complejo del yagé es la base de la solidaridad Cofan y es
el mecanismo regulador de la cooperacion y conflicto en relacion con redes y
relaciones entre parientes y los cocamas (hombre blanco)” (Studebaker, 1979, pp.
42).

Mientras en el caso de los Ingas, incluso se ha reconocido como una estrategia y
un mecanismo de resistencia ante la colonizacion, pues como afirma Don Moisés,
un taita ingano del alto Sibundoy: “si no fuera por el poder del yagé, por el poder tan
grande que tiene, como indios con las patas peladas ya nos habriamos acabado.
Pero nos necesitan, saben de nuestro poder” (Pinzon & Garay, 1989, pp. 122).
Considerando ademas la alta movilidad social que histéricamente ha caracterizado
a estas comunidades, en lo que Ramirez y Urrea (1989) han optado por entender

como una etno-diaspora:

Como muy posiblemente los ingas forman parte de una de las migraciones
escalonadas de los antiguos quichua, siendo asi migrantes por excelencia, esto les
ha permitido lograr una supervivencia cultural, a través de la apropiacion de medios

y ambientes diferentes, con su flora y fauna caracteristica, lo cual se refleja en su

84 para profundizar consultar Pinzén & Garay, 1989, pp. 117-120.
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tradicion de curanderos y maestros en etnobotanica (Pinzon & Garay, 1989, pp.
185).

Muestra de ello es que a pesar de que el yagé (banisteriopsis caapi) es una planta
originaria de la selva y esta asociada a la tierra calida, las comunidades Ingas y
Kaméntsa que habitan en el alto Putumayo la usan dentro de ceremonias y rituales,
accediendo a ella por medio de dos formas: cultivandola o comprandola en el bajo
Putumayo. En el primer caso, se requiere adaptar un microclima en el cual se le
brinden las condiciones méas éptimas posibles a la planta para facilitar su desarrollo,
sin embargo, el crecimiento de este bejuco en zonas frias no alcanza los mismos
niveles que en la selva, donde crece a plenitud. En el segundo caso, se compra el
‘remedio’ o la ‘medicina’ a taitas del bajo Putumayo, especialmente a Sionas y
Cofanes (Giraldo-Tafur, 2000).

En consecuencia con lo afirmado por Ramirez y Giraldo (1989), el uso de plantas
medicinales en el alto Putumayo no se restringe al uso del yagé, por el contrario,
varios autores como Giraldo-Tafur (2000), Pinzon & Garay (1989) y Ramirez & Urrea
(1989) coinciden en la amplia variedad de plantas (tanto enddgenas como
exdgenas) implementadas por estas comunidades con fines rituales, curativos y

ancestrales.

Las plantas medicinales nativas més usadas son: el borrachero (brugmancia sp.),
la dulcipanga (sin clasificar), el cuyanguillo (peperomia sp.) y el vinan (peperomia
sp.), entre otras (Pinzéon & Garay, 1989); las cuales son incorporadas en practicas
médicas y ancestrales. Por otra parte, las plantas exdgenas de mayor importancia
para estas comunidades son el yagé, el coquindo (aspidosperma &album), la
chuchuhuasa (maytenus laevis) y el copal (protium sp.), asociadas a tierra calida y
otras como la biwinja, el chaquilulo (thibaudia pichinchensis) y la chichaja (gaultheria

insipida) originarias de tierras frias como el Paramo de Bordoncillo.

Por otra parte, desde finales de la década de los setenta, Arocha y Friedemann
(1982) reconocieron que Mocoa era el centro donde tenia lugar este intercambio al
cual acudian taitas y médicos Ingas y Kaméntsa del alto Putumayo para comprar el
bejuco o el remedio preparado. En consideracion con que en la region alta del
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departamento el bejuco no crece a plenitud, vale decir que en el medio Putumayo
tampoco alcanza niveles optimos de crecimiento —aunque se da mejor que en el
primer caso—, de manera que solo alcanza su crecimiento pleno en la region del
bajo Putumayo. Por esta razén, muchos taitas del medio se desplazan con
frecuencia no sélo a comprar el bejuco, sino también a complementar su proceso
de formacion con los conocimientos de los taitas de esta zona, que son

considerados como ‘expertos en yagé’.

En la experiencia en campo® y mediante el didlogo con algunos taitas Kaméntsa
Cofan e Ingas fue posible reconocer que en la actualidad, los primeros tienen una
relacion cercana con los Siona, pues buena parte de su proceso de formacion
estuvo orientada por taitas de estas comunidades. Mientras en el caso de los Inga,
hay una relacion —aunque no tan cercana— de aprendizaje, formacion y trabajo con

taitas Cofanes.

En este sentido, en el medio Putumayo —especialmente en Mocoa— se da una
concrecion de saberes y practicas, pues como consecuencia de estos procesos
histéricos de constante movilidad e intercambio en la regidn, los taitas de esta zona
retnen la formacion médico-tradicional de los sabedores del alto Putumayo, que
son expertos en el conocimiento y uso de una amplia variedad de plantas
medicinales —ademas del yagé—. Simultdneamente, son muy cercanos y también

conjugan los conocimientos y practicas de expertos yageceros Cofanes y Sionas.

En contraste con lo anterior, quisiera sefalar que en Mocoa los taitas Cofanes son
reconocidos como los mas sabios y expertos en el uso del yagé, particularmente el
taita Querubin Queta, quien es la maxima autoridad tradicional del pueblo Coféan.
En una ocasion tuve la oportunidad de conversar con el papa del taita Gregorio®®,
quien ha sido tomador de yagé desde hace bastante tiempo y varias veces me

compartio entre risas una historia para evidenciar la sabiduria del taita Querubin:

8 Realizada en el municipio de Mocoa entre los dias 20 al 28 de marzo de 2016.
8 Taita mestizo oriundo del bajo Putumayo, cerca al municipio de Orito, en su formacién como taita retine la
tradicion de pueblos Cofan e Inga.
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Muchas veces llevé a varias personas a tomar remedio con el taita, antes de llegar
siempre les decia que cuando les preguntara el nombre se lo cambiaran, que le
dijeran que se llamaban diferente, si se llamaba Miguel, que le dijeran que se
llamaba Roberto, y asi. Entonces llegdbamos y él les preguntaba el nombre y de
una les decia: justed no se llama asi, usted se llama tal! Y les decia el nombre, sin
saberlo, sin habérselo dicho antes. Se reia y se daba cuenta que era yo el que le

hacia la picardia y les decia que se cambiaran el nombre [risas].

A pesar de que los conocimientos y practicas en torno al yagé en estas
comunidades han menguado considerablemente como consecuencia del
fallecimiento de los mayores mas sabios y la no transmision de sus conocimientos
a las nuevas generaciones —que por su parte, no tienen mucho interés en formarse
a aprender para ser taitas—, el Putumayo sigue siendo la ‘cuna del yagé’, pues
desde hace décadas las comunidades mencionadas han iniciado procesos de

revitalizacién, en los cuales ‘los blancos y su mundo’ han tenido un rol fundamental.

Cultura(s) del yagé: Aprendizaje y particularidades interétnicas®’

Los pueblos que manejan el yagé en la actualidad, a saber, Ingas, Kaméntsa,
Cofanes, Sionas y Coreguaje, se reunen bajo la categoria de ‘culturas del yagé’'. Si
bien es cierto que tienen muchos aspectos en comun, no pueden entenderse como
un sistema cultural homogéneo, pues cada pueblo opera dentro de esta ‘logica del
yagé’ de maneras distintas. En cuanto a esta Uultima categoria podrian
comprenderse una serie de concepciones, formas de conocer y practicas respecto
a la relacién humano/naturaleza que contrastan con la escisién naturaleza/cultura

gue caracteriza a las sociedades modernas.

87 En la experiencia de campo se pudo conversar con un taita ingano, Aureliano Garreta y con la mama
Carmenza Garreta. Fue mucho mas facil hablar con algunos Kaméntsad como la mama Maria Concepcion
Chindoy (mas conocida como Mama Concha), y los taitas Jairo Mavisoy y Gaspar Chindoy; las reflexiones que
proceden se concentraran en los pueblos Inga y Kaméntsa de Mocoa. Ademas de los datos obtenidos en
conversaciones con los taitas Gregorio Castro y Ruber Garreta en Bogotd y con el Taita Querubin Queta
mdxima autoridad de los Cofanes.
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En primer lugar, tradicionalmente el yagé ha estado asociado a los ancestros de
cada pueblo, para el caso de los Inga del alto Putumayo, Pinzén y Garay retoman
el relato del taita Manuel para sefialar que:
(...) antes teniamos caminos que nos permitian conectarnos con los animales y
convertirnos en taita-tigre, taita-colibri, taita-danta. Pero desde que nos bautizaron
como cristianos, la sal del bautizo nos quité esos poderes, porque asi como usted
ve gque le echan sal a la carne para que seque, asi los caminos de la sangre de vana

de esos taitas-animales se secaron (Pinzon & Garay, 1989, pp. 126).

A pesar de lo anterior, en el caso de los pueblos indigenas mencionados, el yagé
sigue siendo un campo fundamental en el cual los taitas se relacionan y comunican
con los ancestros. Considerando esta relacién yagé-ancestralidad, existen varios
tipos de yagé, cada uno asociado a un ancestro y a una utilidad particular, por
ejemplo, hay yagé del tigre, del loro y del jaguar entre otros que menciona el taita

Manuel en el relato anteriormente referenciado:

(...) Yo conozco algunos, no a todos, conozco el inti-huasca, que es el yagé del sol;
el caya-huasca, el yagé de la luna; el quinde-huasca, el yagé del colibri; estd también
la danta-huasca, que es el yagé de la danta, conozco el culebra-huasca, el yagé de
la culebra, el amarun-huasca, el del dragén, el curi-huasca, el yagé del oro; el huaira-
huasca, yagé del aire; esta el sacha-huasca, que es el yagé silvestre; esta el ambar,
gue es el yagé transparente; conozco el cielo-huasca, el yagé con el que uno sube
al cielo: también el cuco-huasca, que es con el que se ve todos los demonios y
monstruos y esta el anima-huasca, con el que uno puede ir al purgatorio (Pinzén &
Garay, 1989, pp. 126).

Tal es el caso de los Ingas, sin embargo, aun es preciso indagar como operan estos
principios en otras comunidades como los Cofanes. Igualmente la comprension de
la puesta en practica de estos saberes requiere profundizarse a partir de un
acompafamiento con los taitas, con el fin de reconocer por ejemplo, qué tipos de
yageé tiende a usar cada comunidad, para qué sirve cada tipo, en qué ocasiones y
con qué personas se usa, cOmo se reconoce cada uno y si la preparacion varia

segun el caso.
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Por ahora lo que si puede afirmarse —aunque de manera muy somera— es que en
cada comunidad existen tradiciones particulares sobre la manera de preparar,
trabajar y repartir yagé. En el caso de los Kaméntsa, primero se limpia el bejuco
hasta que queda una corteza verde que luego se raya, posteriormente se prepara
en una olla el bejuco, las hojas del yagé y las hojas de chagropanga. La mezcla de
estas dos plantas se comprende como un ‘matrimonio’ en el que operan tanto un
principio masculino como femenino, en el cual el yagé es masculino y la
chagropanga femenino. Dependiendo de la cantidad de yagé que se va a cocinatr,
la preparacién toma como minimo tres dias y en ocasiones en que se prepara
mucho ‘remedio’ incluso puede tomar ocho dias. Dentro de la tradicibn Kaméntsa
es fundamental no dejar apagar el fuego durante la preparacién, razén por la cual
este proceso requiere constante vigilancia en la que se establecen turnos diurnos y

nocturnos para cuidar que el fuego no se apague o que el remedio se queme.

La preparacion tiene lugar en un espacio particular y dadas las restricciones de
acceso durante esta etapa, generalmente se establece en un sitio alejado. Segun lo
considere cada taita puede ser en un lugar cercano al ‘tomadero’ o ‘casa del yagé’®®
(como se evidencié en los Kaméntsa) o bien, en un espacio alejado del tomadero,
al que solo tienen acceso los taitas que estan preparando el yagé, tal como lo

comentd una mama de tradicién Inga-Coféan.

En cuanto a las ceremonias también es necesario profundizar sobre las variaciones
entre cada comunidad, y con base en las pocas experiencias en terreno puede
decirse que hay algunas diferencias, como la postura corporal que deben adoptar
los taitas y participantes durante las ‘tomas’. En el caso de los Kaméntsa, al inicio
de la ceremonia el taita establece ciertas reglas o recomendaciones como no

acostarse®, no alejarse del grupo, en lo posible guardar silencio y al final los

88 Es decir, el sitio donde se llevan a cabo las tomas de ‘remedio’.

8 Los taitas y mamas formadas de acuerdo a esta tradicidon consideran que al acostarse la ‘chuma’ es
diferente, pues el ‘remedio pega mas duro’, ademas plantean que esta postura dificulta el fluir del remedio
por el cuerpo y podria hacer riesgosas operaciones como vomitar, ya que aumenta los riesgos de
broncoaspirar.
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participantes deben congregarse para hacer una limpieza colectiva al cerrar la

ceremonia.

Ha habido una experiencia directa en tomas’ con Ingas y Cofanes, con base en ella
y en conversaciones con taitas de estos pueblos, es posible establecer que en estos
casos los taitas y participantes se acuestan durante las ceremonias, bien sea en

hamacas o en colchonetas.

Por otra parte, y de manera parcial se han reconocido aspectos en comun como la
implementacion de otras plantas como la huaira y el sahumerio, que son usadas
para hacer limpiezas; el tabaco, que es soplado con estos mismos fines o también
se usa en polvo, es decir, como rapé, que en el caso de los Kaméntsa es soplado
por via nasal a los participantes para limpiar las vias respiratorias y abrir la glandula
pineal al inicio de la ceremonia. Por lo demas, los taitas siempre estan
acompafiados minimo por un ayudante, que generalmente son aprendices o
‘seguidores’ que colaboran con la logistica de la ceremonia y con otros aspectos

como las limpiezas.

Igualmente otro aspecto en comun es que en las ceremonias opera un sincretismo
cultural en el que se conjugan la ancestralidad indigena y las tradiciones catdlicas
impuestas por los misioneros desde hace siglos, pues las ‘tomas’ se encomiendan
tanto a Dios, Jesus y la virgen Maria como a la Pachamama, al Sol, la Luna y los
animales de la selva, particularmente, a ancestros como el jaguar. En el caso de los
Kaméntsa fue posible evidenciar que al inicio de la ‘toma’ se hacen rezos y

oraciones, unas en castellano y otras en lengua indigena.

Los cantos del taita son elementos clave dentro de las ceremonias, generalmente
van acompafiados por harmédnica, tambores o guitarras y su importancia radica en
gue son el mecanismo a través del cual el taita pone a trabajar el yagé. Con base
en lo anterior, ademas de lo planteado por varios taitas en algunas conversaciones,
puede afirmarse que en el funcionamiento y efectividad de estas ceremonias hay
una estrecha relacion entre el taita y el yagé, pues ninguno de los dos opera solo.
De alli uno de los aspectos importantes de que esta planta se use de manera

respetuosa y adecuada con el acompafiamiento de un taita.
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Ademas, en relacion con lo planteado anteriormente, taita Aureliano considera
incluso que los cantos también cambian de acuerdo al ancestro del yagé que se
esta trabajando. Hay que considerar también que los cantos no necesariamente se
establecen de forma previa a la ‘toma’, sino que van fluyendo a lo largo de la misma

como resultado de la interrelacion entre el taita y los ancestros del yage.

Por ultimo, respecto a algunos hechos comunes en la ‘cultura del yagé’ fue posible
reconocer que, en el caso de los Ingas, Kaméntsa y Cofan— a las mujeres se les
permite formarse como yageceras y pueden repartir remedio luego de culminar su
etapa feértil, es decir, a eso de los 50 afios aproximadamente. Lo que representa un
cambio muy importante en contraste con las tradiciones mas arraigadas de hace
unas décadas, sin embargo, no sobra decir que se mantienen restricciones para las
mujeres que tengan el periodo, pues dado que este proceso implica una limpieza
energética del cuerpo femenino, se considera que tendria un efecto ‘contaminante’
gue puede afectar energéticamente no sélo a los participantes de la ceremonia y al

taita, sino también a la mujer misma®°.

Pese a lo anterior, hay muy pocas mujeres que se consideren mamas yageceras y
justamente una de las mas reconocidas es Mama Concha de la etnia Kaméntsa®:,
quien reafirma lo anterior y ademas agrega que en general hay muchos taitas
poderosos que no consideran correcto que las mujeres repartan yageé, lo cual

desvirtla la posicién de estas en espacios publicos y de interlocucion interétnica.

A pesar de las diferencias y los conflictos que puedan haber entre taitas hoy en dia,
es evidente que el proceso historico de interrelacion entre estas culturas —que pudo
ser consecuencia de las relaciones exogamicas que las caracterizan— tiene
resultados que son evidentes en la actualidad, pues obviando las particularidades,
a estas culturas las une un rasgo comun, a saber, una especial ecosofia en la cual
en el cual las plantas y especificamente el yagé tienen un rol fundamental, hecho

gue manifiesta taita Gregorio:

% Este es un aspecto que requiere profundizarse, no contamos con datos suficientes para hacer un analisis
mucho mas riguroso.

1 En la experiencia en campo se pudo conocer otras tantas como Carmenza Garreta, de la etnia Inga, quien
menciond que su madre también repartia yagé.
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Hay cosas muy similares, pero unos tienen establecidas unas reglas que protegen
y llevan un orden también en su forma, pero que usted va a ver en x 0 y parte, los
ingas lo tienen con otra forma, pero es lo mismo, es en otra forma porque es otra
cultura. Pero usted mira y todos estamos protegiendo lo mismo, unas raices, el

respeto y un valoramiento.

Desafortunadamente estos aspectos comunes no son los que priman en las
relaciones interétnicas en este caso, pues todos los taitas y mamas consultados han
acordado en afirmar que dado que hay diferentes formas de manejar la ‘medicina’,
existen muchas rencillas, envidias y jerarquias entre ellos, basicamente al

considerar gue unos saben mas y por lo tanto tienen mas poder que los otros.

Otro aspecto a tratar es el proceso de formacion y aprendizaje como yagecero.
Grosso modo y a partir de algunas reflexiones del taita Aureliano es posible
establecer que dentro de la l6gica de la ‘cultura de yagé’ se considera que ‘os indios,
contrario al caso de los blancos, hacen parte de la naturaleza’, razon por la cual se
reconoce un sistema de interrelaciones —bien pueda decirse de reciprocidad— en
el cual las energias de seres como plantas y animales entran dentro de un mismo
campo inteligible para los indios, siendo este la ingesta y rituales en torno a plantas

como el yagé.

Sin embargo, dentro de esta concepcidbn es necesario problematizar varios
aspectos, primero el entender la identidad como un esencialismo irremediablemente
ligado a una cuestion de ‘sangre’. Algunos autores como Florez (2013) y Pinzén y
Garay (1989) han desarrollado a fondo esta relacién yagé-identidad que se puede
retomar a partir de las categorias planteadas por Mama Concha de ‘pensar como
blanco/pensar como indio’, pues tal como ella misma afirma: ‘hay muchos blancos
que piensan como indios y muchos indios que piensan como blancos’, 1o que
permite comprender que la identidad no esta dada ni determinada por rasgos
bioldgicos, sino por procesos de auto-reconocimiento y practicas transformadoras

de si.

Con base en lo anterior, quisiera ponderar que las practicas ceremoniales y

medicinales en torno al yagé no estan determinadas por ser o no ser indio, sino por
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ser yagecero, que bien pueden ser tanto los ‘nacidos indios’ como ‘los blancos’; este
reconocimiento implica una interrelacion de respeto con la naturaleza, al
considerarla como madre, una actitud particular ante la vida, un conocimiento
consciente de ‘para donde viene y para donde va’, una concepcion sistematica del
ser en el que todo est4 interconectado; reuniendo todos estos elementos en lo que

muchos taitas reconocen como pensar bonito (Flérez, 2013).

Independientemente de ser blanco o ser indio, el camino para ser yagecero implica
un aprendizaje que puede darse en dos vias, una es al ser indio pues ‘cuando se
tiene la sangre indigena eso se facilita’y otra al ser blanco, lo que implica otro nivel
de aprendizaje que parte de ‘cualquier persona que tenga el deseo y el buen
corazon de aprender’. Incluso podria decirse que existe una tercera via, que no seria
ya ser yagecero —con todo lo que ello implica— sino que refiere a tener la capacidad
de dominar la planta pues ‘también hay gente con mal corazén que aprende para la
hechiceria’ (Pinzon & Garay, 1989, pp. 123).

En el primer caso, es decir, cuando se tiene ‘sangre indigena’ el aprendizaje es muy
distinto, generalmente los aprendices se inician desde pequefios, incluso desde la
gestacion, pues en pueblos como los Kaméntsa y los Ingas consideran que el yagé
se transmite de la madre al bebé gestante a través de la leche materna, y tiempo
después (en el momento del destete) se le dan pequefias cantidades de yagé al
pequefio, como inicio del proceso de formacién. Sin embargo, esto no implica que
necesariamente los iniciados van a seguir por este camino, pues tal como lo afirmo
el taita Jairo de la etnia Kaméntsa: “hay muchos a quienes se les da yagé desde

pequerios, pero simplemente no es su camino y no vuelven a tomar”.

En efecto, este es un camino que no esta dado para todo el mundo, de manera que
usualmente los taitas estudian a los iniciados y reconocen si tienen la capacidad o
no de seguir el proceso de formacion. Caso similar fue evidenciado en comunidades
Cofan, en las cuales se considera que:
El conocimiento tradicional se guarda, se tiene dentro del alma o del espiritu y se
conserva. Se escoge a la persona desde nifo, la madre naturaleza le trasmite esa

vocacion y el anciano que le ensefia va mirando su corazon, su buen pensamiento,



118

aprende esa humildad y la riqueza que tiene la naturaleza. Su mision consiste en
ensefar a quien debe aprender, no a todo el mundo se le puede contar todo (Tobar,
E; Pérez, D; Pérez, A & Giraldo, M, 2004, pp. 51).

Consecuentemente el aprendizaje se caracteriza por ser un proceso que requiere
total compromiso y disciplina por parte del aprendiz, segun el taita Aureliano “el
camino del conocimiento ancestral requiere muchisima disciplina y acogerse al
reglamento de la ley de origen, eso implica una serie de restricciones en la vida

cotidiana, en cuanto a la alimentacion, costumbres y relaciones personales’.

En la actualidad estas restricciones —tal como las establecian los abuelos— se han
transformado bastante, pues si bien muchas se mantienen, como por ejemplo, las
concernientes al periodo menstrual, las relaciones sexuales dias antes de preparar
o tomar yagé y el cuidado con la alimentacién; hay otras tantas que se han dejado
de lado, tales como las restricciones a la mujer para dar yageé y no ingerir alimentos

de los que no se conozca su procedencia y preparacion.

Una de las mas importantes que ha entrado en desuso es la restriccién que tenian
antiguamente los blancos para aprender sobre yagé, de ahi la categoria de cocama
gue manejan los Cofan, con la que se reconocen a personas no pertenecientes a la

selva que no pueden aprender del yagé (Flérez, 2013).

Sin embargo, esta es una concepciéon que se ha cuestionado desde hace tiempo y
de acuerdo con lo que afirma Mama Concha: “(...) la Pachamama no es la misma
que hace algunos afios, hoy en dia la tierra se encuentra muy contaminada y por
€S0 mismo ya no se establecen las mismas reglas en torno al yagé que habia hace
unos afos”, asimismo, puede decirse que como consecuencia de estas
transformaciones los conocimientos y practicas acerca de plantas también han

cambiado.

Como resultado de estos cambios, ademas de las condiciones socioculturales y
politicas a las cuales se han enfrentado histéricamente estos pueblos, la ‘cultura del
yagé’ se ha reconfigurado de manera tal que en la actualidad los ‘blancos’ y su

mundo juegan un rol fundamental dentro de esta cultura.
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La ‘medicina’ y el mundo de los ‘blancos’

Dado que el contexto socio-historico, politico, econémico y cultural ha influido
seriamente sobre las concepciones y practicas de estas comunidades en torno a
plantas como el yagé, se plantean dos caminos: i) el yagé como elemental y fuente
primordial del conocimiento ancestral dentro de las comunidades indigenas ha
entrado en desuso, Yy ii) simultdneamente su uso se ha venido revitalizando como
medicina y alternativa ante los males espirituales y energéticos del mundo de ‘los

blancos’.

En otros términos, lo que se quiere sefalar con esto es que el yagé se esti
trabajando cada vez menos dentro de las comunidades como elemento
cohesionador con base en la transmision de la ancestralidad a las nuevas
generaciones, sino que ahora se trabaja mas que todo con ‘blancos’ tanto con
aquellos que participan en las ‘tomas’ como pacientes y también con yageceros que

tienen interés en aprender de la planta, mas alld de un proceso de sanacion.

Al respecto es necesario considerar varios aspectos, el primero es que el Estado a
través de instituciones como la escuela esta reproduciendo logicas determinadas
por lo que Quijano (2006) comprende como colonialidad del poder y colonialidad del
ser, en las cuales hay una construccion subalternizada y de caracter racial de la
otredad en la cual (en este caso, los indios) son posicionados como inferiores social,
cultural e incluso biolégicamente ante una cultura hegemoénica y dominante, es

decir, el hombre blanco moderno (Walsh, 2008).

Esto ultimo esta vinculado con el hecho de que las nuevas generaciones se
interesan cada vez menos por auto-reconocerse como indigenas y por aprender
sobre sus tradiciones, tal como lo manifiesta el taita Jairo, “en las comunidades no
es muy comun que los jovenes tomen y mucho menos que repartan yagé, pues a
muchos les ensefian desde la escuela a que les de verglenza decir que son
indigenas”. En este sentido es necesario cuestionar el rol que esta cumpliendo la
escuela y la educacion como un mecanismo mas de aculturacion dentro de estas

comunidades.
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Particularmente en el caso del resguardo Kaméntséa Biya de la vereda Villanueva en
Mocoa no es frecuente tomar yagé como comunidad, por lo que no hay un taita que
congregue a toda la colectividad. En las ocasiones en que se toma se hace de forma
mas individual, pues cada quien toma con un taita de confianza, que bien puede
pertenecer o no a la comunidad. Sin embargo, en el caso de la familia de Mama
Concha y el taita Jairo se da un caso particular, pues el yagé es un elemento
cohesionador dentro de su familia, en tanto padre, madre e hijos son yageceros y
en muchas ocasiones trabajan juntos repartiendo yagé en el territorio y ademas

viajan a las ciudades a dar ‘remedio’.

En este sentido, resulta fundamental revisar contextos como los resguardos, de
manera que sea posible explorar en qué medida el yagé se implementa como un
mecanismo de transmision del conocimiento ancestral dentro de las comunidades
0 si se usa como medicina para los ‘blancos’. Esto con el fin de reconocer la
pertinencia y utilidad de un mecanismo juridico de proteccidon que sea un insumo
para fortalecer los procesos de revitalizacion cultural en estas comunidades, como

lo abordaremos en el capitulo final de la presente tesis.

De forma paralela, mientras los jovenes indigenas se interesan cada vez menos en
aprender sobre los saberes ancestrales de sus comunidades, ahora son los
‘blancos’ los que se interesan mas por aprender estos saberes. En consecuencia,
en la actualidad buena parte del trabajo de taitas Ingas, Kaméntsa y Cofanes
también— se concentra en trabajar con blancos, tanto con personas que van al
territorio a aprender, como con grupos que organizan en las ciudades donde se

hacen ‘tomas’ aproximadamente una vez al mes.

Con el propésito de problematizar los dos caminos propuestos, vale la pena retomar
el tema de ser yagecero ‘indio’ o ‘blanco’, pues si bien es claro que a partir de esta
categoria se entienden concepciones, practicas y actitudes comunes, hay ciertas
diferencias que es preciso sefialar. La mayoria de taitas con los que se tuvo la
oportunidad de conversar mencionaron la importancia de trabajar con los ‘blancos’,
ya que consideran que aprenden relativamente facil —desde que tengan la plena
disposicion—. No obstante, todos coincidieron al afirmar lo que el taita Gaspar
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Chindoy postul6 como: ‘los blancos aprenden mejor que los indios, pero sélo pueden
acceder a un nivel de conocimiento, mientras los indios tienen la capacidad de

aprender mucho mas’.

Para ponerlo en términos mas claros, el taita Aureliano coment6 que: ‘por sangre,
los blancos soOlo pueden alcanzar un nivel de conocimiento, pero no pueden
alcanzar el conocimiento ancestral (...) si, pueden aprender a curar y aprender
sobre plantas, pero no alcanzan a llegar al conocimiento de los ancestros’. En
consecuencia, de acuerdo con estos taitas podria decirse que en un escenario en
el que los saberes ancestrales no se transmitan a las nuevas generaciones dentro
de las comunidades indigenas, éstos estarian en peligro de desaparecer, ya que —
segun esto— los ‘blancos’ no pueden tomar este lugar en la transmision de los
saberes y conocimientos ancestrales. De ahi es pertinente cuestionarse el rol que
estd cumpliendo el yagé y las practicas en torno a este dentro de las comunidades

en la actualidad.

Un caso en el que se hace evidente esta concepcion es en el manejo del yagé
silvestre, que no es muy comun y solo se encuentra en el medio y bajo Putumayo,
razén por la cual requiere un manejo especial. Dada su vinculacién con el territorio
selvatico no se toma fuera de éste, es decir, no se lleva a las ciudades y tampoco
se le da a los ‘blancos’, ya que transmite especificamente el conocimiento ancestral,

por lo que es de uso exclusivo de personas con ‘sangre india’.

Estas transformaciones en las concepciones y practicas sobre el yagé pueden
comprenderse como resultado de procesos sociales, culturales y politicos que han
ido en detrimento de las formas de vida de estas comunidades indigenas, por
ejemplo, mediante el impulso de politicas de desarrollo y modelos econémicos —
como los descritos al inicio de este capitulo— que afectan gravemente los territorios
en términos ecoldgicos y ambientales. Ante este escenario de degradacion
ambiental y afectaciones sociopoliticas, Mama Concha considera que estrategias
como reconfigurar las relaciones con los ‘blancos’ y salir a las ciudades a dar
‘remedio’ han sido mecanismos para reivindicarse como pueblos indigenas ante el

mundo de los ‘blancos’.
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En general, las ceremonias en la ciudad se hacen en zonas rurales aledafias a
estas, por ejemplo, en el caso de Bogota se hacen tomas en La Calera, La Mesa,
Bricefio, Choachi y el area rural de Suba, entre otras. Aunque también hay casos
en los que se da ‘remedio’ dentro de la ciudad en salones y espacios cerrados que
puedan adecuarse a las necesidades del evento, sin embargo, parece ser que este
caso es menos comun. También se hacen ‘tomas’ en otras ciudades y municipios
como Cali, Medellin, Pasto, Pereira, Bucaramanga, Cucuta, Buga, Duitama y
Sogamoso principalmente. En cada ciudad los taitas tienen ‘seguidores’ o
aprendices que se encargan de invitar a un grupo de pacientes (aproximadamente
30 en promedio) y de conseguir el lugar para hacer la ceremonia, ademas de ayudar

con las limpiezas y el cuidado de los participantes durante la ‘toma’.

Al iniciar el proceso los taitas recomiendan a los pacientes tomar ‘remedio’ como
minimo tres veces, después de las cuales tienen la libertad de elegir si siguen
tomando yagé. A su vez los taitas son reiterativos al afirmar que un proceso de
sanacién no implica sélo tomar ‘remedio’, sino que se requiere hacer profundas
transformaciones en la vida cotidiana, en los habitos, la percepcién sobre si mismo
y la manera de relacionarse con los demas. Por lo que es un proceso complejo que
implica sacrificios y retos, que si se logran superar, el ‘remedio’ le muestra al

paciente porqué esta enfermo y le abre el camino a la sanacién:

Los yagés lo llevan a mostrarle todas las emaociones, todos los sentimientos de los
humanos. El yagé mismo tiene sentimientos, las plantas todas tienen sentimientos.
Entonces esos caminos son de sangre, son los caminos de los sentimientos,
caminos de crueldad, en donde uno sufre mucho en el viaje de las pintas. (...) El
yagé solo les muestra su vida, su camino y a cada quien se lo muestra de maneras
distintas, cada quien lo entiende como vive su vida. Por eso nosotros le damos yagé
a cualquier persona, negro, blanco o indio, o protestante, o catdlico, o sin religion.
El yagé sélo les muestra lo que les pasa, les abre el camino, la gente sabe que el

indio les puede mostrar eso (Pinzén & Garay, 1989, pp. 129).

En el caso de los aprendices el proceso es mucho mas intensivo y requiere mayor
compromiso, pues segun el taita Ruber Garreta un aprendizaje serio y a profundidad

toma como minimo aproximadamente siete afos. Este proceso no implica solo
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aprender a manejar el yagé, sino que pasa por transformaciones radicales en todo
ambito que contribuyen a la formacion de la persona como orientadora y conocedora
de otras plantas medicinales. Ademas durante su formacion el aprendiz es probado
constantemente para medir su capacidad y potencia como ser orientador, por lo que

van avanzando en su proceso segun escalas:

La gente no aprende ligero porque esto tiene unos reglamentos que debe cumplir,
si uno es cumplido en eso, obviamente se va rapido. Es como cuando faltas un
semestre, debes comenzar de nuevo a hacer el mismo semestre otra vez. Asimismo,
es con esta medicina, si uno es juicioso, no se desbanda para nada, eso esta en la
alimentacion, luego eso es mucha cosa la que tiene que ver. Cuando a usted le
dicen: ‘bueno usted no puede tener novia, tiene que estar solo por tanto tiempo y si
ese tiempo que le dicen que tiene que estar solo y por alla se le present6 alguien y
usted se metié con esa persona, la embarré. Porque lo que pasa es que cuando
lleva ya por ahi tres afios, usted comienza a subir una escala, como decir una
escalera, es por escalas y cada vez que tomas, cada mes se le presenta esa escala

y ya esté en el segundo, en el tercero, en el cuarto y sigue asi®.

En este punto surge una problematica particular y es que hay muchas personas —
independientemente de que sean indios 0 blancos— que reparten yagé sin haber
pasado por este proceso de formacion, lo que implica serias dificultades pues, en
general, los taitas consideran que para dar ‘medicina’ se requiere mucha
experiencia y un profundo conocimiento sobre la naturaleza y las plantas
medicinales. Esto con el fin de tener la capacidad de sobrellevar las situaciones que
se les presenten en las ‘tomas’, de manera tal que el repartir yagé implica asumir
una seria responsabilidad personal y con los pacientes. Al respecto los taitas Ruber
y Gregorio comentan que:

(...) y eso en su momento, eso después por ahi a los ocho afos, antes que. Es lo

gue le sorprende a uno hoy en dia, a cual mas que toma por ahi yagé un afio dos

afios y ya quieren saber todo, porque lo ven como una forma de vivir. De coger un

galén y creen que es facil irse a darle yagé a la gente. Para mi eso es una

92 Relato del taita Ruber Garreta
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irresponsabilidad, asi de sencillo. (...) Uno llega y le pregunta, digame que tiene esta
persona, qué le esta pasando, y va y no sabe nada. Digame con lo que ella esta,
qué medicina sera que se le puede dar, o cuales son las plantas... No sabe nada de

es0, entonces nosotros por eso hicimos la escuela que tiene que ser. Es despacio.

Estos casos no se dan necesariamente con personas no-indigenas, pues se
conocen casos de indios que reparten ‘medicina’ sin contar con la preparacion
requerida y asimismo hay personas ‘blancas’ que reparten yagé de forma

responsable luego de hacer todo el proceso de formacion con taitas y sabedores.

De manera que pueden retomarse las categorias de pensar como blanco/pensar
como indio y de acuerdo con los comentarios del taita Ruber es posible reconocer
dos tipos de uso que se le da al yagé en la actualidad. En el primer caso, se privilegia
un uso comercial y mercantil, generalmente desvinculado del territorio y de las
comunidades donde se produce, lo que taita Gregorio ejemplifica de la siguiente

forma:

Entonces uno mira, una cosa es un repartidor de remedio y digo yo, eso es una cosa
y también es respetable, alla ellos, alla cada uno que responda. Pero de ahi a portar
una medicina ya, un servicio también de verdad a la gente no solamente con yagé,
sino también otras cosas también [es distinto]. [Asi que andan con un galén de yagé]
muchas veces ni lo preparan, sino que lo compran. No saben ni de dénde viene, ni
la procedencia ni nada, eso es algo para mi, muy abusivo, de mucha
irresponsabilidad. Entonces eso es una de las cosas que hoy en dia uno mira que
esta pasando y eso es delicado y pues si surgiera algo de verdad donde, o sea, una
reglamentacioén donde verdaderamente haya un orden para eso, que bueno, porque

a todo eso se le pone, como dicen coto.

Por otra parte, el pensar como indio puede asociarse a un uso cultural del yagé, que
si bien no implica necesariamente un trabajo dentro de las comunidades para
incentivar el uso de esta planta como base de la transmision del conocimiento
ancestral, si implica un uso respetuoso y culturalmente situado de la ‘medicina’ con

la cual se busca reivindicar a los taitas y las mamas como sabedores y médicos
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tradicionales con la capacidad de ayudar a resolver cuestiones espirituales y

energéticas de quienes sientan que lo necesitan.

Por ultimo, se debe resaltar la manera en que algunos taitas —como Gregorio—

comprenden el uso meramente instrumental y mercantil del yagé:

Pero entonces, una cosa es ahi, en esas formas mercantilistas, comerciales y otra
cosa es cuando ya el yagé esta con todo, mas alla de lo fisico. Eso es un servicio
gue lo pone fisico o lineal, nada mas de ahi, la materia hada mas, para calmar un
dolor, pero ya como para sanar y ser algo trascendental en lo que concierne lo que
es la medicina eso no lo alcanzaran nunca, porque eso ya es otra cosa. [...]
Entonces dentro de esas formas, eso no es mas que lineal para mi, eso no tiene
ninguna ayuda para la humanidad. Porque la verdadera ayuda es lo que el yagé ya
muestra, ensefia dentro de si mismo, y para eso tiene que moverse el punto de
encaje para mirar y sentir y ser y valorar y de verdad que una persona tomando
medicina se le vea un progreso, eso es lo que esta dentro de la coherencia, dentro
de lo que la persona piensa conscientemente y habla conscientemente y fisicamente

actua.

Proteccién al conocimiento ancestral: retos y dificultades

Establecer un mecanismo juridico de proteccion al saber ancestral requiere
considerar varios aspectos metodolégicos que no son tomados en cuenta por el
Derecho de Propiedad Intelectual DPI, o por la teoria juridica en general. En primer
lugar, es pertinente desarrollar un trabajo in situ es decir, aterrizado en los
resguardos de cada comunidad con el fin de conocer y comprender el adentro de
las comunidades, indagando sobre el rol que tiene el yagé como elemento de
cohesion social y mecanismo de transmision de los saberes ancestrales a las

nuevas generaciones.

En este sentido, es muy importante analizar la relacion entre el yagé —tanto en
términos bioldgicos como culturales— vy el territorio, pues ante un escenario como
el actual, en el que cada vez se hacen mas frecuentes y comunes las ‘tomas’ fuera

del territorio, es necesario considerar como éste se ha configurado —mas que todo—
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como un espacio de produccion, es decir, donde se cultiva y prepara la planta, y ya
no como un espacio donde se consume. Incluso es posible indagar sobre el hecho
de que las ‘tomas’ en el territorio se dan dentro de légicas de etnoturismo (que
proyectan una imagen exotizante y folclorica de los indios) igualmente
desvinculadas del tejido social y comunitario de estos pueblos.

A su vez ante un escenario de creciente implementacién de proyectos de desarrollo
basados en economias extractivas como la mineria, la explotacion de hidrocarburos
e inclusive la agroindustria, puede decirse que la proteccion del conocimiento
ancestral podria implicar una proteccion del territorio, considerandolo como un
espacio donde se producen, cultivan y preparan plantas medicinales y sagradas;
gue ademas son el resultado de una herencia cultural ancestral, que es fundamental
dentro de la forma en que muchos pueblos indigenas se reivindican ante el mundo

de los ‘blancos’ en la actualidad.

Lo anterior implica considerar que las plantas medicinales y sagradas en general —
no solo el yagé— estan estrechamente vinculadas a un territorio y a la poblacién de
donde se produce, en consecuencia, pensar en un mecanismo juridico de
proteccion al conocimiento ancestral, deberia implicar igualmente una proteccién
sobre las plantas, el territorio y el contexto sociocultural en el que se produce. De
alli que el planteamiento de este mecanismo responda a las necesidades y

conflictos territoriales a los cuales se enfrentan estas comunidades en la actualidad.

Por otra parte, varios taitas consideran que dentro de este ejercicio es necesario
conocer y comprender la ‘cultura del yagé’, lo que implica trabajar de la mano con
los taitas, abuelos y sabedores, pues ‘en ellos yace el conocimiento de acuerdo a la
ley de origen’. Aunque paralelamente surgen varias dificultades, pues es dificil tener
contacto con los propios sabedores, bien sea porque no hablan castellano, porque
desconfian mucho de los ‘blancos’ o porque simplemente no tienen interés en

hacerlo.

Respecto a este Ultimo aspecto, vale la pena referenciar el desinterés de algunos

abuelos por trabajar el tema parte de las implicaciones que ha tenido la
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implementacioén del sistema de gobierno de cabildo®?, pues esto relegd y quité poder
politico a las autoridades tradicionales que tienen dominio y el conocimiento sobre
la medicina y plantas ancestrales. En consecuencia, dado que las autoridades
politicas instauradas en los cabildos generalmente desconocen el tema, las
cuestiones en torno al uso y proteccion del conocimiento ancestral no son una
preocupacion para estas autoridades. De tal manera que en este contexto seria
importante repensar la articulacion entre saberes ancestrales y politica dentro de

las comunidades.

Por otra parte, el establecer un mecanismo juridico de proteccién al conocimiento
ancestral implica ademas fortalecer redes entre taitas y sabedores, lo que a todas
luces representa un reto, considerando que entre ellos existen conflictos, rencillas y

envidias que dificultan la organizacion social.

Hasta el momento ha sido posible reconocer que en torno al conocimiento y manejo
del yagé por parte de taitas opera una relacion saber/poder particular, pues dentro
de esta légica el que sabe mas tiene mas poder, razén por la cual histéricamente
ha habido conflictos entre taitas por visibilizar quien sabe mas y por ende es el mas
poderoso. Si bien actualmente estas disputas no son tan comunes ni tan fuertes
como hace algunos afios, existen muchos conflictos entre taitas no sélo sobre esta
relacion saber/poder, sino también porque cada uno maneja las plantas y la
medicina de acuerdo a las tradiciones bajo las cuales se formo, asi que lo que para
un taita puede ser un uso adecuado de la ‘medicina’ para otro no lo es, generalmente
estas rencillas surgen de considerar que quienes son mas fieles a ley de origen son
los que tienen el ‘verdadero’ conocimiento ancestral, lo que en cierta forma desvirtua

el trabajo de los demas.

Este hecho fue evidente en una historia que comparti6 Mama Concha respecto al
proceso de organizaciéon de la UMIYAC, pues dado que ella es mama yagecera y

ademas es Kaméntsd, en varias ocasiones otros taitas trataron de desvirtuar su

% Los cabildos son una figura de gobierno colonial implementada por los capuchinos, esta centralizada en un
gobernador y seis alguaciles que le acompafian. Lo problematico de esta figura es que la autoridad politica se
desligd totalmente de las autoridades tradicionales.
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trabajo al considerar que por ser mujer no debia dar yagé y adicionalmente por ser
Kaméntsa consideraban que no sabia de la ‘medicina’, porque los propios
sabedores son de los pueblos Cofan y Siona. De manera que entre taitas es muy
evidente una relacion saber/poder a partir de la cual se establecen jerarquias que

dificultan las iniciativas de organizacion social.

Particularmente este es un tema clave que requiere abordarse desde varias
perspectivas, razon por la cual es importante destacar la postura de German
Zuluaga, el médico que encabezd el proceso de organizacion en la UMIYAC,
ademas de la de otros taitas y sabedores que participaron activamente en este
proceso, lo que tendria como fin reconocer las dificultades que se presentaron en

Su momento y reconocer cOmo se encuentra este proceso en la actualidad.

En suma, el planteamiento de un mecanismo juridico de proteccion necesariamente
implica que los pueblos involucrados se pongan de acuerdo entre si, siendo éste
uno de los principales retos, pues varios taitas coincidieron en afirmar que es muy
dificil que las comunidades lleguen a ponerse de acuerdo, porque cada taita y
comunidad percibe el remedio de manera distinta, ademas de las jerarquias que se
han establecido entre éstas. Al respecto el taita Gregorio menciona lo siguiente:

Mira en lo que yo percibo, para que de verdad haya una reglamentacion, de valor y
gue tenga respeto, tiene que haber un consenso eso quiere decir, en cierta forma
una unidad de los pueblos ancestrales. Representacion de ellos por cada cultura,
los ancianos, los abuelos, tiene que haber una reglamentacion y si se llega a tratar

de yagé y de plantas que son del Amazonas tiene que ser de abuelos de alla.

Por otra parte, y considerando que seria pertinente plantear un mecanismo juridico
de proteccion que responda a las necesidades y conflictos a los que se enfrentan
estas comunidades hoy en dia y de acuerdo con lo visto en otros casos, vale la pena
considerar que antes de proponer un mecanismo de orden punitivo, es preciso
pensarlo desde una ldgica que parta por el reconocimiento y fortalecimiento cultural
y territorial del conocimiento ancestral. En consideracion con los términos formales

gue podria tener este mecanismo, el taita Ruber afirma que:
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(...) Pero nosotros para que nos reglamenten, eso no es cierto. Que nos den
permiso, tampoco es cierto, que tengamos que tener una tarjeta profesional,
tampoco es cierto. Solamente Dios nos da eso y los hechos. [...] No es un papel
escrito, no es eso. Hay otros reglamentos mucho mas bonitos que tenemos que
aprender y por eso es duro uno depende que lo rijan otras personas que no tienen,
gue no conocen. Por eso se tiene que hacer, yo pensaba, hablar mucho sobre eso
y tener la oportunidad de tener los abuelos, los ancianos, los que de verdad saben
de esto y que andan bien organizados ¢ si? Tener algo de verdad que no perjudique
con esa reglamentacién que se va a hacer. Si porque esto es universal, es infinito y
desde el infinito quien manda, hay un ser mayor que cualquier letra, cualquier ley.
Entonces por eso es que no se puede hacer.
Por su parte, el taita Gregorio menciona lo siguiente:

(...) Que toda intencién que se quiera hacer para organizar y mejorar y todo ello que
esté limpio de toda intencion de querer abatir a alguien que porque ande con un
galon de yagé, que porque lo venda en la décima, no se trata de querer abatir eso,
sino de que exista ese amor profundo por el cual esa intencién tenga esa finalidad

limpia de todo eso, eso queria decir.

Adicionalmente es necesario indagar y profundizar sobre el rol que han tenido varias
instituciones dentro de la proteccion de los saberes ancestrales, tales como la
Fundacidon Zio’Ai, resultado del proceso organizativo entre Cofanes y Sionas,
encabezado por los taitas Querubin Queta y Pacho Piaguaje. Esta fundacién surgi6
con el objetivo de rescatar, preservar y proteger las culturas indigenas,
particularmente el conocimiento, la medicina tradicional y los territorios

ancestrales®.

Igualmente es necesario analizar el rol que ha tenido Corpoamazonia como entidad
de regulaciéon ambiental en la Amazonia, pues la postura conservacionista de este
tipo de instituciones también ha generado conflictos acerca de las practicas
culturales de las comunidades indigenas, por lo tanto es un aspecto que vale la

pena profundizar.

9 Para profundizar consultar: http://fundacionzioai.org/sobre-nosotros
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Actualmente la Organizacion Zonal Indigena del Putumayo (OZIP) est4 adelantando
un proyecto de escuela de conocimientos ancestrales que tendria sede en el Centro
de Experimentacion Amazonico en Mocoa. El objetivo es fortalecer la formacion de
las nuevas generaciones sobre el conocimiento ancestral, para lo cual seria
necesaria la participacion de taitas y sabedores como maestros que dirijan las

practicas que se impartan desde esta escuela.

Por ultimo, se evidencia por lo planteado la pertinencia de la figura juridica de
Patrimonio Cultural Inmaterial, pues a partir de ésta se han establecido una serie de
politicas de salvaguarda sobre manifestaciones culturales que incluyen
dimensiones como: el caracter colectivo, el ser tradiciones vivas en constante
transformacion, su valor simbdlico y social, su integralidad con el patrimonio cultural
y material y finalmente, que tienen normas consuetudinarias que regulan su acceso

y transmisién (Politica de Salvaguarda del Patrimonio Cultural Inmaterial, s.f,)

Dentro de los campos incluidos en el Patrimonio Cultural Inmaterial se incluyen: i)
las lenguas entendidas como vehiculo del patrimonio cultural inmaterial y la tradicion
oral, ii) la organizacién social, iii) el conocimiento tradicional sobre la naturaleza
y el universo, iv) la medicina tradicional, v) manifestaciones asociadas a
procesos productivos y técnicas artesanales tradicionales, vi) artes populares, vii)
actos festivos, ludicos vy religiosos de caracter colectivo, viii) juegos y deportes
tradicionales, ix) manifestaciones asociadas a los eventos de la vida cotidiana y x)
manifestaciones asociadas a los paisajes y espacios de alto valor cultural (Politica

de Salvaguarda del Patrimonio Cultural Inmaterial, sf, pp. 271-274).

Ademas desde esta figura se postulan criticas y debates ante las figuras de
proteccion centradas en los Derechos de Propiedad Intelectual (DPI), que resultan
ser insuficientes para proteger manifestaciones y tradiciones de caracter colectivo y
ancestral. Sin embargo, dado que el Patrimonio Cultural Inmaterial esta establecido
dentro de la Constitucion Politica de 1991, es necesario indagar la pertinencia y las
implicaciones de este tipo de politicas de caracter multicultural en la guarda de estos

saberes ancestrales.
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Un reciente instrumento que sirve al propoésito de la proteccion de los derechos
colectivos de los pueblos indigenas fue aprobado en el marco del 46 Periodo
Ordinario de Sesiones de la Asamblea General de la Organizacion de Estados
Americanos (OEA), el 15 de junio de 2016, después de 17 afios de negociaciones
se logro la expedicion de la Declaracion americana de los derechos de los pueblos

indigenas.

La Declaracion es una evidente contribucion al desarrollo de estandares
internacionales adoptados con miras a proteger y garantizar los derechos de los
pueblos indigenas, y debe leerse en conjunto con otros instrumentos
internacionales tales como la Declaracion de Naciones Unidas sobre los Derechos
de Pueblos Indigenas, el Convenio 169 de la Organizacion Internacional del
Trabajo, la Convencién Americana sobre Derechos Humanos, la Declaracion
Americana sobre los Derechos y Deberes del Hombre, y los tratados especializados

del sistema interamericano y universal de derechos humanos.

El texto de forma acertada reconoce el derecho fundamental de los pueblos
indigenas a la libre determinacién, a sus territorios ancestrales, a la consulta y a un
consentimiento previo, libre e informado. A su vez, destaca su derecho a vivir libres
de genocidio y otras formas de asimilacion, discriminacion racial, racismo,
intolerancia y violencia. El texto, que se basa en el reconocimiento del derecho a la
auto-identificacion, fomenta el respeto, el desarrollo y el fortalecimiento de las
culturas, tradiciones, formas de vida e idiomas indigenas; resaltando su derecho a
impartir o tener acceso a educacién en sus propios idiomas y cultura, tal como el
derecho de promover, desarrollar y acceder en pie de igualdad a todos los sistemas
y medios de comunicacion. Ademas, la Declaracion protege el derecho de pueblos
indigenas a la salud y a un medio ambiente sano; y el derecho a la igualdad de

género de las mujeres indigenas, entre otras garantias fundamentales.

Colombia es el Unico pais en Latinoamérica en mantener sus objeciones a la
Declaracion en materia de Consulta previa, territorios, desmilitarizacion entre otros
aspectos, sin embargo esta declaracion tiene un gran potencial para construir una

nueva relacion entre el Estado y los pueblos y contribuye con algunos elementos
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para consolidar una perspectiva de proteccion de la cultura que permita avanzar

mas alla del limitado DPI.
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Capitulo IV - Saber de todos, conocimiento sin valor comercial

Otra proteccion del saber tradicional

El Convenio sobre Diversidad Bioldgica (CDB) propuesto en 1993 y ratificado por
Colombia a través de la Ley 165 de 1994, es el mecanismo mas importante a nivel
mundial sobre proteccion del saber tradicional asociado con la biodiversidad. El
convenio como fue dicho en el primer capitulo propone que deben hacerse
adecuaciones al derecho de propiedad intelectual (DPI) para reconocer los
potenciales aportes del saber tradicional al desarrollo de la biologia, la agricultura y
la medicina, entre otras areas; sin desconocer la importancia sociocultural del saber

tradicional dentro de los contextos sociales en que se genera.

En contraste con esta perspectiva juridica, se asume una linea critica acerca del
real alcance del régimen juridico del derecho de propiedad intelectual como
mecanismo de proteccion al saber ancestral y tradicional. En consecuencia, se
propone una perspectiva en clave intercultural-decolonial que permita reconsiderar
la validez y legitimidad de otros saberes, de acuerdo con las demandas y

necesidades de los pueblos indigenas.

En relacion con la importancia de los aportes del saber tradicional a la ciencia
moderna, el campo de la medicina se considera un dmbito clave de disputa, como
se sefal6 capitulos atras segun De la Cruz (2010) la cuenca amazonica posee entre
el 30 y el 50% de la diversidad sobre conocimientos de medicina tradicional,
considerada fundamental para el desarrollo de la ciencia moderna.

No obstante, la medicina no es el Unico campo de disputa, pues el derecho de
propiedad intelectual, el derecho ambiental y el derecho de los pueblos indigenas
sin duda estan encontrando diferentes bifurcaciones, otros senderos de
comprension gque el derecho y su teoria juridica no alcanzan a cobijar. A partir de
esta premisa y con base en los postulados antes mencionados, se deduce que el

derecho de propiedad intelectual (DPIl) no es un mecanismo adecuado para
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reconocer y proteger este tipo de saberes, de las comunidades indigenas asociado

a elementales como por ejemplo el Yagé.

Precisamente este aspecto nos obliga a interpelar la construccion juridica en esta
materia, pues los mecanismos juridicos de proteccion existentes estan enmarcados
en esta logica, que implica una concepcion subordinada del saber ancestral ante la
ciencia moderna. Ante este escenario, la perspectiva propuesta resulta ser
imprescindible como mecanismo para replantear estas concepciones y relaciones

subordinadas de los saberes y conocimientos ancestrales.

A continuacion se plantean los elementos centrales desde la teoria y la practica para
la proteccion del saber ancestral que permita un disefio de autoproteccion juridica
cultural (AJC), que junto con los desafios planteados en el capitulo anterior
establece una perspectiva mas alla de la mercantilizacion que constituye e instituye

al Derecho de Propiedad Intelectual (DPI).

El Derecho de Propiedad Intelectual (DPI) y el derecho propio

El 15 de abril de 1994, en Marrakech, ciento once paises firmaron en el marco del
GATT - Acuerdo General sobre Aranceles Aduaneros y Comercio- el acuerdo que
plasmé los resultados de la Ronda de Uruguay de negociaciones comerciales
multilaterales. Pero ademas se incluyé un acuerdo separado sobre el comercio de
los derechos de propiedad intelectual que, evaluado a partir de los efectos que
tendria, bien podria compararse al Estatuto veneciano de 1474 -primer estatuto
sobre patentes- 0 al Acta de Anne de 1709 -primer estatuto sobre derechos de autor.
Y es que con el establecimiento del ADPIC- Acuerdo sobre los Aspectos de los
Derechos de Propiedad Intelectual relacionados con el Comercio- las
definiciones, caracterizaciones y limitaciones alli acordadas comenzaron a
extenderse a las distintas legislaciones nacionales de manera tan veloz como
rigurosa. Tal como afirma Peter Drahos, “la historia de la propiedad intelectual es
una historia de coercidon, pero es una historia econémica antes que militar” y, en

efecto, el ADPIC fue una de las maximas expresiones de ello.
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Su institucion fue producto de una estrategia cuidadosamente planeada por los
principales interesados en reglamentar estandares de proteccion de la propiedad
intelectual a nivel global: Estados Unidos, junto a las grandes corporaciones
multinacionales como IBM, Pzifer o Microsoft, se propusieron establecer un nuevo
régimen de propiedad intelectual que les permitiera consolidar su poderio
econdémico. Como consecuencia, actualmente existen estandares de proteccion de
la propiedad intelectual, vinculados a cada vez mas eficientes mecanismos de

ejecucion, que rigen hegemdnicamente a nivel global.

Como sucede en el mercado farmacéutico en el que los grandes laboratorios se
apropian del conocimiento milenario de pueblos o comunidades indigenas olvidados
por la civilizacion, siglos enteros de innovacién colectiva de agricultores,
comunidades étnicas y campesinos estan siendo secuestrados porque las grandes
compafiias reclaman derechos de propiedad. (Zerda, 2003)

Esta y otras tacticas empresariales, amparadas explicita o implicitamente por la
politica en propiedad intelectual que se ha impuesto a nivel global, tienen profundos
efectos sociales en detrimento de las poblaciones, tanto en términos de distribucién
de la rigueza como de la continuidad de organizaciones productivas y modos de
vida tradicionales. Cosas que se creian ser uncommodifiable (que no se pueden
convertir en articulos de mercancia), aquello que esencialmente era comin o
quedaba fuera del mercado, se estan privatizando conforme a un nuevo régimen de
propiedad. Sin embargo, esta vez “la propiedad en cuestion es intangible,
manifestandose en bases de datos, métodos de negocios y secuencias genéticas”.
(Boyle, J, 2009)

En esta misma linea la concepcion de naturaleza y su relaciéon con el conocimiento
y su proteccion, (Vandana Shiva, 2001) critica la globalizacion empresarial y la
l6gica de la “sociedad de la propiedad” que considera que la naturaleza debe
poseerse y restringe el acceso al conocimiento, la cultura y la biodiversidad a la vez
gue niega el valor y reconocimiento como sujetos de derecho a otras formas de vida

—ademas de la humana-.
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Por su parte, De Sousa Santos (2010), cuestiona la vigencia del contrato social,
metafora que sustenta la racionalidad moderna y superioridad de la civilizacion
occidental que da lugar a una alteridad con todo lo que no se identifica con dicha
racionalidad, de forma que si la naturaleza es lo irracional y lo salvaje, se le ve como
inferioridad y recurso. En cambio, propone una globalizacion alternativa, construida
desde abajo, con los “otros” que han sido histéricamente excluidos, bajo una
racionalidad diferente, cosmopolita, que considera que todo saber es incompleto y

toda ignorancia es relativa.

Encuadrando lo anterior en la historia de la colonizacion de nuestra américa,
Marcelo Prieto Méndez (2013) plantea que la colonizacion del continente trajo
consigo una vision de la naturaleza como algo hostil a dominar, lo que se contrapuso
con la cosmogonia de los pueblos locales. En pocas palabras puede decirse que
ésta es de caracter biocéntrico, ya que le otorga un especial rol a la naturaleza,
como base del conocimiento y la vida social, ademas dentro de estas cosmogonias
se plantea que el ser humano hace parte de la naturaleza. Este es uno de los

principales elementos del derecho propio.

Como referencia de esta concepcion biocéntrica, (Esterman, 1998) describe la ética
andina como un sistema relacional con el cosmos, dentro de la Pacha mama, de
forma que el sujeto en tanto es parte de ésta, es una parte importante, pero no su
medio de referencia, como lo ha considerado el pensamiento occidental, de caracter

antropocéntrico.

A su vez, Patricio Guerrero (2007), plantea que en esta concepcidbn moderna y
antropocéntrica de naturaleza existe una matriz colonial de poder, entendida como
supermecanismo de control y dominio de los seres humanos, la naturaleza y la vida,
qgue tiene su continuidad en el eje econdmico (capitalista), politico (democracia
liberal y estado republicano), religioso (cristianismo) y epistémico (pensamiento
racional cientifico y tecnoldgico) que como geopolitica del conocimiento ha impuesto

una unica forma de saber valida.



139

Por tanto, plantea rescatar los saberes que han permanecido en la subalternidad,
de forma que se construya un pensamiento critico decolonial. Precisamente este
ejercicio critico surge como una necesidad, pues de acuerdo con Catherine Walsh
(2008) el colonialismo destruye las formas de vida alternativas a través de una
instalacién sobre el cuerpo y disciplina del conocimiento que excluye la identidad y

la memoria colectiva.

La perspectiva mas clara de descolonizacion del conocimiento es la planteada en la
Constitucion de Ecuador de 2008, pues alli las concepciones de naturaleza varian
de acuerdo a la diversidad cultural que cobija la Carta Magna. Por un lado, para las
culturas amazonicas el individuo es un componente de la naturaleza, que depende
de ésta y no puede oponérsele, consecuentemente, debe adaptarse y conservar un

equilibrio natural y energético.

Por otra parte, en la concepcion de las sociedades andinas, la naturaleza se ve
como la Pacha mama, un ser superior e integral que mantiene toda la vida humana
y no-humana, que pertenece a un orden predeterminado. Finalmente, para los
pueblos del litoral pacifico, la existencia de un conjunto de saberes ancestrales

establece entre dicho pueblo y la naturaleza una relacion afectiva y efectiva.

No obstante, la diversidad de relaciones entre los pueblos ecuatorianos y la
naturaleza tiene vinculos y puntos comunes, ya que los pueblos mencionados tienen
una relacion respetuosa y reciproca con la naturaleza, que desafia la I6gica racional
moderna y antropocéntrica en la que opera una escision naturaleza/lhombre, en la

que este segundo se pregona como superior.

De esta forma, el reconocimiento del valor del saber ancestral de los pueblos
ecuatorianos, de su realidad biocéntrica y de la Pacha mama como sujeto de
derechos fue considerado en el proceso constituyente de Montecristi en 2008 y
representd la ruptura con el paradigma racional moderno europeo y a la par, surgié
como respuesta a la crisis ambiental. En este sentido, la constitucién ecuatoriana
tiene un marcado componente ecoldgico a partir de la consagracion expresa de los

derechos de la naturaleza y su justiciabilidad directa. (Prieto Méndez, 2013)
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En igual sentido, al revisar las referencias a la naturaleza y al medio ambiente en
algunos textos constitucionales de América Latina, se evidencian avances sobre
derechos de tercera generacion, colectivos, asociados al respeto y proteccion del
medio ambiente, que sin embargo, no resultan ser tan contundentes como la nocioén

biocéntrica que contiene la Constitucion Ecuatoriana.

El cambio de pensamiento que se hace visible en la constitucién ecuatoriana
también plantea la transversalidad del paradigma ecosocial como un rasgo de las
politicas de gestion ambiental previstas en el ordenamiento juridico y en general
como una caracteristica comun a los demas derechos contenidos en esta norma de
normas. A la par del reconocimiento del valor intrinseco de la naturaleza, su relaciéon
con el derecho ambiental y desde alli, en su transversalidad, la Constitucion
Ecuatoriana establece obligaciones concretas para los particulares y el Estado.
(Prieto Méndez, 2013)

En relacion con lo anterior, otra transformacién que implica este cambio de
paradigma, es la identificacion de una pluralidad de conocimientos y una pluralidad
de actores, asi como una transmision del conocimiento a partir de un dialogo de
saberes y el cuestionamiento de un Unico régimen de verdad. Esto se fij6 en el texto
constitucional ecuatoriano como el derecho de todos a beneficiarse por igual del
conocimiento tanto cientifico como ancestral, visto como un bien comunal. (Prieto
Méndez, 2013)

Esta idea anterior es muy potente en cuanto sitla la posibilidad de establecer bienes
comunes de la humanidad y el derecho a beneficiarse del conocimiento cientifico
como del saber ancestral, vistos como bienes comunales en la esfera estatal. Estos
elementos desmitifican el derecho de propiedad intelectual y ponen en tensién la
proteccion de conocimientos que sirven a la humanidad pero que su invencion o
investigacién implican inversién, dinero y riqueza. En igual sentido otros derechos
fundamentales entrarian en colision con este derecho de propiedad intelectual pues
primaria el interés general y el bienestar general por encima de los intereses

privados y privatistas.
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En el camino de reconocer y hacer valer otra perspectiva como la planteada por el
constitucionalismo Ecuatoriano, que avanza pero no logra un nivel de concrecion de
la proteccidn es menester constituir desde el propio derecho de las comunidades

tradicionales e indigenas un sistema de autoproteccion juridica cultural (AJC).

A la par con las normas constitucionales del Estado Ecuatoriano que contiene
elementos para ser tomados en cuenta en el sistema de autoproteccion juridica
cultural, dos disposiciones establecen propiamente la titularidad de los derechos de
la naturaleza, comprendida como el espacio donde se reproduce Yy realiza la vida.
Ademas, las disposiciones mencionadas establecen el contenido del derecho, lo
gue la norma protege, en principio es un deber de respeto integral, que implica la
definicibn de conceptos que a primera vista se ven indeterminados y cuya
concrecion queda al juez, asi como una legitimacion activa para exigir su proteccion

mediante una accioén colectiva.

Por lo anterior se debe plantear la existencia de otros principios y otros derechos de
la naturaleza asociados al conocimiento ancestral, que no contempla en nuestro
caso el sistema juridico colombiano, y que a partir de inferencias se asocian con la
viabilidad de los ciclos vitales, las funciones, estructura y procesos de la Pacha

mama.

El desarrollo de los derechos de la naturaleza en la experiencia ecuatoriana, realiza
la consagracion constitucional de la titularidad de derechos en un sujeto colectivo
como la naturaleza, asi como la integracion de las visiones biocéntricas de los
pueblos ecuatorianos y el valor del conocimiento ancestral en relacion con la
gramatica constitucional del sistema juridico, esto, fue posible a partir de una ruptura
con la herencia colonial occidental y los supuestos de la modernidad que
privilegiaban la nocion de la naturaleza como medio, como recurso necesario para

la subsistencia humana.

Sumado a lo anterior la dificultad de comprender por parte del derecho liberal de
propiedad intelectual, que en la mayor parte de los pueblos indigenas la propiedad
privada no es practicada, ni siquiera conocida en las relaciones sociales ni

econdémicas, lo cual de manera explicita implica una racionalidad que le es ajena al
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régimen legal vigente desprenderse del lugar de dominacion y coercién que hoy se
impone. En estas comunidades en efecto no hay premura comercial ni de
comercializacién, ni menos protagonismo intelectual. Por su parte el derecho de
propiedad intelectual (DPI) protege de manera muy puntual cuatro formas de
propiedad: i) propiedad industrial, ii) derechos de autor, iii) derechos de obtentores

de nuevas variedades vegetales y iv) patentes.

De estas se predican que reconocen varios aspectos en comdn como Su caracter
privado, la finalidad comercial y que otorgan derechos de explotacion exclusiva (De
La Cruz, 2010).

De manera que ninguna de estas figuras de propiedad intelectual es compatible con
la concepcidén-cosmovision de los pueblos indigenas sobre sus saberes ancestrales,
gue son fundamentalmente de caracter colectivo y sagrado, es decir, al tiempo que
carece de titular anico de algun derecho sobre él, se practica como realizacion de
la identidad de una comunidad, hace parte de su sentido, de su razon de ser o

esencia.

Posiblemente pudiera ser comparado con lo que resulta simbdlico de un pueblo, por
ejemplo, el acento, pero la diferencia se encuentra en que el saber ancestral puede
ser fuente de conocimiento explotable econdmicamente para fines ajenos, cuando

no contrarios, a aquellos para los cuales las comunidades indigenas los mantiene.

Por lo anterior y avanzando en el sentido del constitucionalismo ecuatoriano, la
proteccion de los saberes tradicionales se debe hacer desde el derecho propio (DP)
de los pueblos indigenas, es decir, de acuerdo con sus sistemas culturales y

autonomos de regulacion y proteccion.

En este sentido y de acuerdo con De La Cruz (2010) se requiere que desde
organismos del Convenio sobre Diversidad Biolégica (CDB) como el Foro Indigena
Internacional sobre Biodiversidad (FIIB) se acepte que los saberes tradicionales son
propiedad intelectual colectiva de los pueblos indigenas, paso sine quanon para

avanzar en una idea intercultural de respeto a estos saberes.
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Coincidiendo ademés con lo que afirma el Grupo de Expertos Indigenas sobre

Biodiversidad y Conocimiento Tradicional de la Comunidad Andina de Naciones

(CAN) quienes proponen que:
(...) dadas las caracteristicas de los conocimientos tradicionales, colectivos e
integrales, para su proteccion se opte por los sistemas propios y ancestrales de los
pueblos indigenas, permitiendo asi que las comunidades tengan una mayor
consolidacion de sus estructuras tradicionales internas, dado que las instancias de
representacion de los pueblos indigenas gozan de personeria juridica y como tal
cabe perfectamente que en su normativa interna se prevean una especie de
protocolos internos en donde se contemplen atribuciones y competencias para la

proteccion de conocimientos, innovaciones y practicas tradicionales colectivas e
integrales de los pueblos indigenas (De la Cruz, 2010. Pp. 16).

Este sistema de proteccion planteado por el FIIB es el régimen de proteccién sui
generis que debe estar orientado a la proteccion del conocimiento mediante el
derecho propio reconocido por la legislacion positiva, en el que deben fomentarse
las préacticas ancestrales de uso, manejo e intercambio de recursos genéticos y
saberes tradicionales al interior de las comunidades. Ademas, debe respetarse el
principio de objecion cultural, pues hay conocimientos que son de caracter sagrado
y no pueden someterse a sistemas de utilizacién comercial como los planteados por
el Convenio sobre Diversidad Biologica (CDB) y la Organizacion Mundial de la
Propiedad Intelectual (OMPI).

Frente a esta perspectiva los cinco elementos clave a destacar de un sistema de

autoproteccion juridica cultural (AJC) son a saber:

-La Pacha mama y sus saberes, sus sabedores como parte de la naturaleza y su

cosmovision es asumido como sujeto colectivo de derechos.

-La base de proteccion del saber ancestral es el derecho propio o sistemas propios

y ancestrales.

-Las précticas ancestrales, de uso, manejo e intercambio de recursos genéticos y
conocimientos tradicionales al interior de las comunidades debe ser protegido en

igual sentido por cualquier reglamentacién nacional o internacional.
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-En cualquier disputa legal se debe reconocer y priorizar el sujeto colectivo y la

propiedad intelectual colectiva de los pueblos indigenas,
-Se respeta el principio de objecion cultural.

La naturaleza y los saberes ancestrales sobre ella son el nucleo del sistema de
autoproteccion juridica cultural (AJC) pues la naturaleza en relacion con los pueblos,
sabedores, médicos tradicionales y yageceros tiene una relaciéon intrinseca de
subsistencia en lo espiritual, cultural y social. Los saberes tradicionales son
constitutivos de la naturaleza- Pacha mama- y de la relacion que ancestralmente se
mantiene con ella. Las sefales que emanan de la naturaleza y el saber medicinal
de las plantas y su espiritualidad son algunos de esos elementos que requieren

protegerse y sacarse de la esfera del mercado.

La autoproteccion juridica cultural (AJC) forma parte del ejercicio autbnomo de
gobierno del territorio por parte de los pueblos indigenas, de su jurisdiccion propia
y de los derechos reconocidos por tratados internacionales y acogidos por Colombia
en su bloque de constitucionalidad. La proteccion de los elementos centrales del
saber ancestral le corresponde a las autoridades de los pueblos, y a la jurisdiccion
especial indigena en los respectivos territorios, cuando exista abuso o mal uso de
ellos por parte de sus comuneros, o respectivos taitas o sabedores. En los casos de
personas no indigenas, el tema debe ser resuelto en primera instancia por las
autoridades indigenas, o por las instancias administrativas determinadas por el
Estado para tal fin.

La naturaleza no tiene duefio y el saber ancestral no es un bien mercantil.

La utilizacién del conocimiento y de los poderes curativos de las diferentes plantas
y animales no tiene un costo en la gran mayoria de comunidades indigenas y es de
caracter colectivo, en tanto quien tenga la voluntad de acceder a éste puede hacerlo
luego de trabajar y aprender con taitas y sabedores. En muchos casos, las plantas
para preparar las curaciones se encuentran en el bosque, que es de uso y propiedad

colectiva, o son parte de los bienes que circulan y representan un orden social
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basado en la reciprocidad.

Lo que se constaté con el trabajo de campo es que la comercializacion realizada
hasta ahora se hace en torno a practicas como “tomas” y ceremonias centradas en
el uso de plantas medicinales, ofrecidas generalmente al mundo occidental,
considerado como el “afuera” que necesita la medicina como medio alternativo de
sanacion, no en torno al conocimiento per se. No obstante, estas practicas no
operan igual dentro de las comunidades, pues alli lo fundamental es el sentido
comunitario, la reciprocidad en distintos niveles y la concepcién de plantas como el
yagé como elemento esencial y principal mecanismo de transmisién del

conocimiento ancestral a las nuevas generaciones.

En esencia, dentro de las comunidades el saber ancestral ha sido conservado y
manejado como un bien comunal, no como mercancia ni como propiedad privada,
razones por las que puede decirse que los derechos de propiedad intelectual DPI
inevitablemente cambiarian la naturaleza misma del saber ancestral. Tanto las
organizaciones internacionales de derechos humanos como los propios indigenas,
ponen de relieve que las bases del DPI en un sistema sui generis deben estar
complementadas por un nimero de clausulas adicionales que tengan el propésito
de asegurar la herencia cultural y ancestral de los pueblos indigenas. Tema que

por demas, no se resuelve con clausulas aclaratorias o adendas de contratos.

Sin embargo, no importa que tan proteccionista sea el derecho constitucional o la
legislacion secundaria en la materia, en realidad la proteccién de la propiedad
intelectual puede aplicarse solamente a los conocimientos de caracter privado e
individual. Para que algo pueda ser protegido por un derecho de propiedad
intelectual, debe ser primero convertido en propiedad, en mercancia, o en algo que
por ser susceptible de apreciacion econdémica, pueda ser vendido y comprado. Es
en este punto en donde los sistemas de DPI entran en conflicto con la nocién de
saber ancestral y tradicional como herencia comunitaria, como algo que por su

naturaleza no puede venderse o comprarse.

En las entrafias de la cosmogonia indigena todo aquello que por su naturaleza no
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tiene vocacion para ser comercializado, y sin embargo se convierte en objeto de
enajenacion, no solo se prostituye en si mismo, sino que arrastra a ese mismo
destino la esencia de la comunidad. En su seno cultural ocupa el lugar
inquebrantable de los valores superiores que reconocen las comunidades
occidentales. Seria, por proponer una equivalencia, como comercializar la honra o

el honor.

La explicacion a este apartado de la imposibilidad de privatizar el saber tradicional
y ancestral parte de la imposibilidad de fijar un autor o autores de ese saber, tanto
como querer patentar los ritos espirituales y los cantos de invocacion ceremonial
gue se aprenden de generacion en generacion y que constituyen el acervo historico
cultural. Ellos son herencia comunitaria y pertenecen al sujeto colectivo que dispone

de ellos de manera libre y natural.

Un ejemplo que corrobora lo dicho, es quienes desean hacer una division artificial
entre los recursos genéticos y recursos biolégicos, como si el uno se pudiera
generar sin el otro. Y van mas alla, pues proponen que los llamados “recursos
bioldgicos” entren en el ambito de lo individual, dado que estos pertenecen al duefio
del predio donde se encuentran. Esta concepcion ignora que los lugares con mas
biodiversidad se encuentran mayoritariamente dentro de territorios de pueblos
indigenas y comunidades étnicas, quienes no tienen derechos individuales sobre la
tierra y donde negociar de manera individual implica una violacién de los derechos
colectivos, y conlleva el detrimento del tejido social debido al aumento de conflictos

sociales dentro de estas comunidades.

Bienes comunes de lahumanidad y conocimientos vitales de acceso universal

Como ya se ha mencionado, el saber ancestral tiene una caracteristica particular
que juridicamente lo diferencia de otro tipo de conocimientos y es su caracter
colectivo, contrario al conocimiento moderno que es producido y protegido
individualmente. Retomando lo planteado por Flérez (1998; 2004) se reconoce que

no es suficiente adaptar tipos juridicos disefiados para realidades distintas, pues
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esta autora sefala que es necesario plantear una herramienta juridica de proteccion
de acuerdo con los propios 6rdenes juridicos de las comunidades sin desconocer

las normativas de caracter nacional e internacional.

Particularmente la proteccién juridica de la propiedad intelectual sobre diversidad
se estipuld en el Convenio 169 de la OIT como “un sistema de derechos econdmicos
de explotacion exclusiva que excluye en la mayoria de los casos las relaciones
dadas en torno a los usos de la biodiversidad y conocimiento tradicional” (Vallejo:
2007. Pp. 151).

En suma, resulta evidente que la perspectiva juridica del DPI, establece la
proteccion intelectual del conocimiento de acuerdo a un caracter econdémico, para
garantizar a los creadores e innovadores de conocimiento los derechos
econdémicos que devengan de la comercializacion o mercantilizacién del mismo.
En el caso del Yagé la proteccién de los médicos tradicionales y de lo que saben
acerca de €l y sus usos, entraria en la esfera de patrimonio de la humanidad en

tanto los sabedores y sus comunidades asi lo determinen.

Esto implica plantear un mecanismo de proteccidon que esté mas alla de lo
formulado en el Convenio 169 de la OIT, donde se asuma que los pueblos son
poseedores de un patrimonio comudn de la humanidad que no es apropiable pero
que debe ser de acceso comun a aquellos que las comunidades indigenas
consideren dentro de un ejercicio autbnomo y de autodeterminacion. Tal como lo
sefala el articulo 7 de la Decision 391/1996 que reconoce la facultad de las
comunidades de decidir sobre su conocimiento tradicional, lo que implica darles
la posibilidad para autorizar o no el acceso o utilizacién de sus saberes (Soria:
2007. Pp. 196).

La proteccion del saber ancestral implica para las comunidades indigenas hacer
esfuerzos en temas que hace algunos afios no eran relevantes para el afuera y para
su propio adentro, ello suscita emplear mecanismos de proteccion mas alla de
ocultar su saber, pues la produccion y reproduccion del mismo esta circunscrito en
un espacio fisico y social particular (territorio), ademas esta orientado por sus

creencias (cosmovisiones) y a través de ello se fomentan tradiciones (limitando
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procesos de aculturacion) que son hoy visibilizados y motivo de interés de multiples

actores econdémicos y académicos.

En conjunto, estos aspectos representan algunos de los elementos para mantener
las bases materiales, epistemologicas, culturales y espirituales de produccion y
sobre todo de reproduccion del saber ancestral. Se quiere significar que la
proteccion del saber ancestral demanda un caracter holistico de estas bases que
son las que constituyen la produccion de estos saberes

Por otra parte, la propuesta del Patrimonio Comun de la Humanidad (PCH) envuelve
un régimen juridico especial para ciertos espacios y bienes, materiales e
inmateriales, y su base es tradicionalmente convencional, aun cuando —sin duda—
también es posible encontrar su fuente en principios generales del derecho,
estructurales o esenciales al orden juridico internacional. (Aguilar, 2009), que sin

duda coadyuvan a la autoproteccion juridica cultural.

Con todo, es una estrategia que complementa la proteccién del saber tradicional,
ademas es un concepto polivalente que refiere a espacios y bienes que pueden ser
tangibles e intangibles, los cuales pertenecen a la humanidad como sujeto de
derecho —entendiendo por tal el conjunto de individuos y el conjunto de pueblos—y
consecuentemente, merecen una especial proteccion proveniente principalmente
del régimen de los derechos humanos, ya que lo que esta en juego cuando se trata
del PCH es la supervivencia misma de la especie humana y ello incluye a los
pueblos y comunidades étnicas. Es el PCH, universal y fuertemente simbdlico, en
Gltimas inaprensible en lo concreto por los pueblos, pues él no tiene elementos
juridicos concretos para su proteccion mas alla de la voluntad de los Estados que

pocas veces es consistente en estas materias.

El indigena Luis Macas (s.f) reconoce varios desafios para la consolidacién de un
proyecto intercultural en esta materia, el primero es la globalizacion, particularmente
la inmersion que esta hace de las comunidades indigenas en el sistema-mundo
neoliberal como agentes dentro de la explotacion economica. El segundo reto es la
disputa que existe en el campo del conocimiento, la reivindicacién de la construcciéon

de conocimientos alternos al hegemonico occidental. Desde estos dos ejes Macas



149

reconoce que la centralidad de una propuesta intercultural-decolonial debe dar una
lucha tanto politica como epistemoldgica, que sirva de base para la construccion de

un nuevo modelo de sociedad.

En otros términos, la interculturalidad no se orienta Unicamente para conseguir un
consenso o resultado dltimo que garantice la coexistencia de la diversidad, la idea
fundamental es forjar un proceso de convivencia y dialogo horizontal entre
conocimientos hegemaonicos y saberes ancestrales. El autor plantea como ejemplo
que los derechos humanos no tendrian que ser universales como condicion a priori,

sino universalizables como resultado de una relacién de conocimiento del otro.

Por ello Valencia (1998) plantea que la imposicion de los derechos de propiedad
intelectual para la proteccion del saber ancestral corresponde a una universalizacion
de este derecho liberal en un contexto sociocultural ajeno al que se gestd, como ya
fue dicho parrafos atrds. En la perspectiva planteada por Boaventura de Sousa
Santos, se critica el monopolio estatal del derecho en las sociedades capitalistas en

escenarios de pluralismo juridico.

En este escenario, se considera necesario reposicionar el derecho propio (DP) de
las comunidades indigenas, pues éste representa un sistema juridico con
categorias culturales y con una caracterizacion aterrizada en su matriz sociocultural

y epistemoldgica que es producida por y para los pueblos indigenas.

Desde el derecho propio se viabilizan los dispositivos y los elementos que
constituyen la descolonizacion juridica del saber ancestral y tradicional y que se
materializan en la proteccion de los cinco elementos claves mencionados en el

sistema de autoproteccion juridica cultural (AJC).

Co-labor y otredad en la interculturalidad

En consideracion con algunas de las dificultades planteadas en torno a la
pertinencia de los mecanismos de proteccion al conocimiento ya existentes dentro
del marco juridico internacional, especialmente, los derechos de propiedad

intelectual y los regimenes de proteccidn sui generis, es necesario ahora cuestionar
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dos aspectos, por un lado, la naturaleza del saber ancestral-tradicional y por otro,
reconocer por qué se plantea la proteccion de este saber como una necesidad y de

acuerdo a qué intereses se debe realizar.

En este sentido, se constata otra vez, que el DPI padece de una insuficiencia juridica
y epistemoldgica en la cual se considera que los mecanismos juridicos existentes
no son coherentes con las realidades socioculturales y las demandas de las
comunidades indigenas involucradas. Por ello en términos estrictamente
epistemologicos, se propone comprender la naturaleza del saber ancestral y
tradicional en primera instancia en torno al uso de plantas medicinales o
elementales (particularmente el Yagé) como resultado de una logica particular que
desafia la episteme moderna y racionalista, cuyo sentido esta fuera del corpus
metodoldgico hipotético-deductivo, positivista, neutral y objetivo. Su sentido implica
un método que no es el académico, pero que asume a las comunidades de manera

colectiva como sujetos de produccion de saber.

Hablamos en efecto, de uno de los objetivos planteados de realizar un trabajo
conjunto, o como lo ha planteado Archila (2015) de co-labor con las comunidades
involucradas. Esta perspectiva metodolégica implica desafiar la escision
sujeto/objeto propia de la ciencia moderna, para postular una alternativa en la cual
las comunidades no son tratadas como objetos pasivos de conocimiento, sino por
el contrario, como sujetos activos y con capacidad de agencia dentro de procesos
de transformacion de sus propias realidades de acuerdo con sus necesidades y

demandas particulares.

Teniendo en cuenta que el principal objeto de analisis y proteccion es el saber
ancestral del Yagé, es necesario considerar que las comunidades —particularmente
actores como taitas, sabedores, abuelas y aprendices— son portadores activos de
estos saberes, razén por la cual tienen un rol activo y fundamental dentro de su
comprension y en las formas de proteccion que se establezcan. En relacion con los
investigadores involucrados del afuera, estos realizaran un trabajo de aprendizaje

junto con los actores anteriormente mencionados, dado que este escenario plantea
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como imprescindible un dialogo intercultural de conocimientos y saberes, en el cual

se conjugan las dos logicas sin que implique una superioridad de una sobre la otra.

Con este fin se propone desarrollar la perspectiva mencionada de la interculturalidad
y la decolonialidad, considerandolas como ambitos cercanos que se complementan

entre si.

Asumiendo la interculturalidad como una postura critica ante el multiculturalismo,
comprendido como una perspectiva liberal de inclusion de la diferencia con base en
rasgos jerarquicos de orden politico, cultural y social. Desde el multiculturalismo se
considera que los pueblos indigenas y demas comunidades étnicas son minorias
qgue deben integrarse a una sociedad mayoritaria mediante estrategias planteadas
en discursos como los derechos humanos, la libertad y la igualdad (Borrero, 2009).
En otros términos, el multiculturalismo perpetda las relaciones de saber/poder
particulares, en las cuales los saberes, cosmovisiones y costumbres de estas
comunidades deben ser incluidos en la modernidad de acuerdo a una ldgica de la
diferencia entendida como exotizacion y folclorizaciébn de la otredad, con fines

principalmente mercantiles y econémicos.

En este sentido, desde el multiculturalismo opera una logica positivista-racional en
la que, si bien se reconoce la existencia de otros saberes, no se consideran
igualmente legitimos ante el conocimiento cientifico, es decir, se establece una
relacion jerarquica vertical en la cual la I6gica cientifica-racional se considera como
superior ante otro tipo de epistemes, por lo que tiende a integrar estos “otros

saberes” de acuerdo a sus propias logicas.

Sin lugar a dudas, esta perspectiva implica una reproduccion de relaciones
coloniales de exclusion, que invisibilizan las I6gicas y concepciones propias de los
sujetos que desde su forma de pensar y relacionarse con el mundo y la naturaleza

desafian el marco epistemolégico moderno.

En contraposicion, desde la interculturalidad se propone un cambio estructural en la
relacion con la otredad, considerando como necesaria una transformacion

epistemoldgica y politica ademas de proponer un dialogo horizontal y respetuoso
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con otras culturas y saberes. En términos practicos, se propone desarrollar esta
iniciativa desde la perspectiva intercultural que caracteriza la propuesta de co-labor
desarrollada por Archila (2015).

Por otra parte, agregar que la interculturalidad es transversal a lo decolonial en el
sentido en que desde la primera se comprenden y analizan relaciones histéricas de
saber/poder y dominacion particulares de forma explicita con el fin de
transformarlas. Justamente este ejercicio critico de transformacién de estas
relaciones coloniales sobre los sujetos y sus conocimientos es fundamental dentro
de la propuesta de interculturalidad, razon por la cual en términos epistemologicos
implica un desafio tanto para las y los investigadores como para las propias

comunidades indigenas involucradas.

Retomando la matriz colonial planteada por Quijano (2006) y desarrollada por Walsh
(2008), en el caso concreto de proteccion de los saberes ancestrales de
comunidades Ingas y Cofan se reconoce fundamentalmente las cuatro distinciones
hechas por Quijano, a saber, colonialidad del ser, del saber, del poder y la que
complementa Walsh de la Madre Naturaleza. No sobra aclarar que estos tipos de
colonialidad no se abordan independientemente, pues en lo concreto se reconocen
en discursos y practicas de forma transversal, de manera tal que son tipos que se

entremezclan y son interdependientes.

Por un lado, se propone como desafio central en materia de proteccion del saber
ancestral transformar la colonialidad del poder, por la que se entiende una
construccion —generalmente impuesta— de identidades fijas de caracter
interseccional (racial y de clase) que se establecen de forma jerarquica, tal como se
evidencia en las categorias de indio, blanco, negro, pobre y subdesarrollado, entre
otras. El punto critico de este aspecto es que la construccion y fijacion de estas
categorias legitima una l6gica de dominacion, en la cual los sujetos y las identidades
se clasifican verticalmente considerando una escala social en la que unos sujetos
(blancos, hombres, mestizos, occidentales) son superiores y se encuentran en la

cima de esta escala evolutiva.
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Un claro ejemplo de lo problematica que resulta de esta postura es la
desestabilizacion y fijacion de las identidades de lo indio y lo blanco que se
evidenciaron en la visita a campo, pues precisamente en relacién con las practicas
y saberes en torno al Yagé fue posible reconocer que la construccion de estas
identidades por parte de los sujetos supera rasgos raciales y biolégicos.

Esta tipologia de colonialidad esta estrechamente relacionada con la colonialidad
del ser, pues con base a esta imposicion categorica de las identidades y la diferencia
se legitiman procesos de desconocimiento, inferiorizacién, subalternizacion y
deshumanizacion de la otredad. Al respecto, la ciencia moderna tiene un rol
importante como mecanismo de establecimiento y reproduccion de estas logicas en
las que se postula un vinculo —practicamente— inquebrantable entre racionalidad-
humanidad. De manera tal que los saberes y conocimientos construidos desde otro
tipo de logicas que escapan —o al menos no consideran como prioritario— lo
racional, son simultaneamente entendidas como inferiores, atrasadas e incluso

lejanas a lo humano.

En relacién con lo anterior, a partir de la colonialidad del saber se hace explicito el
posicionamiento de la ciencia occidental y cientifica como Unica forma valida y
legitima de conocimiento, relegando epistemolégicamente otras formas de conocer
y construir el mundo. En esta tipologia es en la que mas se evidencia un dispositivo
caracterizado por una relacion saber/poder que tiene efectos especificos de
dominacion y subordinacidon sobre los sujetos “otros”, deslegitimando e
invisibilizando la pertinencia de los saberes y conocimientos propios, que ademas

tienen un rol fundamental dentro de la cultura y tejido social de estas comunidades.

Esta cuestiébn se hace evidente en el caso que nos compete en los multiples
esfuerzos que se han hecho por imponer mecanismos juridicos de proteccion al
“saber tradicional” como el derecho de propiedad intelectual (DPI) y los regimenes
Sui generis, que son incongruentes tanto con la naturaleza y el caracter colectivo
del saber ancestral como con los contextos y necesidades particulares de las
comunidades en las que se gesta. El considerar como pertinente y suficiente esta

asimilacion asimétrica de otras realidades dentro de la I6gica racional-positivista es
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una muestra del caracter inferior y la invalidez que desde este marco hegemédnico

de pensamiento se impone a otras culturas y saberes.

En efecto, la iniciativa de pensar e implementar un régimen de proteccion al
conocimiento y saberes ancestrales critico que involucre activamente a las
comunidades y responda a su contexto, demandas y necesidades especificas, parte
por hacer un esfuerzo por desligarse y transformar estas tipologias que desde el
siglo XV han caracterizado las relaciones de occidente con otras culturas.

Por ello, la colonialidad de la Madre Naturaleza es esencial, pues permite
comprender la forma en que opera la escision hombre/naturaleza como rasgo propio
de la cultura moderna en relacién con otro tipo de légicas que no comprenden este
vinculo de forma separada, sino como una sola cosa. Tal es el caso de las
comunidades visitadas en la experiencia en campo, donde fue posible reconocer
que alli operan otro tipo de concepciones en las cuales el ser humano hace parte

de la naturaleza.

Esta colonialidad de la Madre Naturaleza permite comprender en términos
epistemolodgicos la légica que fundamenta y estructura la relacion de dominio y
explotacion que la cultura occidental establece con la naturaleza, pues al
considerarla como un elemento externo se aborda como un ente potencialmente
dominable y explotable para convertirlo en mercancia. A partir de esto es posible
comprender que los mecanismos juridicos de proteccion al conocimiento ancestral
al que se accede mediante la preparacion y consumo de plantas como el Yagé,
estén encaminados a entender la “protecciéon” como sindnimo de compensacion
econdmica, lo que a la larga implica reproducir esta légica en que la naturaleza es

considerada como mercancia.

Incluso desde esta tipologia es posible analizar estrategias como el etnoturismo y
el ecoturismo que han implementado las comunidades indigenas como alternativas
ante la abrupta inclusion de sus culturas y formas de vida en la logica occidental-

capitalista.
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Ahora es preciso aclarar que siempre se requerira de un didlogo constante y fluido
con las comunidades que permita definir su participacion, sin embargo, teniendo
claridad de la postura intercultural-decolonial desde la que se planted esta
investigacién, es un trabajo fundamental que debe hacerse y que ademas definira

los caminos de estos saberes ancestrales.

No obstante, con base en el trabajo de campo realizado, hay que mencionar que las
condiciones estan dadas para llevar a cabo un trabajo colaborativo que permita
establecer un didlogo horizontal de saberes para alcanzar un fin comun. De acuerdo
a las aproximaciones y didlogos con taitas y sabedores se puede afirmar que en
comun consideraron esta iniciativa como un ejercicio necesario y pertinente en
respuesta a sus necesidades y a las dificultades a las que se enfrentan dentro de
su ejercicio como sabedores y médicos tradicionales.

Ahora planteando en términos practicos las perspectivas tedricas anteriormente
desarrolladas, es preciso sefialar que se requiere como condiciéon sine qua non
desarrollar un trabajo in situ es decir, aterrizado en los resguardos de cada
comunidad con el fin de conocer y comprender el adentro de las comunidades,
indagando sobre el rol que tiene el conocimiento ancestral como elemento de
cohesion social y mecanismo de transmision de los saberes a las nuevas

generaciones.

En este sentido, es muy importante analizar la relacién del saber ancestral,
particularmente sobre el Yagé —tanto en términos bioldégicos como culturales—y el
territorio, pues ante un escenario como el actual, en el que cada vez se hace mas
frecuente la extrapolacion de estos conocimientos fuera del territorio, es necesario
considerar como éste se ha configurado —mas que todo— como un espacio de
produccion, es decir, donde se cultiva y prepara la planta, ya no como un espacio

donde se consume y se arraiga el saber ancestral.

A su vez ante un escenario de creciente implementacion de proyectos de desarrollo
basados en economias extractivas como la mineria, la explotacion de hidrocarburos
e inclusive la agroindustria, puede decirse que la proteccion del saber ancestral

podria implicar una proteccién del territorio, considerandolo como un espacio donde
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se producen, cultivan y preparan plantas medicinales y sagradas; que ademas son
el resultado de una herencia cultural ancestral, que es fundamental dentro de la
forma en que muchos pueblos indigenas se reivindican ante el mundo de los

‘blancos’ en la actualidad.

Lo anterior implica considerar que las plantas medicinales y sagradas en general —
no solo el Yagé— estan estrechamente vinculadas a un territorio y a la poblacién de
donde se produce, en consecuencia, pensar en un mecanismo juridico de
proteccion al saber ancestral, implica igualmente una proteccién sobre las plantas,
el territorio y el contexto sociocultural en el que se produce. De alli que el
planteamiento de este mecanismo responda a las necesidades y conflictos

territoriales a los cuales se enfrentan estas comunidades en la actualidad.

Por otra parte, en la experiencia en campo, varios taitas consideraron que dentro de
este ejercicio es necesario conocer y comprender a fondo el contexto en el que se
gesta el conocimiento ancestral, lo que implica trabajar de la mano con los taitas,
abuelos y sabedores, pues “en ellos yace el conocimiento de acuerdo a la ley de
origen”. Aunque paralelamente surgen varias dificultades, pues es dificil tener
contacto con los propios sabedores, bien sea porque no hablan castellano, porque
desconfian mucho de los “blancos” o porque simplemente no tienen interés en

hacerlo.

El establecer un mecanismo juridico de proteccién al saber ancestral implica
ademas fortalecer redes entre taitas y sabedores, lo que a todas luces representa
un desafio, considerando que entre ellos existen conflictos, rencillas e incluso

envidias que dificultan la organizacién social.

Es posible reconocer que en torno al saber y manejo del Yagé por parte de taitas
opera una relacion saber/poder particular en el adentro indigena, pues dentro de
esta logica el que sabe mas tiene mas poder, razén por la cual histéricamente ha
habido conflictos entre taitas por visibilizar quien sabe mas y por ende es el mas
poderoso. Si bien actualmente estas disputas no son tan comunes ni tan fuertes

como otrora, el trabajo de campo nos permitio constatar que existen conflictos entre
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taitas no soOlo sobre esta relaciébn saber/poder, sino también porque cada uno
maneja las plantas y la medicina de acuerdo a las tradiciones bajo las cuales se
formo, asi que lo que para un taita puede ser un uso adecuado de la “medicina” para
otro no lo es, generalmente estas desavenencias surgen de considerar que quienes
son mas fieles a ley de origen son los que tienen el “verdadero” conocimiento
ancestral, lo que en cierta forma desvirtia el trabajo de los demas. Esto implica un
trabajo entre los propios sabedores para establecer esos minimos de

responsabilidad en el manejo del saber sobre el Yagé.

En cuanto a los antecedentes de organizacion social que se han planteado respecto
a este tema, resulta ser de gran importancia el proceso de la Unidad de Médicos
Indigenas Yageceros de la Amazonia Colombiana (UMIYAC), razén por la cual es
un tema que requiere reforzarse y abordarse desde varias perspectivas, donde seria
importante retomar la experiencia de un no indigena como German Zuluaga, el
meédico occidental que encabez6 el proceso de organizacion en la UMIYAC, ademas
de la de otros taitas y sabedores que participaron activamente en este proceso, lo
que tendria como fin reconocer las dificultades que se presentaron en su momento

e indagar coOmo se encuentra el proceso en la actualidad.

En suma, el planteamiento de un mecanismo juridico de proteccion necesariamente
implica que los pueblos involucrados se pongan de acuerdo entre si, siendo éste
uno de los principales retos dentro de esta investigacion, pues varios taitas
coincidieron en afirmar que es muy dificil que las comunidades lleguen a ponerse
de acuerdo, porque cada taita y comunidad percibe el “remedio” de manera distinta,

ademas de las jerarquias que se han establecido entre éstas.

De otra aparte no podemos dejar de mencionar la pertinencia que para algunos
tedricos tiene la figura juridica de Patrimonio Cultural Inmaterial, pues a partir de
ésta se han establecido una serie de politicas de salvaguarda sobre
manifestaciones culturales que incluyen dimensiones como: el caracter colectivo, el
ser tradiciones vivas en constante transformacion, su valor simbdlico y social, su
integralidad con el patrimonio cultural y material y finalmente, que tienen normas

consuetudinarias que regulan su acceso y transmisién. Estos elementos del
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patrimonio cultural inmaterial no son tampoco pertinentes para la proteccién del
saber tradicional y la propia medicina. Y no lo son en tanto se mantienen en la idea
colonial de subordinacién de los pueblos indigenas y principalmente por que la tutela
de este “patrimonio” se asimila a formas de propiedad del Estado o de organismos
internacionales delegatarios de los mismos que se asumen como propietarios de

tales saberes.

Lo analizado permite plantear que, el mecanismo pertinente de proteccion conforme
a lo revisado en campo y discutido debe sustentarse en el derecho propio y cuya
ruta se inicia con la autoproteccion juridica cultural (AJC), pues este materializa el
sentido de autoprotecciéon que incorpora conforme a lo dicho hasta aqui como
minimo tres dimensiones del tema: la interna de la comunidad, una relativa externa
entre comunidades, y la absolutamente externa entre comunidades indigenas y
comunidades no indigenas. El método sugerido de la co-labor implica a las dos

tltimas dimensiones de proteccion del Yagé.

Conclusiones desde la Interculturalidad /decolonialidad

Con base en la revision documental, el andlisis tedrico, el trabajo de campo y las
consultas a fuentes primarias y secundarias que se realizaron, es posible recoger
varios elementos claves para plantearlos como resultado de la presente
investigacién. En consideracién con la complejidad del tema es preciso resaltar
aspectos que atafien no sélo al ambito juridico y cultural (como los que ya se han
planteado en este capitulo final), pues en torno al tema son transversales asuntos
esenciales de caracter social, politico, econdmico, historico y territorial que han

forjado las condiciones del tema en la actualidad.

En un primer momento, vale la pena mencionar que el interés en el tema de la
proteccion juridica del saber tradicional por parte de académicos —especialmente de
disciplinas como la antropologia o el derecho— es una cuestion reciente, sin dejar
de mencionar que ha sido uno de los campos en los que mas se ha trabajado desde

finales de los afios setenta del siglo XX. Por ello, se cuestiond cuales han sido las
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intenciones y perspectivas desde las que se ha analizado y estudiado el tema

particularmente en estas tres ultimas décadas.

Partiendo de un rastreo de los principales trabajos sobre el tema, puede afirmarse
que la perspectiva mas comun ha estado enraizada en un trasfondo colonial y
positivista, en el que el abordaje sobre este tipo de saberes ancestrales se hace
dando prelacion a las disertaciones tedrico juridicas de intelectuales occidentales,
bastante distanciadas de la realidad y de las condiciones sociopoliticas a las que
se han enfrentado estas comunidades histéricamente, para proteger y trasmitir este
legado ancestral de una medicina sagrada como el Yagé dentro y fuera de sus

comunidades.

Muestra de ello es el hecho de que los autores que han trabajado el tema con mayor
rigurosidad, es decir, Reichel-Dolmatoff (1978), Pinzon y Garay (1989) y Taussig
(1987) entre otros, han abordado el tema del saber ancestral y las préacticas y
cosmovisiones asociadas a éste desde la categoria de chamanismo, propuesta y

desarrollada de forma aislada de las propias comunidades.

Justamente la UMIYAC, una de las mas importantes iniciativas de organizacion
social y politica en torno al tema, se declar6 en contra de esta categoria “chaman”
de forma explicita, pues los taitas, sabedores y en general las comunidades
indigenas no usan ese término para referirse a los portadores del saber ancestral.
De hecho, es una palabra que no tiene un uso social dentro de las comunidades y
no tiene ningun significado para éstas, contrario al caso de las categorias de taita,
curaca o médico tradicional, bajo las cuales se nombra a los sabedores —
especialmente asociados al conocimiento y uso del Yagé— que historicamente
tenian un rol esencial como autoridades espirituales y politicas de estos pueblos
indigenas (UMIYAC, 1999).

En relacién con los objetivos propuestos en esta investigacion y de acuerdo con la
perspectiva de analisis intercultural-decolonial, partimos por distanciarnos de las
categorias usadas en el mundo académico, que son aisladas de la realidad social y
del uso que se le da dentro de las comunidades. Dado que en este caso no se

planteé como principal objetivo dar continuidad a estos trabajos tedricos —y de
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hecho, se propone hacer una ruptura con esta trayectoria de caracter colonial— nos
acogemos a las categorias usadas por las propias comunidades. Por esta razon, se
considera necesario emprender un aprendizaje horizontal con estos sabedores,
taitas y las comunidades para comprender a profundidad como operan sus logicas

y formas de entender y relacionarse con el mundo dentro de su sistema cultural.

Cualquier “forma juridica de protecciéon del saber ancestral’” solo es posible
construirla contando plenamente con las comunidades y los propios sabedores, lo
que se haga desde el mundo juridico o tedrico serd siempre una imposicion, el
desafio es como conseguir este dialogo de caracter intercultural y de forma

decolonial, la propuesta es la co-labor.

Es importante resaltar varios aspectos sobre el tipo de saber ancestral que nos
concierne, pues son saberes y practicas asociados a elementales, es decir, plantas
sagradas mediante las cuales las comunidades se relacionan y comunican con sus
ancestros —tanto humanos como no humanos— mediante vinculos energéticos. Es

un saber en la categoria material-espiritual.

La proteccion de los saberes, conocimientos, practicas y creencias asociadas al
Yagé en comunidades Ingas y Cofanes del Departamento del Putumayo y el
piedemonte amazdnico colombiano es determinante no solo para la pervivencia de
estos pueblos indigenas sino constituye un saber universal que debe ser
resguardado del modelo econémico y de ser usado de manera mercantil contraria

al uso sagrado definido por la ancestralidad.

Ademas, se parte de la premisa de que estos saberes tienen un caracter especial,
pues si bien son saberes colectivos, no los poseen de manera homogénea todas
las personas pertenecientes a una comunidad y son considerados sagrados e
imprescindibles tanto en la identidad cultural como espiritual de estas comunidades
andino-amazonicas. En este sentido, resulta fundamental destacar el rol que
cumplen en la actualidad los taitas y sabedores, en tanto son los portadores de este

conocimiento y los encargados de transmitirlo a las nuevas generaciones.
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Entre los taitas y el Yagé se establece una especial relacién, pues debido a la
sacralidad de este ultimo, esta prohibida su venta y comercializacion, ademas
requiere un manejo y manipulacion especial que solo los taitas tienen la capacidad
de hacer, como resultado de afios de formacion y preparacion como médicos con la
capacidad y las habilidades de manejar la planta como es debido. Precisamente
esta es una de las preocupaciones que mas aguejan a las comunidades, pues en
los dltimos afios han proliferado personas que comercializan la planta y le dan mal

uso desconociendo su caracter sagrado.

Justamente otro de los aspectos en los que se concentré el analisis es el proceso
de formacién como taitas, pues a partir de lo evidenciado en campo es posible
afirmar que estos procesos se estan haciendo mayoritariamente con “blancos” o
personas “no indigenas” de sangre. Esto se debe a que dentro de las comunidades
existe cada vez menos interés por parte de las nuevas generaciones por aprender
sobre el saber ancestral. Un elemento explicativo que puede arrojar luz sobre este
dilema, es la légica colonial desde la cual se estd formando a los nifios en las
escuelas, pues -bien sea implicita o explicitamente— de acuerdo con los
paradigmas modernos del progreso y el desarrollo, se les plantea lo indigena como
un rasgo de atraso, por lo que desde pequefios se los forma para que se

averglencen de ser indigenas.

En contraste, cada vez es mas comun el interés de personas “no indigenas” que
tienen la voluntad de aprender sobre estos conocimientos. En este caso, es posible
rastrear una marcada diferencia en la forma en que estas personas se acercan al
mundo del Yagé, pues el interés se da como consecuencia de procesos personales
de sanacion a través de esta planta. De manera que el aprendizaje y formacion de
personas “blancas” como taitas se enmarca en la logica del Yagé como “medicina”
o “remedio”, sin embargo, muchos taitas afirman que los “blancos” tienen un nivel
maximo de aprendizaje, razon por la cual no pueden acceder al conocimiento de los
ancestros, pues de acuerdo a la ley de origen sélo los indigenas tienen la capacidad

de acceder a este.
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Lo anterior es un hecho que requiere especial atencion, ya que ante un escenario
donde cada vez se transmite menos este conocimiento a las nuevas generaciones
dentro de las comunidades, es innegable cuestionarse qué pasara a futuro con el
saber ancestral, que histéricamente ha sido un aspecto esencial dentro de los
sistemas culturales y la estructura social de estos pueblos indigenas. Todo esto
implica que la base del sistema de proteccion del saber ancestral son los sabedores,

quienes son portadores de este saber sean indigenas o no.

La relacion con el mundo de los “blancos” es un aspecto complejo que puede
abordarse desde varias aristas, pues ademas de la importancia que han tomado en
los dltimos afios como principales agentes interesados en aprender sobre el yagé y
otras plantas elementales, también puede decirse que esta relacibn ha sido
fundamental como mecanismo de reposicionamiento de las comunidades indigenas
como portadoras de conocimientos ancestrales y curativos ante el mundo de los

blancos.

Otro aspecto importante en esta relacion-regulacién del mundo indigena y el blanco
es la implementacion de nuevos mecanismos —que pueden considerarse
interculturales— por parte de las comunidades indigenas, nos referimos a la
estrategia de salir a las ciudades a “dar remedio”, pues esto ha permitido establecer
estrechos vinculos entre blancos e indigenas, o que ademéas ha implicado una

revaloracion de estas culturas ancestrales, ampliando sus formas de vida.

Por otra parte, puede decirse que estas transformaciones en las concepciones y
practicas sobre el yagé pueden comprenderse como resultado de procesos
sociales, culturales y politicos que han ido en detrimento de las formas de vida de
estas comunidades indigenas, por ejemplo, mediante procesos de aculturacion, el
impulso de politicas de desarrollo y modelos econdmicos que afectan gravemente

los territorios en términos ecoldgicos y ambientales.

Estos procesos de aculturacion han sido determinantes en las condiciones sociales
y politicas a las que se han enfrentado las comunidades indigenas desde hace
siglos, pues la llegada del hombre blanco a la selva y el piedemonte amazonico

condujo a procesos de exterminio social y cultural. Esta aculturacion se ha dado -y
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puede decirse que hoy en dia se sigue dando— mediante mecanismos de violencia

fisica directa y estrategias simbdlicas de imposicion cultural.

El primer caso puede asociarse principalmente a procesos de expansién econémica
basados en la explotacion indiscriminada de los recursos que se encuentran en
estos territorios, a saber, caucho, quina, petréleo y coca principalmente. El
establecimiento de economias de enclave en regiones como el Putumayo, ha
conllevado no sélo al exterminio de pueblos indigenas —tal como se dio a inicios del
siglo XX con la explotaciéon de caucho— sino que también ha implicado la imposicién
de légicas occidentales, centradas en un calculo constante costo-beneficio y en la

percepcion de la naturaleza como mercancia.

Por otra parte, con la llegada de misiones jesuitas y principalmente capuchinas a
finales del siglo XVI a la region, se iniciaron procesos de cristianizacion de las
comunidades indigenas con el fin de erradicar sus creencias mediante mecanismos
como la satanizacion y evangelizacion de estos pueblos (Bonilla; Brucher, 1968). Si
bien puede decirse que estos esfuerzos misioneros tuvieron relativo éxito en la
region, es importante mencionar que paralelamente estos pueblos indigenas
desarrollaron mecanismos de resistencia y adaptacién ante estas imposiciones,
pues en lugar de darse un proceso completo de aculturacién, se dio un sincretismo

cultural entre las creencias ancestrales y el catolicismo impuesto por las misiones.

Precisamente uno de los &mbitos en los que se manifiesta este proceso histérico
son los rituales y ceremonias asociadas a plantas sagradas como el Yagé, pues
evidentemente son practicas ancestrales de estas comunidades, en las que
conjuntamente operan creencias catllicas, pues las ceremonias son
encomendadas tanto a deidades como el sol, la luna y la Pacha mama como al Dios

cristiano, a Jesus y a la virgen.

Otro aspecto constatado son los cambios politicos y la imposicién de sistemas de
gobierno, este hecho y otros de intromision politico religiosa desestimé la
importancia de los curacas, taitas y sabedores considerados como autoridades

politicas y ancestrales, lo que condujo a escindir totalmente lo politico de lo
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tradicional-ancestral. Sumado a esto que los jovenes indigenas por estos cargos
politicos tienen mas interés en tanto representan mayores posibilidades de contacto

y relacionamiento con los blancos.

El establecimiento de estos sistemas de gobierno como el “cabildo” relegé la labor
del curaca a ser un médico indigena desprovisto de poder politico. A diferencia del
sistema anterior, la preparacion para ser gobernador no es muy extensa ni
complicada, pues los Unicos requisitos son saber leer y escribir en castellano. Las
labores del gobernador consisten en organizar las actividades comunales y
representar a la comunidad ante las autoridades gubernamentales. De tal manera
gue en este contexto esta seria otra tarea intercultural apremiante, repensarse la

articulacion entre saberes ancestrales y manejo politico dentro de las comunidades.

En este sentido, el entender y analizar un tema como el saber ancestral requiere un
abordaje histérico e interrelacional que permita comprender las condiciones
actuales como continuaciones y resultado de procesos de larga data que a través
de relaciones de poder y estrategias de dominacion particulares han generado
resistencia y configurado los territorios indigenas y sus sistemas culturales tal como

los conocemos en la actualidad.

Desde otra perspectiva, se plantea que los paradigmas del progreso y el desarrollo,
ademas de la imposicion de un modelo econémico extractivista, lejos de ser hechos
aislados al tema que nos compete, son aspectos esenciales que implican retos,
dificultades y desafios ante una iniciativa de proteccion real al saber ancestral.

Otro aspecto a considerar en clave decolonial intercultural es considerar hechos
como la extrapolacion del Putumayo de la regibn Amazonica, pues para un
departamento como éste, es decir, abundante en recursos naturales como
hidrocarburos, minerales y agua, esto implica la pérdida de la proteccion juridica a
estos territorios estratégicos y la apertura a la explotacién de economias extractivas.
Si esto es inevitable como ya lo es se debe garantizar una coexistencia sin

imposicion a los pueblos indigenas de desplazamiento territorial.
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El territorio requiere al igual que los propios sabedores especial proteccion,
sabemos que sin territorio es imposible la pervivencia de estos saberes, el actual
escenario sociopolitico amazoénico estd estrechamente relacionado con las
dinamicas en torno a los conocimientos, saberes y practicas de plantas medicinales,
especialmente del Yagé, considerando que en la region habitan pueblos yageceros
como los Inga, Cofanes y Siona. Conjuntamente puede decirse que se requieren
dindmicas interculturales que incentiven procesos de territorializacion en las cuales
los pueblos indigenas sean provistos de sus medios de vida tradicionales, razon por

la cual sus costumbres y practicas ancestrales se fortalezcan.

En este punto no podemos olvidar lo que, autores como Tobar, Pérez, Pérez y
Giraldo (2004) afirman con respecto al pueblo Cofan, declarado como pueblo en
peligro de extincion, pues sus tradiciones culturales se encuentran bastante

debilitadas como resultado de procesos historicos de colonizacion y aculturacion.

Ni olvidar que respecto al pueblo Inga, la Corte Constitucional emitié el Auto 004 de
2009, ordenando la realizacion de un Plan de Salvaguarda como mecanismo de
planeaciéon y ordenamiento territorial por ser un contexto vulnerable y de conflicto

armado (Plan de Salvaguarda, 2013).

En Ultimas, se plantea de acuerdo a la perspectiva intercultural-decolonial que
orienta esta investigacidon que, es imprescindible hacer una lectura de los
mecanismos juridicos de proteccion existentes desde una postura holistica que
permita interrelacionar aspectos histéricos, sociales, politicos, econémicos y
culturales, a partir de lo cual es imposible circunscribir la proteccion del saber

tradicional a los actuales mecanismos legales de proteccion.

Por ello, con base en esta investigacion teérico analitica interrelacional queda
planteado que con un trabajo conjunto y colaborativo con las comunidades
amazobnicas, los sabedores indigenas o no indigenas del yagé en un dialogo
intercultural que posicione horizontalmente estos saberes indigenas con el
conocimiento hegemonico se podra lograr un instrumento de proteccion coman, tal

como el planteado de autoproteccion juridica cultural (AJC) en el que las
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comunidades tengan un rol activo, participativo y propositivo que responda a sus

necesidades y demandas sociales.
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