Experiencias femeninas en la selva del Vaupeés. Recuperacion de practicas y memorias del

cuidado para sanar los cuerpos violentados de las mujeres de Wacara.

Maria Camila Otalvaro Salazar
Facultad de derecho y ciencias sociales, programa de Antropologia

Universidad Icesi

Tutora

Maria Isabel Galindo

29 de Noviembre de 2021

Santiago de Cali, Colombia



TABLA DE CONTENIDO

INTRODUCCION 3
BASES PARA EL DIALOGO: construccion del poblado, territorio y cotidianidades 13
CAPITULO PRIMERO. Jerarquia social amazénica y evangelizacion del ILV. Escenarios
por donde transitan los sistemas de opresion de las mujeres de Wacara 22
CAPITULO SEGUNDO. Violencia ginecoldgica en Wacara: silencios y ausencias 38
Anexo 1. Mujeres de Wacara al frente de la crisis: aproximaciones a una salud ginecoldgica
autogestionada y a la autonomia de los cuerpos femeninos 53
CONCLUSIONES 50
Anexo 2. Mapas etnograficos del Vaupés 62
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS 64




INTRODUCCION

Fue cuando la canoa se puso rio abajo que senti que realmente me iba a enfrentar a la selva.
Me preocupaban muchas cosas, de esas que tienen que ver con ser una mujer que hace trabajo
de campo en un lugar que, desde donde suelo situarme, desde Cali o desde mi pueblo en el
Valle, parece remoto. El plan inicial era que mis tres comparieras y yo nos ibamos a encontrar
en Mitl con los dos profes que han sido nuestras guias en el trabajo con Fundacion Tinigua?,
donde soy voluntaria desde hace un tiempo?, y quienes se hallaban en otro poblado mucho més
lejano desde hace unas semanas; desde ahi ibamos a bajar todas juntas hacia Wacara. El plan,

recordando la facilidad con la que se frustran los cronogramas, se malogro.

Una semana antes nos contactaron Katherine y Ricardo, les profes, para decirnos que les habia
dado Covid mientras hacian trabajo de campo, que Ricardo se puso muy mal por la
deshidratacion que implicaba hacer trabajo de campo en la selva -se reducen las comidas debido
a la dificultad para conseguir alimento, a veces hasta a una- y por los sintomas del virus. Les
habia tocado evacuar el lugar, rogando porque alguno de los pilotos que llegaban hasta alli una
vez a la semana les diera salida a Mitl. Crei entonces que una vez mas mi trabajo de campo
iba a ser un fracaso, llevaba un afio intentando ir a la selva sin éxito debido a la contingencia
sanitaria global. Pero, con mis comparfieras decidimos tomar el riesgo; empacamos un botiquin
de primeros auxilios dotado de muchas papeletas de suero y tomamos el vuelo Bogota-Mitu.
Nos aventuramos a los peligros de la enfermedad, a la violencia multiple a la que estamos

expuestas por ser mujeres, y a la fatiga de la vida en la selva.

Llevabamos un fin por el cual trabajar: desarrollar unos talleres sobre derechos sexuales y

reproductivos dirigidos a las mujeres de Wacara. Tiempo atras Katherine me habia propuesto

! Fundaci6n Tinigua. Para la preservacion de la diversidad étnica y lingiiistica. La Fundacion tiene como objeto
la promocion y el desarrollo de procesos de fortalecimiento, salvaguarda y preservacion de la diversidad étnica y
lingiiistica, a partir de la investigacion social, la documentacion y la revitalizacion lingiiistica, asi como de la
ejecucion de proyectos de intervencion social y de formacion que contribuyan al fortalecimiento de la identidad
étnica, la inclusion economica, politica y social y el mejoramiento de las condiciones de vida de los grupos étnicos
y comunidades marginalizadas, desde una perspectiva interdisciplinar, incluyente y solidaria:
https://fundaciontinigua.org/

2 Estoy vinculada con la Fundacién Tinigua desde Febrero del 2020, donde participo activamente de la linea de
investigacién Género y mujeres.



intentar cubrir una demanda que le habia hecho Marina -mujer del poblado con la que la
profesora habia forjado unos lazos de amistad fuertes- sobre la necesidad de que los asuntos
académicos en el poblado también debian ser alimentados por las mujeres y no tanto por los
hombres, como generalmente sucedia. Preguntando sobre algin tema que le pareciera
importante trabajar, ella contestd que no sabian como manejar el incremento de adolescentes
embarazadas en solteria. De la misma forma, hablo de la importancia de poner en conversacion
coémo se asume la sexualidad en el poblado y las diferencias entre coémo lo hacian hombres y
mujeres. En ese sentido, el ciclo de saberes que aparecen al final del texto como anexos,
responde a esta demanda planteada y a los interrogantes e intereses que surgieron de mi trabajo
con la Fundacidn, pensados como una propuesta incipiente que deben ir afindndose en sintonia

con las mujeres de Wacara.

La sexualidad femenina es vista como un problema; incluyendo la maternidad de las mujeres
solteras y la gestion de la ginecologia. Desde hace un tiempo, las mujeres adultas del poblado
han visto un conflicto en el nimero de jévenes que quedan embarazadas y que no cuentan con
el apoyo de su pareja en el momento de la crianza. Las paternidades son discutibles, mientras
que las maternidades no lo son. EI matrimonio resulta ser la institucion que legitima los lazos
entre los hombres y sus hijos; la mujer no le puede ser infiel a su marido, por lo tanto, sus hijos
solo pueden ser de él. Al hablar de las mujeres jovenes que no han contraido matrimonio, se
les asocia un caracter satanizado al ejercer su sexualidad en libertad, y, al mismo tiempo, suelen
ser vistas en un lugar pasivo en el que los hombres, jévenes o incluso casados con otras mujeres,
toman ventaja de sus cuerpos. Esto ultimo, al asociarlas con una falta de conocimiento sobre
el proceso reproductivo que no les permite afiliarse al celibato, el tnico método anticonceptivo
conocido por la mayoria de mujeres adultas.

El objetivo de este trabajo de grado es realizar una reflexidn acerca de los elementos que
atraviesan las decisiones ginecoldgicas de las mujeres kakua mediante una aproximacion
etnografica que quisiera ser justa con la complejidad del problema. Desarrollo este analisis
dialogando con los conceptos de interseccionalidad y de entronque patriarcal, que permite
entender de forma articulada diversos procesos de opresion. Asimismo, propongo el concepto
de violencia ginecoldgica para entender las formas en que estas opresiones -la posicion
periférica en el mercado de las mujeres kakua, la evangelizacion, las jerarquias amazonicas y

su relacién con el Estado- determinan y limitan su capacidad de decision. Entiendo la violencia



ginecologica como las limitaciones estructurales que viven las mujeres al momento de tomar

decisiones sobre el cuidado de sus cuerpos y sobre su vida sexual y reproductiva.

Cuando la canoa se perdi6 en el horizonte definitivamente, y me vi en la oscuridad de los
arboles inmensos vy el follaje extenso, me senti ahogada. EI corazon me latia fuerte, sentia
miedo; confieso que aunque me digan que soy una mujer adulta a mis veintidds afios, todavia
me percibo como un ser pequefio e indefenso frente al mundo. Me aferré a los quince kilos que
yacian en mi espalda, puse mis manos en las cargaderas de la maleta y me eché a andar. Casi
todas las personas que iban con nosotras en la canoa desaparecieron al minuto, nos pasaron por
los costados. Persiguiendo a la Unica persona que veiamos delante llegamos a la mitad del
camino. Sin tener pista de nadie porque el hombre de camisa roja al que seguiamos se habia
sumergido mas alla.Siguiendo de manera intuitiva fue que conocimos a Jeison y a Ali, una
pareja de casados que se hicieron nuestros amigos mas cercanos, y a la sefiora Leticia, madre
de Ali. Peleaban con un enjambre de mosquitos que estaban encima de ellas y sus hijes, de
inmediato les ofrecimos del repelente en el que estabamos empapadas. Gracias a ellas pudimos

llegar al poblado tras tres horas y media sin descanso.

Pensaba en uno de los debates méas algidos que ha rodeado a la etnografia como metodologia,
en la relacion entre el registro objetivo y la experiencia subjetiva que implica el trabajo de
campo (Guber, 2001). Al pretender realizar este trabajo de grado, algo que se traduce en una
produccidn académica, debia prestar especial atencion a como me sentia y cdmo me situaba en
campo, recordando que todo lo que iba a registrar estaba estrictamente ligado a mi cuerpo y mi
sentir; es decir, debia tener claro que no debia pretender mas que un analisis a partir de mi
experiencia subjetiva, atravesado por mi trayectoria vital, y que los lineamientos académicos y

las realidades en campo podian exceder mi control.

En ese sentido, mi trabajo de campo estuvo pensado desde el cuidado y desde las experiencias
colectivas. Siendo cuatro mujeres jovenes, mis comparieras y yo, fue necesario trazar una ruta
de cuidado que implicd restringirnos de espacios en soledad y de reportes diarios sobre nuestros
sentires en campo. Me adhiero a la critica que cuestiona el trabajo de campo ensefiado como
un espacio androcentrico que nos obliga, a las mujeres, a hacernos hombres, a intentar
masculinizar nuestros andares en los territorios con la esperanza de no ser violentadas (Escobar,

2018; Ojeda et al, 2019). EIl respaldo con el que contamos las estudiantes en campo es muy



limitado, no tenemos el apoyo institucional que tienen las antropdlogas consagradas; por
ejemplo, solo basta con pensar acerca de los problemas con las financiaciones y protocolos

establecidos que condicionan el quehacer y la investigacion.

La etnografia no es unicamente un listado de técnicas de recoleccion de informacion, sino
también la textualizacion de aquellas experiencias vividas en campo (Marcus y Fischer, 1986).
En ese sentido, este trabajo de grado se agarra de distintas herramientas narrativas con las que
intento introducir y después sumergir al lector en una idea justa de lo que vivi en Wacara. La
flexibilidad de la etnografia parte de la apertura a préacticas diversas como fuente de
informacién. Asimismo, comprendo lo que registro a través de una perspectiva historica para
no caer en las trampas del presente etnografico, cominmente usado para describir a los pueblos
amazonicos como aislados (Hugh,1981). Entiendo que la redaccion del texto, describir una
imagen de las mujeres de Wacara dentro de este, parte de un ejercicio de representacion

politica.

Me hace sentido nombrarme con un nosotras en algunas partes del texto, puesto que mi trabajo
de campo estuvo completamente influenciado por ellas; lo que veia y escuchaba estaba
atravesado por ser un grupo de jévenes mujeres visitantes en Wacara trabajando con las mujeres
del lugar. Ante el llamado de Katherine y Marina, busqué la contribucién de mujeres que
completaran mis intenciones, que las afinaran, y pude contar con ellas desde el primer dia. Por
lo que tenerlas presente en este proyecto es una practica de cuidado entre mujeres que quieren
transformar la academia y es una apuesta por aportar a formas del conocimiento como algo
que se adquiere colectivamente; como algo que resultan ser estrategias pensadas desde lo
comunal para administrar las cotidianidades y controlar los medios concretos de vida (Tzul
Tzul & De Sousa, 2015).

Si bien la asistencia a los dias de culto, las caminatas a las chagras y las reuniones con las
mujeres, espacios de los que tomé datos, fueron vividas de forma colectiva, las notas de campo
parten de reflexiones individuales. Aungue llevaba mi agenda a todos los espacios, me senti
incapaz de hacer anotaciones en frente de mis interlocutoras; mas bien, luego de los encuentros
y hacia el final del dia, usaba mi hamaca como lugar para la escritura de mis notas a partir de
reconstrucciones de eventos o relatos contados por personas del poblado. Fueron de particular
importancia los espacios de las reuniones con las mujeres, que funcionaron como una suerte de

grupos focales por ser disefiados para la escucha de sus perspectivas. La observacion



participante y el registro de la cotidianidad fueron herramientas que me permitieron
documentar como el “entronque patriarcal”, siguiendo la propuesta de Lorena Cabnal (2010),
ha determinado las relaciones entre los géneros. En este trabajo, busco entonces rastrear las
desigualdades vividas por las mujeres de Wacaré a partir de mirar dentro de las condiciones
especificas que han influenciado la construccion de sus cuerpos. Retomo el mito de origen y la

historia del yurupary como un registro histérico mas que como un relato fantastico.

En un primer momento, mi intencion fue compilar las formas en las que las mujeres
gestionaban sus asuntos ginecologicos. Al encontrarme con lo opuesto, con silencios, quise
tomar estas ausencias como una categoria de analisis que me permitié documentar las maneras
en las que se efecttan los sistemas de opresion en las vidas femeninas kakua. Es necesario
destacar que intentar entablar un diadlogo con mujeres amazénicas se hace muy complejo debido
a la barrera del lenguaje y a algo que se desdibuja entre la timidez y el recelo. Dicha dificultad
me impulso a recurrir a formas de persuasion o, mejor dicho, de rapport, desde la reciprocidad

compartiendo mis propias historias.

Es dificil, en el contexto de Wacar4, crear espacios de co-teorizacion (Rappaport, 2007) que
impliquen concertar una agenda de investigacion. Sin embargo, uno de los resultados de este
trabajo de grado como primer acercamiento, permitié plantear soluciones conjuntas al
problema de la sexualidad femenina y la reproduccion a partir de mis posibilidades como
estudiante de pregrado, y de los espacios de negociacion con las mujeres del poblado

propiciados en el trabajo con la Fundacion Tinigua.

Cotidianidades y espacios de apertura a lo femenino

Para orientarles a ustedes, Wacara esta ubicado en el interfluvio de los rios Querari y Vaupés.
Unas horas selva adentro, como pudieron leer. Es un poblado creado tras la llegada de dos
misioneras del Instituto Linguistico de Verano y la reunion de algunas familias kakua. Segun
Silverwood-Cope (1990), antes de la llegada de las misioneras existia un pequefio grupo de 34
kakuas pertenecientes a cinco clanes distintos que se encontraba a lo largo del Cafio Wacara y
Cafo Churubi, afluentes del rio Querari y Vaupés, y que tenian patrones wanano y cubeo.

Hablaba de patrones debido a la condicién de servidumbre a la que han sido expuestos los



kakua desde el descenso de la anaconda celeste que di6 origen a la selva amazonica,

haciéndoles makus -gente sin lengua-.
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Imagen 1. Ubicacion de Wacara. Notas de campo. Elaboracion propia®.

En Wacar4, el trabajo para la vida se convierte en diversion. Cuando se habla con jovencitas
sobre lo que les gusta hacer, aparece la caminata, la preparacion de casabe y la labor en la
chagra como ejes centrales. El disfrute es lo que la selva ensefia, Beatriz prefiere el color verde
y Rosa ama el olor de la farifia®. Las mujeres mas grandes gozan del tejer canastos de bejuco
yaré, de sacar el almidon de la yuca y de su tostién. Todas andan descalzas: desde pequefias
moldean sus pies para el fango y las raices. Es posible verlas, en dias de trabajo comunitario,
cargando 50 hojas de palma y caminando 3 horas por la selva. De camino a la chagra s6lo se

ven desfilar adultas y jovenes, mujeres.

Valeria sabe prender un fogdén desde los 4 afios y entiende que a la gallina que tanto quiere
algin dia la echaran a la olla, sabe que el dar vida también es quitarla. Solo las mas jovenes,
las que aun no tienen hijas, pueden jugar voleibol en su tiempo de ocio. De 2 a 5 se escuchan
los pitidos de inicio de partidos Yy las risas penosas al ser vistas. El fatbol, por otro lado, es el

lugar de todas; hasta Mitu viajan todes para verlas jugar y vencer en los campeonatos

3 Enel anexo 1y 2 se encuentran diferentes mapas etnograficos que pueden servir para situarse mejor y que
pueden servir de referencias alternas.
4 Del portugués Farinha. Harina de yuca/mandioca.



departamentales. Siendo caminantes, fuertes de los pies, dominan los amagues y van a un dos

por tres.

Mi primer instinto fue buscar la chagra para hablar con las mujeres, me vi caminando 4 horas
mientras iba y venia con Marina, mujer sabia a la que confian las heridas. Ella, con 30 kilos
de yuca en la espalda me cuidaba de las culebras del camino y de las plantas venenosas;
quebraba con una mano a las espinosas. Quise pedir consejo sobre como lidiar con la timidez
de las mujeres y termind ensefidndome a sacar la yuca de la tierra. Al final, la chagra no fue
nuestro lugar, el de la colectividad. El diadlogo y la reflexion fueron posibles en el descanso, en
el tejer bejucos y en el comer guamas. En la quietud salieron las heridas, el llanto y el desahogo;

también la complicidad.

Imagen 5. Maria Inés tejiendo un canasto.

Asi es la cotidianidad de la mujer de Wacar4, esta es la historia a la que pude acercarme, su
territorio y su quehacer. De aqui nacen las inquietudes y reflexiones que desarrollo en este
trabajo de grado. Este es el lugar de las interacciones que percibo y que enuncio desde mi
experiencia, de las que hablo con estos ojos ensefiados a mirar y atravesados por mi formacion

como antropologa. De aca también surge la intencion de un trasegar critico, mediado por



acciones concretas, que sea reciproco con las aperturas de mis interlocutoras y que apoye la
creacion de autonomias y cuidados conjuntos e individuales. A partir de esto, es que nace la
idea de construir un ciclo de saberes sobre memoria sanadora que surge de mi trabajo de campo
y se afina con el analisis realizado en este proyecto, reivindicando una Antropologia que
atienda a las demandas de los mundos con que dialoga y que sea un lugar para la realizacion
de acciones concretas que aporten a la construccion de herramientas emancipatorias en las

vidas muchas veces dificiles de nuestras interlocutoras.

Sobre coémo me interpelan mis intereses

¢Como retornar a mi memoria corporal sanadora? Esta es una de las preguntas que han guiado
mi reflexion desde el feminismo comunitario, después de varias horas leyendo y escuchando a
Lorena Cabnal, Adriana Guzman, Moira Millan y muchas otras mujeres que se asumen
feministas en una simultanea lucha por el reconocimiento étnico. Todas ellas me van
encaminando hacia el pasado, hacia lo que solia ser cuando era pequefia y cdmo eso se va
tejiendo con las historias de mi madre, abuelas y tias. Me vuelco por el dilema que es el
rememorar para sanar, y el sanar para rememorar; para encontrarme en el pasado, en lo que fue
de todas las mujeres que me anteceden. Todo esto, también me ha dado cierto jabilo al
entenderme familiar con estas practicas de la nostalgia, en reconocerme en el ejercicio de la

memoria y en fomentarlo en las mayores de la casa.

Con orgullo puedo decir que soy la persona que mejor sabe la historia de mi abuela materna,
que sabe los secretos que juré nunca contar; esto, por el habito de encontrar en las labores
domésticas un lugar para charlar. También, tengo la capacidad de decir que de todas mis primas
y primos, soy la que mas sabe de los mejunjes y remedios con los que nos ha mantenido a flote.
Por ejemplo, sé que el orégano es buenisimo para la tos seca y que una agiita de manzana
verde, valeriana y pasiflora ayuda a tratar el insomnio. Sé también de los rituales esotéricos
que hacian las curanderas, cuando ain vivian o tenian aliento; pues ya no coincido con otra que
no sea mi abuela. En fin, todo esto es para decir que desde hace rato yo he tratado de
reencontrarme con esa memoria corporal sanadora de la que habla Cabnal, pero que no la habia

relacionado con los procesos de identificacion que nos constituyen ni con la impronta colonial

10



patriarcal que signa mi propia historia. De aqui, también rescato el valor de los saberes no
académicos, de mujeres que han resuelto ausencias o carencias a partir de este tipo de practicas

de cuidado; de mujeres que han concretado la vida con base en la experiencia en juntanza.

Para mi es importante hablar de esto porque tengo la intencion de escuchar a mujeres que me
anteceden, tanto cientistas sociales como aquellas que no hablan desde instituciones
académicas, pero que intentan realizar una critica a la epistemologia que reproduce el saber
falogocéntrico y racista a partir de sus experiencias vitales. Asimismo escucho a mis
interlocutoras en Wacara, con el objetivo de intuir formas para continuar fomentando espacios
en pro de la autonomia de sus cuerpos y sus decisiones alrededor de su vida sexual y
reproductiva. Lo anterior, supone un cuestionamiento de las opresiones coloniales que me
atraviesan y de las formas de agencia con las que puedo contrariarlas, considera la importancia
de situarme; esto, teniendo en cuenta como me relaciono con otras mujeres y cOmo termino

haciendo eco de una historia feminista desde la interseccionalidad y la inclusién.

A partir de esto es que también dialogo con las autoras que complejizan las reflexiones
alrededor de la salud sexual y reproductiva de las mujeres de Wacara, quiza no siendo
completamente explicitas, pero si permaneciendo como un pilar que interviene en mis analisis
y perspectivas. A continuacion expongo, de manera breve, las categorias centrales que plasmo
en este trabajo de grado y con las que pretendo realizar un andlisis que permita comprender a
grandes rasgos una de las problematicas que determinan las formas como las mujeres de

Wacara resuelven su sexualidad y sus ginecologias.

Las jerarquias sociales amazdnicas han permitido la reproduccién del sistema de opresion
patriarcal en un escenario de colonizacion. Las historias de origen, como el descenso de la
anaconda celeste y la llegada del Yurupary como orden masculino, facilitaron la imposicién de
las jerarquias raciales y de género en el territorio. Entiendo este proceso como el entronque
patriarcal, al ser el paso entre el patriarcado originario existente precolonizacion y el
patriarcado occidental (Cabnal, 2010). Analizo el relato mitico amazo6nico, no como una
narracion fantastica, sino como un registro historico que permite entender como se configuran
las relaciones sociales (Correa, 2012), en este caso, los cuerpos selvaticos y sus

relacionamientos entre si.
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Ahora, la llegada de la evangelizacion del ILV gesta unas transformaciones en el
relacionamiento de la gente de Wacara que han sido legitimadas por la condicion servil del
pueblo kakua como maku -gente sin lengua y gente de selva, opuesta a la gente de rio (otros
pueblos amazonicos)-. Abordo el éxito de la apropiacion del discurso cristiano en Wacara a
partir del dialogo con las propuestas de Gargallo (2014) y Zambrano (1995), quienes afirman
que la documentacion de la lengua, la traduccion de la biblia y la construccion de un poblado
han sido herramientas utilizadas por los grupos evangelizadores para alcanzar una mayor

eficacia en el adoctrinamiento.

En este contexto, la interseccionalidad (Hill Collins, 1998 ; Viveros, 2016) juega un papel
importante dentro de mi analisis al posibilitar el entendimiento de los puntos de encuentro de
la diversidad de las opresiones que atraviesan y determinan los cuerpos de las mujeres kakua.
El pensamiento cdsmico filoséfico facultado por las historias de origen y el judeocristianismo
imparten la division sexual del trabajo, y por lo tanto, vertieron el rol del cuidado en los cuerpos
femeninos. Al ser vistas como seres que complementan la cotidianidad de los hombres, han
sido despojadas de la posibilidad de tramitar el deseo y de consumar el placer -mas alla de su
rol de satisfacer las necesidades sexuales masculinas- y de los espacios de juntanza para

dialogar y resolver sus ginecologias.

En un primer momento, mi interés se centro en rastrear las memorias del cuidado®, que dieran
cuenta de formas propias de tramitar la ginecologia. Sin embargo, a partir de mi experiencia en
campo, logré seguir silencios y ausencias como categorias emergentes que dan cuenta de la
violencia ginecoldgica que viven las mujeres kakua. Esta violencia no unicamente entendida
como una categoria médica asociada con conductas deshumanizadas, ejercidas por los
profesionales de la salud hacia los cuerpos de las mujeres, que tienden a patologizar los
procesos naturales del sistema reproductivo femenino, sino también como la privacion de
tratamientos ginecologicos occidentales o ancestrales, y a la falta de oportunidades para
adquirir herramientas para la gestion de la vida sexual. Los silencios, por un lado, estan
conectados con el argumento anterior y se adaptan a la falta de espacios de juntanza femenina
para la reflexion sobre la sanacion del cuerpo femenino. Por otro lado, las ausencias intentan

dar cuenta de las formas determinadas en las que se manifiesta el Estado, como con el ILV, y

5 No desarrollo este concepto a lo largo del texto, sin embargo, considero importante mencionarlo porque hizo
parte del planteamiento previo de esta investigacion.
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de cdmo las dinamicas del mercado precarizan la vida de las mujeres del territorio. En este
caso, disminuyen las posibilidades de acceso a metodos de planificacion familiar y a
tratamientos ginecoldgicos que garanticen los derechos sexuales y reproductivos de las mujeres
en Wacara.

Ruta argumentativa

En el primer capitulo, reflexiono sobre los sistemas de opresion que atraviesan a las mujeres
kakua a partir de una aproximacion historica y etnografica. Argumento que las opresiones
experimentadas por las mujeres kakua, son determinadas por las jerarquias sociales
amazonicas, sustentadas en las historias de origen selvatico,y la evangelizacion cristiana del
Instituto linguistico de Verano; ambos procesos interrelacionados a partir del entronque
patriarcal. En este sentido, afirmo que estos terminan por salvajizar y reprobar saberes y

practicas relacionadas con los cuerpos femeninos

Siguiendo con este andlisis, en el segundo capitulo desarrollo el concepto de violencia
ginecoldgica a partir de los conceptos de ausencia y de silencio. Estos surgieron durante mi
trabajo de campo con el proposito de comprender la falta de oportunidades para el acceso a
tratamientos ginecoldgicos, y de practicas locales que permitan gestionar su salud sexual y
reproductiva. Esta categoria tiene una aproximacion estructural puesto que analizo el rol que

juegan el mercado y el Estado en relacion a la cotidianidad de las mujeres Kakua.

Finalmente, no busco afirmar una ausencia de agencia por parte de las mujeres Kakua, sino
describir las condiciones que limitan su capacidad de accion y de decision. Entiendo, ademas,
que esta aproximacion preliminar tiene el gran reto de dialogar de forma mas activa con ellas
sobre la base de estos argumentos. En este sentido, propongo en los anexos una serie de talleres,

que buscan encontrar rutas de dialogo mas efectivas y colaborativas.

BASES PARA EL DIALOGO: construccion del poblado, territorio y cotidianidades

Cuando se trata de 6rdenes cronoldgicos del mundo, las kakua y yo somos muy distintas.
Mientras yo intentaba preguntar por fechas y numeros, como pretendiendo hilar hechos

consecutivamente, ellas me hablaban de tiempos imposibles. No nos seguiamos al hablar del
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paso de los afios, (Como pasarian en la selva? A las cinco sale el sol y a las cinco se pone.
Llega la noche oscura y lo Gnico que se ve son millares de estrellas disparatadas, que me
recordaban los carritos chocones a los que tanto me gustaba ir cuando era pequefia. Titilaban
cual errdticas, no las entendia. Mientras a ellas les decian cosas, a mi me confundian, me
mareaban y me hacian preguntar si estaba en algun viaje alucinatorio. Pasaba algo parecido al
preguntar las edades de las ancianas. Una sefiora de 50 afios parecia mucho mayor que un
hombre de la misma edad. La sefiora Leticia, por ejemplo, me confundia al sonreir sin sus
dientes frontales y con su rostro arrugado. Supuse que la maternidad quita vida, quizas para

repartirla en esos otros que comienzan.

El proposito que planteo con este apartado es sentar bases que faciliten el didlogo en los
siguientes y brindar una contextualizacion a partir de la descripcién del panorama de
cotidianidad de Wacara. En primer lugar, narro la construccién del poblado y la influencia que
el Instituto Linglistico de Verano tuvo en esta. En segundo lugar, describo el territorio kakua,
especificamente el caserio. Por Gltimo me centro en los quehaceres de la vida en la selva y los

espacios de disfrute que enmarcan lo femenino.

Creacion del poblado y la influencia del Instituto Linguistico de Verano

Todavia no encuentro claridad y exactitud en la historia de Wacara. Esta se hace confusa por
la barrera del lenguaje que existe entre nosotras y porque parecen yuxtaponerse memorias de
llegada al resguardo de diferentes pobladores. Lo Unico constante para mi es la comunion de
kakuas alrededor del interfluvio del rio Querari y Vaupés, sitio al que llegaron dos misioneras
del ILV. La historia del pueblo parece tejerse gracias a las mujeres y la mayoria de conexiones
para la reunion de familias se dieron gracias a vinculos femeninos: hijos e hijas de madres
kakua lograron llegar a Wacara después de ser buscadas por alguno de los primos de la linea

materna.

Las kakua solian vivir en distintos lugares del Vaupés. Consideradas semindmadas y sirvientes,
no habitaban un lugar Unico. En ocasiones, familias pequefias se encontraban viviendo en la
soledad de la selva adentro, pero, por lo general, se reunian en grupos reducidos y se asentaban
marginalmente cerca de otros pueblos amazdnicos (cubeos, wananos, desanos, tukanos). Esto,

debido a unos drdenes selvaticos que imponen al kakua una figura servil y a la toma de sus
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cuerpos como herramientas para el trabajo doméstico y la labranza de la tierra por parte de

otros pueblos. Lo anterior lo explicaré con mayor detalle en el siguiente apartado.

Wacara se cred con el impulso de Marilyn Cathcart, una misionera del Summer Institute of
Linguistics (SIL, ILV por su sigla en espafiol): una organizacion que se define como sin animo
de lucro, perteneciente al cristianismo evangélico y que trabaja en la documentacion de lenguas
poco conocidas con el fin de traducir la biblia a estas lenguas y difundir su religion. Segun
Silverwood-Cope (1990), en tiempos del Frente Nacional en Colombia y en visperas de la
llegada de un periodo de gobierno conservador, el presidente del partido liberal Lleras
Camargo, con la persuasion de Hernandez de Alba -quien habia trabajado incansablemente por
la construccion de una division de asuntos indigenas en el gobierno-, firmoé un contrato con el
ILV con el fin de “fomentar el progreso cultural de los indigenas” y desapegarlos de la
intervencion del clero catélico. Antes de 1962, afio en que el gobierno vigente puso en marcha
este proyecto, la iglesia catdlica, con el apoyo del partido conservador, impulso y popularizé
una maquinaria evangelizadora a las selvas del pais. Entre los acuerdos con el instituto de
verano estaba el crear programas para el desenvolvimiento educacional, médico y comunitario
de los pueblos indigenas de Colombia, redes de transporte y comunicacion en comunidades
aisladas, el registro linguistico, la produccion académica y la traduccion de la biblia. Como el
proyecto deberia contar con su continuidad en el periodo conservador que se avecinaba, el ILV,
institucion evangélica, accedio a respetar las prerrogativas de la iglesia catolica segun los
términos del Concordato® y a entrenar a misioneros catélicos para las expediciones a los
pueblos del Amazonas (Stoll, 2002).

Cathcart, lleg6 al territorio en 1966 (Becerra, 1997) en compafiia de Lois Lowers, otra
misionera del ILV. Unicamente se encontrd con 13 adultos y 6 nifios, uno de esos grupos
reducidos instalados selva adentro. Con el tiempo y con la ayuda de Emilio’ -una de las
autoridades del poblado y ex capitan-, su padre y su abuelo, animaron a otras familias kakua a

gue se reunieran en un mismo territorio (Bolafios, 2016). Emilio fue el capitan® del poblado en

El Concordato de 1887: Los antecedentes, las negociaciones y el contenido del tratado con la Santa Sede. Ver:
https://www.banrepcultural.org/biblioteca-virtual/credencial-historia/numero-41/el-concordato-de-1887

7 Las personas kakua que tuvieron contacto con las misioneras siguen viviendo en el poblado y son informantes
de este trabajo de grado mas adelante profundizaré en esas referencias.

8 En el contexto amazonico de Organizacion propia, la figura del Capitéan es equivalente a la del gobernador,
como es conocida la figura de autoridad maxima en pueblos andinos del suroccidente colombiano. En este caso,
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el periodo inmediatamente anterior al actual, antes que él lo fue su padre y antes que su padre

fue su abuelo; ese gobierno coincidio con la llegada de Cathcart y Lowers.

ETMA | IMCIODE | MISIONEROSYGRADOS |  PERIODODE | yocauzacion | INFORMANTES
TRABAJOS 19 ACADEMICOS TRABAJD 201 DELILV 21
Kakua Jul - 1966 | - Marilyn Esther 1966-2000 Wacara - Vicente
Catheart, BA, MRE | 1966-2000 {a 30 kms Lopez *
- Lois Ann Lowers, de Mitd)- | - Emilio
RN, BA Vaupes Lopez L
- Elena
Lopez de
Gallego
- Samuel
Lopez P.

Tabla 1. Fragmento de tabla de pueblos indigenas con los que ha trabajado el Instituto
Linguistico de Verano en alto Rio Negro-Vaupés. Fuente. Becerra (1997)

Como ejemplo de la labor de reunion de familias, las Lopez y Gallego fueron llevadas al
territorio por el sefior Emilio; ambas siendo familias que se asentaron en Cafio pajarito. Otro
ejemplo es el del sefior Laureano, una de las autoridades del poblado e hijo de uno de los payés®
mas recordados, que cuenta que ellos-su familia- llegaron después de ser invitados por don
Vicente, padre de Emilio y quien necesitaba de los saberes de su padre para evitar que se lo
comieran los tigres -0 los demonios, como también los consideran-. Ademas de ayudar al sefior
Vicente, termind siendo un actor importante para la construccién de Wacara y el éxito en la
reunién de familias, pues hizo que se desaparecieran los tigres y todos los animales peligrosos
de la zona. Laureano me contd que al espantarlos soné algo parecido a un trueno, como un

estruendo duro.

Las misioneras son seres muy apreciados en la historia de Wacara, las mayores hablan de ellas
con mucho carifio. Incluso una de ellas esta enterrada en la casa del sefior Emilio. Es una
percepcion conjunta que Cathcart y Lowers fueron las protectoras del poblado. Ademas de

proveer a los habitantes con distintos bienes de dificil acceso en la comunidad -como jabon

existe una Jerarquia de capitanias, siendo la zonal la que se encuentra en la cumbre y la que dirige a capitanias
locales -como la de Wacara-.

9 % “E| verdadero significado es el de brujo-curandero. Algunos autores lo han querido traducir por chaman o
medicine-man, pero ni el denominativo mongélico ni el inglés interpretan a cabalidad las funciones de este
personaje. Otros usan el término hibrido de palman. En ciertas tribus se le Ilama piache [...] Su distintivo es el
matiry, saquito que lleva colgado al cuello”. (Orjuela, 1983)
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azul, sal, pilas- que antes tenian que intercambiar por peces o caceria, se preocuparon por
brindar educacion a los jovenes. Emilio y Laureano fueron enviados fuera del poblado para
realizar sus estudios de primaria-secundaria y algunos cursos técnicos, acompafiados de otros
de los que en ese entonces eran nifios, entre ellos Samuel y Marina. Esta ultima, por ser la més
jéven, pudo hacer un curso de primeros auxilios después de graduarse. Don Emilio identifica
ese lugar como Bogota, quiza lo era, pero en distintas fuentes hablan de Lomalinda como una
base del ILV al que llevaban a algunos indigenas beneficiados de los proyectos de educacion
(Becerra, 1997; Silverwood-Cope, 1990). A continuacion, un documento del ILV citado por

Cabrera que describe algunos de los aportes que realizé el Instituto al poblado de Wacara.

... llevaron a algunos de ellos a Lomalinda [base en el
Departamento del Meta] para tener su propio cursillo

especial de agropecuaria, el cual consistia en capacitacion de
varias areas: desarrollo de abonos; la siembra de cacao, frijoles
y maiz; el manejo de aves y conejos y la construccion de
gallineros y conejeras. También recibieron entrenamiento en

la comunidad para poner en practica lo que aprendieron en

el cursillo. Los linguistas proveyeron los conejos y también
gallinas para mejorar la raza. Para ayudarles a llevar su mercado
y los enfermos a Mitl, se don6 un motor fuera de borda y
algunos de los sefiores kakua recibieron entrenamiento en
mantenerlo y repararlo (Asociacion Instituto Linguistico de
Verano 2000:94). (Cabrera, 2013. 454)

Después murid Cathcart y quedaron sin estos beneficios, ahora les toca gestionarlos por medio
de la gobernacion del Vaupés -los que pueden- y “oran mucho para que Dios les envie linglistas
que los ayude con proyectos que beneficien a la gente”, en palabras del sefior Samuel, primo
del sefior Emilio y maestro del poblado. Desde hace un tiempo se busca la presencia estatal
por medio de financiaciones de la gobernacion o de favores de sus funcionarios. El capitan,
quien en la actualidad es el hijo de Emilio, Yerson, pasa la mayor parte del tiempo en Mitd,
intentando conseguir proyectos para el beneficio de la comunidad, pues entre todos han
definido que esta es la mejor forma de suplir ciertas necesidades. Lo Gltimo que supe sobre esto
es que estaban pidiendo a la alcaldia o a la gobernacién que hiciera un puente en un fragmento
del camino al poblado que estaba muy afectado por las lluvias. También estaban creando un
plan de trabajo para el turismo con una casa de hospedaje incluida. Ante la ausencia del ILV
por la muerte de Cathcart, los wacarefios sélo cuentan con unas pocas ayudas de la iglesia

evangélica, como panderetas e instrumentos pequefios para la alabanza. La presencia de las
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instituciones estatales, entonces, es solicitada como una actualizacion de la figura de cobijo

que solia brindar la iglesia.

Imagen 2. La iglesia/caseta comunal desde un costado. Mi comparfiera Sara al lado derecho.

Descripcion del poblado: el lugar de la gente de selva

Wacard, en lugar de tener un parque como epicentro de la configuracién espacial -como en los
pueblos y caserios que se ven en otras zonas del pais-, tiene una caseta gigante de color verde
que toma el nombre de iglesia. En este lugar ocurren las reuniones para las prédicas, para los
anuncios informativos y también es usado como salon social; alli se reinen a comer casabe®®
al terminar las jornadas de trabajo comunitario y ven peliculas animadas en un televisor
pequefio. Alrededor se encuentran varias construcciones importantes, entre esas la escuelita
vieja donde estudiaban nifios y nifias de primero a noveno. Con el nuevo periodo de gobierno
decidieron hacer colectivamente otra escuela mucho mas grande y dejar la vieja para los
dormitorios de los profesores.

Diagonal a la iglesia esta ubicada la casa de las artesanias, lugar que ademas de ser un proyecto
de mercadeo poco exitoso por la falta de visitantes, es donde estan las baterias de motor y desde

10 preparacion de harina de yuca brava o dulce.
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donde se brinda electricidad a la iglesia los miércoles en la noche y los domingos en la mafiana.
Este fue el lugar donde guindé mi hamaca. Para seguir con el recorrido, cerca también estan

las casas de don Emilio, el capitan, y don Samuel, autoridades del poblado.

Al lado izquierdo se encuentran la casa de Marina, la cancha de voleibol (que es uno de los
deportes preferidos por todas y con el que se entretienen en las tardes) y la escuela nueva que
estd en proceso de construccién, con nuevas aulas que piensan adaptar como salas de
informatica para dar respuesta a la crisis educativa que surgio6 con la pandemia. Al lado derecho
de laiglesia, después de la pista de aterrizaje donde solian llegar los helicépteros del ILV, estan

las casas de la sefiora Leticia y sus hijas, la familia Lopez Gallego.

Siguiendo, una casa de la salud abandonada en la que solo se ven carteles de la Cruz Roja
Internacional tirados en el piso. Mas alla se ve una cancha de fatbol que utilizan para la
realizacion de torneos entre pueblos -en los que las mujeres son el equipo méas aclamado por el
publico por ser las ganadoras de trofeos del poblado- y sigue el camino que lleva a la chagra'?,
el lugar del trabajo femenino en alternancia con el hogar. Entre dientes hablan de lugares que
no vi, que no pueden ser vistos, de las casas de hombres y mujeres que rompen las reglas y que
no han querido unirse al evangelio; espacios de seres sin caras ni nombres. En las afueras del
poblado se dispersan sus malocas, de vez en cuando se escuchan rezos y cantos, se oyen danzas.
Son los dioses de la chicha y el tabaco, esos que quieren olvidar.

El territorio kakua se hace selva varios kilémetros a la redonda, todas las noches es caminado
por los cazadores que tantean el alimento y vigilan la zona en busca de la lapa y el tapir.
Cuentan con varios cafitos que abastecen de agua y un cerro al que van a recoger lombrices
para la pesca y en el que agarran sefial telefénica de vez en cuando, si no ha llovido mucho y
la antena de un poblado vecino (a cinco horas caminando rapido) esta sirviendo. Desde alli se
ve la selva inacabable, el verde se disuelve con el cielo y la sensacion de verse en la lejura pone

a prueba las mentes de las nifias blancas.

11 Lugar de la siembra del alimento.
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Imagen 3. Con Jeison en el cerro, en su espalda un balde con lombrices y en las manos
celulares con los gque intentaba agarrar sefial sin mucho éxito.

A proposito de la imaginacion exacerbada por el ambiente selvatico, tuve cerca rumores sobre
la ambicidn, historias que cuentan que Wacara esté lleno de oro vivo y no se deja encontrar;
que estan parados sobre él, pero no lo pueden ver. Esto es conocido por las gentes circundantes,
no solo por otros pueblos sino por grupos que viven de arrancarle algo de vida a la selva
(madereros, mineros, grupos armados, etc). De vez en cuando intentan sacarle el lucro a la
tierra sin triunfar. En mi estadia, un grupo de hombres caminantes dié con un campamento de
hombres del monte -segln especulaciones se trataba de disidencias de las FARC-. Arboles
marcados con cintas rosas y numeros de coordenadas indicaron su presencia. Decian que eran
hombres de monte porque limpiaron la zona, la deshierbaron e hicieron muy bien unos mesones
de madera. Ya no estaban, se habian ido hace unos dias, pero el ejército me mando a sacar a

mi y a mis compafieras.
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Imagen 4. Wacara y mi memoria espacial. Notas de campo. Elaboracién propia.
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CAPITULO PRIMERO. Jerarquia social amazonica y evangelizacion del ILV.
Escenarios por los que transitan los sistemas de opresion de las mujeres de Wacara

El dia transcurria en lluvia y todas estaban dentro de las casas. Eran las 3 de la tarde y estaba
tendida en mi hamaca después de haber comido mi segundo y Gltimo alimento del dia. Nadie
hablaba, mis compafieras y yo estadbamos pasando por un dia de sensibilidad y cansancio, ya
no queriamos comer mas legumbres con arroz y sofiabamos con poder tomar agua fria. Sara,
Maria y Lucia, tres hermanas que habian estado detrds de nosotras desde hace unos dias,
rodeaban la casa entre risas mientras nos buscaban la mirada por las rendijas de las tablas.
Buscaron nuestra atencion hasta que una de mis compafieras se par6 a jugar con ellas.
Apoyando mi mejilla en el filo de la hamaca me puse a verlas; toda la escena, en lugar de
alegrarme, me decaia al pensar en que Sarita tenia que dejar en ocasiones su quehacer de nifia

por cuidar de sus hermanas.

El dia anterior nos habia tocado buscar ayuda para llevarlas a la casa, no sabiamos con quién
vivian y ya era muy tarde en la noche. Nadie las buscaba, una de mis compafieras estaba muy
enojada porque no entendia como una mama podia dejar a sus chiquitas por ahi. Nos toco
atravesar el poblado hasta llegar a un puerto pequefio, desde ahi, el hombre que nos acompafié
gritaba el nombre del padre de las nifias. Todas nos comenzamos a desesperar ante la falta de
respuesta. Lucia, de unos 4 afios, se habia quedado dormida en la espalda de Michi. Maria, de
5, tenia una de sus manos metida en su boca mientras miraba expectante hacia el cafio. Sarita,
de 7, se habia acostado en el puente en silencio, mirando hacia el cielo. Minutos mas tarde
contestd el papa desde lo que yo alcanzaba a percibir como el otro lado del cafio. Aungue no
podian pasar solas, nunca sali¢ a recogerlas. Al final le pedimos el favor a Matias, un jovencito

de una casa cercana que las llevara en su canoa hasta el encuentro con su padre.

¢Dbnde estaria su madre? Preguntamos. Nos contaron gue se habia tenido que ir a Mit porque
su hijito de unos pocos meses no queria comer y estaba muy bajito de peso. Le habia tocado
dejar a sus nifias solas con su esposo. Nunca le vimos la cara al sefior. A Sarita le tocaba dar
de comer a sus hermanas mas pequefias ante la ausencia de la madre. Creo que no les hacia
nada mas, porque toda la semana que estuvieron con nosotras llevaban la misma ropa, cada dia

mas sucia.
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Todo me hizo considerar varias cosas: en las maternidades y paternidades de Wacara y como
resultan entendidas por nosotras; en esa brecha del deber maternal entre la ciudad y la selva,
en las diferencias y las incomprensiones que rayaban con la moral -por mas recondita que a
veces decimos que estd-. Pensé en que, aunque distintas, el trabajo del cuidado seguia
recayendo en lo femenino y en las mujeres. Una madre de Wacara se levanta temprano y
camina a la chagra, carga kilos de yuca al regresar y después pasa horas procesandola hasta
convertirla en farifia, tapioca y casabe. Después tiene que encargarse del hogar, limpia los
trastes y a las 3 de la tarde baja al rio a lavar. Todo, mientras se ocupa de los hijos méas pequefios.

En Wacara, las mujeres pueden casarse después de los 12 afios; a esa edad ya son consideradas
mujeres. A muchas sus padres las casan con hombres mayores, a veces por dotes y otras
esperando que tengan una vida mejor. Las mujeres jovenes -japatayad (en kakua)- pueden ser
un objeto de cambio que trabaja, cocina y da hijos. Antes de la evangelizacion, estas l6gicas
eran reproducidas por un patriarcado originario ancestral, en términos de Cabnal, y por los
Ordenes sociales selvaticos que eran replicados por la historia de origen comun: el yurupary.
Ahora, no sélo cobran legitimidad por el mito y sus “jerarquias sexuales cosmicas”, también

en palabras de Cabnal, sino por la idea cristiana de familia y del deber femenino.

En este apartado lo que pretendo es argumentar que las opresiones de las mujeres kakua son
ejercidas por las jerarquias sociales amazdnicas y la evangelizacion cristiana protestante del
Instituto Linguistico de Verano; ambos procesos atravesados por relaciones patriarcales
Entiendo estos como procesos histdricos y espacios por los que transitan las opresiones
imbricadas de género, clase y etnia; es decir, tejidas las unas por las otras y siendo alimentadas
por su contexto (Hill collins, 1998; Viveros, 2016).

En este sentido, primero sintetizo el relato de origen del yurupari'?, a partir de la reconstruccion
de Friedemann y Arocha (1982), y una compilacion de relatos del Instituto Caro y Cuervo;
analizo como influye en el reconocimiento y la identidad kakua. Segundo, reflexiono sobre
cémo la evangelizacion interviene en la dominacion del cuerpo femenino, dialogando con las

reflexiones de Cabnal, Tzul Tzul y Gargallo. Por ultimo, utilizo de manera critica las

12 Esta historia es transversal a los pueblos amazdnicos del Vaupés, aunque no es homogénea debido a los altibajos de
los relatos orales de las gentes de la selva. En el caso kakua, esta historia se tiene como el recuerdo de un origen

desdibujado por la evangelizacion.
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herramientas conceptuales de la interseccionalidad propuestas por Hill Collins, Viveros y

Curiel para entender como estos procesos atraviesan la vida de la mujer kakua.

Del Origen de la selva, el Yurupary y las jerarquias sociales selvaticas: Kakuas como

makus

Dicen las ancianas que una anaconda descendio a la tierra en un andar frio y lento, como
tratando de ceder, poco a poco, vida y movimiento. La tierra caliente y himeda se hizo trépico.
Se desplomd en un enorme caudal acuético y energético que puso a funcionar el gran organismo
que es la selva. La anaconda fue ocupando la anchura con su tipico andar reptil, zigzagueando
el espacio y abriéndose en vertientes. La tierra se bafid en aguas celestes; aunque hostil, era

agradecida y fue cediendo en vida.

Arboles gigantes se expandieron en gruesas raices y se alzaron hasta el cielo, mostrando el
camino por donde la anaconda habia llegado. Se dice que en la selva existen cientos de
variables del color verde y que solo un hijo del Yurupary®® puede reconocerlos en su totalidad.
Los animales se deslizaron, especie por especie, como Si estuviera escrito paso por paso, hasta
la anunciacién del jaguar sagrado, que es fuego vivo y es trueno al hacerse chaman para viajar
al gran Utero que es la via lactea, conectar con los saberes de la naturaleza y ser guia de los

pueblos.

Llegaron los hombres y las mujeres que dieron nombre a las malocas, saliendo de su viaje por
los raudales acuaticos, en una gran fila danzante que anunciaba nuevos ciclos y celebraba el
origen. Hicieron de la Yuca brava, de la coca y del tabaco un sustento colectivo y se prepararon
para vivir en union con sus hermanos peces, uacaries'* y quindes™. Buscando la armonia e
inventando formas de convivencia con lo no humano que fueran beneficiosas para todas y que

lograran sobreponerse a la hostilidad de lo salvaje.

13 Baile/ ritual que simboliza el paso del matriarcado al patriarcado. Representa al cuerpo de la serpiente y
mantiene una jerarquia segun los hombres fueron engendrados. En el orden de los segmentos del reptil de donde
despegaron desde la cabeza hasta la cola. Ver: “Herederos del jaguar y la anaconda”. (Arocha y Friedemann,
1982)

4 Primate que habita en las zonas pantanosas de la selva. Tiene el rostro, la frente y parte del craneo sin pelo y
con una piel rojiza muy caracteristica. El resto de su cuerpo se encuentra recubierto por un espeso pelaje de
color castafio, gris o blanco.

15 E| animal vertebrado mas pequefio del mundo. pajaro americano, insectivoro, de tamafio muy pequefio y pico
largo y débil. Fuente: https://www.definiciones-de.com/Definicion/de/quinde.php
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Un dia los hombres jovenes desaparecieron de la tierra, solo quedaron las mujeres, unos pocos
ancianos y un payé. Las mujeres, siendo las encargadas del manejo de las crisis y desesperadas
al entender el riesgo de desaparicion de su pueblo, intentaban encontrar una solucion.
Consideraron una vida sin hombres, pero se dieron cuenta de que sin semillas no habria vida.
Mientras conspiraban reunidas en el rio de la diosa de los sedientos, el payé, quien estaba
callado observandolas, las tomd por parlanchinas, insensatas y chismosas; sintié recelo al
escuchar la exclusién masculina. Deparando un futuro en el que las mujeres serian excluidas
de la toma de decisiones, propuso una solucion. Las fecund6 por medio del agua del rio y 10
dias mas tarde nacieron hombres y mujeres por igual. Entre ellas una nifia con la misma belleza
que la diosa de los sedientos, quien en la adolescencia quiso probar el pihycan®® y siendo
prefiada por él, trajo al mundo a Yurupary, hijo de la fruta y asignado como jefe por la diosa

luna.

Siendo el que cumpliria el designio del pueblo y quien instauraria una reforma a las costumbres,
tomo el matiry!’ en el que cargaba sus poderes y convocd a los hombres a una reunion en la
Sierra de Canuké. Las mujeres se sintieron ofendidas, pues ellas hasta ese entonces eran las
responsables de la toma de decisiones. Tratando de espiar la reunion sin mucho éxito se dieron
por vencidas, hasta que el mismo Yurupary les dio una noticia. Sus nuevas leyes durarian
mientras el sol iluminara la tierra y declaré que ninguna mujer podia participar de las fiestas
de los hombres cuando estuvieran presentes unos instrumentos especiales. Quien violara la ley,

seria condenada a muerte (Orjuela, 1983)

El resto de leyes de Yurupary quedarian guardadas en secreto. Ninguna mujer podria presenciar
los instrumentos sagrados y todos los hombres a partir de la edad de la pubertad deberian tomar

lugar en la festividad. Asi nacié el ritual del Yurupary, que celebra el paso de la nifiez a la

16 “Fruto prohibido a las jovencitas que no han llegado a la pubertad porque despierta los instintos latentes. (Stradelli).
"Debe ser Piquia, Caryocar butyrosum [... ] de flores blancas, fruto semejante a ciruelas de tamafio de una nuez, de carne
amarilla untuosa y de hueso arrifionado provisto de cerdas, como las almendras, de sabor dulce muy agradables...".
(Orjuela, 1983)

17 “Especie de bolsa donde el indio lleva muchos pequeios objetos necesarios para los usos corrientes. (Stradelli). "Aqui
vemos a Yurupary reuniendo en si las dos potestades de tuychaua y de payé que generalmente se hallan separadas”.
(Orjuela, 1983)
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adultez de los hombres, el paso al orden patriarcal y representa el origen del mundo selvatico.
En este ritual se danza con base en las jerarquias sociales y la separacion de clanes que se
desembocd de la anunciacion de la anaconda celeste, en el orden de los segmentos del reptil de
donde despegaron desde la cabeza hasta la cola: cantores, bailadores, chamanes, guerreros y
sirvientes. Los jovenes se ponen en fila y serpentean por la maloca alrededor del fuego, con un
narrador de fondo que canta y cuenta la historia. Dicen ahora que el castigo para una mujer que

lo presencie no es la muerte, sino la locura.

Aunque la historia de origen, incluida la del herdico Yurupary, cobra matices distintos al ser
contada por cada pueblo y se resuelve en versiones alternas, es un hecho transversal para la
gente de la amazonia. Pues se ha transmitido, desde un principio y de manera conjunta, para
dar sentido a la vida en la selva. Segun Correa (2012), la significacién de los mitos interesa a
la memoria colectiva debido a que brinda explicaciones sobre por qué la gente es como es, e
instaura un modelo conceptual del relacionamiento social en el que yace su identidad colectiva.
Es asi como el descenso de la anaconda celeste, conocida en todo el territorio amazénico y
especialmente asumida en el noreste de la region, rige el comportamiento entre los pueblos del
Vaupés'® y determina que unas gentes sean despreciadas, temidas, respetadas o consideradas

COmo seres extrafos.

En ese sentido, la historia del yurupary no es un relato fantéstico, sino que da cuenta de las
distinciones de género con las que se relacionan en la region y permite establecer una norma
situada en el que la mujer y el hombre se conciben como una dualidad y en complementariedad
heterosexual para el acierto de la vida. En la historia de origen, hubo una ruptura significativa
en términos de la asignacién de labores por género. Se deja de tener confianza en la mujer y se
incapacita para la toma de decisiones, negandoles la participacion politica. Es, en ese momento,
cuando es establecida la voz del hombre, de un Gnico hombre con caracteristicas divinas, como

mandato incuestionable.

Las leyes del Yurupary, o las leyes del hombre, despojando a los cuerpos femeninos de su

facultad intelectual, infantilizdndolo y suprimiéndolo, reproducen hasta la actualidad la

18 También podria reconocerse como el Complejo Sociocultural del Vaupés, llamado asi por la coincidencia de
numerosas lenguas de familias lingtisticas distintas. Asi como la confluencia de 23 pueblos distintos. (Jackson, .J en

Franky C.y Zarate, C, 2001)
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violencia patriarcal ancestral y la division sexual del trabajo. Esto da cuenta de como este relato
no solo habla de tiempos primigenios, sino de los relacionamientos actuales. En términos de
Correa (2012), el mito orienta la agencia individual y el comportamiento colectivo de las
comunidades. El mito del Yurupary, por lo tanto, sustenta la exclusion historica de las mujeres

en la vida politica.

La opresion de género en los pueblos de la selva amazonica, estaria imbricada con historias
que relatan el principio de la vida. En ese sentido, puede intuirse que dicha forma dominacion
no es algo unicamente traido al territorio con la colonizacion y las misiones evangélicas, sino
que ha existido desde los tiempos en los que Yurupary recibio los poderes de jefe en su matiry.
Cabnal (2010) nombra patriarcado originario ancestral al sistema de todas las opresiones que
esta instaurado previamente a la colonia 'y cuya legitimidad esta dada por las filosofias cosmicas

de cada pueblo de Abya Yala.

Es preciso, para entender con mayor claridad, recordar la experiencia de Cabnal (2010), mujer
maya xinka quien propone mirar criticamente las cosmogonias originarias, especificamente la
sacralidad maya; asi, comprenderlas como uno de los medios a través de los cuales se reproduce
el sistema de opresion patriarcal. Siguiendo a Cabnal (2010), estas formas de ver el mundo,
reafirman la division sexual del trabajo mediada por una relacion diferenciada del género con
la tierra. En el caso del Yurupary, la mujer se convierte en un ser que es cercano a lo natural al
atribuirsele la virtud de la procreacion y, haciéndola presa de la emocionalidad, se le aleja de

todo espacio de arbitrio.

Entiendo las dificultades de analizar la situacién de opresion de las mujeres kakua con los lentes
de la critica que el feminismo blanco hace del patriarcado; sin embargo, en este trabajo retomo
la propuesta de Cabnal (2010) como categoria de analisis para hilar los encuentros entre los
distintos sistemas de opresion que han posibilitado la realidad actual de mis interlocutoras. Este
es el caso del entronque patriarcal, concepto que atiende a la sucesion del patriarcado ancestral
originario al patriarcado moderno-colonial; esto, puede ser entendido como un transito que
favorecid la réplica de las relaciones de poder entre los géneros, manteniendo a la mujer como

figura de sumision.
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Las jerarquias sociales amazénicas haciendo a las y los maku

Las gentes, desde el origen amazdnico, se organizaron en pueblos y jerarquias. Al haber sabios
y jefes, también habia sirvientes. Estas estructuras son reproducidas por el mundo ritual,
principalmente por el yurupary. De la cola de la anaconda, se desprenden los kakua, a quienes
las gentes de rio nombraron como gentes de la selva y como makus. Este término (makus),
tiene una connotacion peyorativa y es utilizado como un insulto. Segun Bolafios (2016), el
término probablemente sea de origen Arawak y la traduccion justa seria <<aquellos que no
hablan>>. Desde estos tiempos remotos, han vivido para la comodidad del otro, para lo servil,
y han sido figurados como el opuesto y antagonico: el otro que no es digno. Vistos como seres
sin tierra, resultan caminarla mucho. Han recorrido de punta a punta el territorio amazénico,
pensando en acudir a lo que la selva les da sin la ambicion de la explotacion, recolectando y
cazando. Largas son las noches en las que caminan el bosque sin dudar. Son temidos porque
viven del andar entre las raices rojas del wasai, por tenerlas -a las raices- en los pies, por ser la

selva.

Un dia una mujer cubeo me pregunté por mi oficio; mi respuesta fue que estaba intentando
hacer antropologia. Quiso saber con qué pueblo del VVaupés estaba trabajando y le contesté que
con la gente de Wacard. “Por esos lados también hay bastantes cubeos”, le comenté. Ella
respondio: “esos no son cubeos de verdad. Ellos comenzaron a hablar la lengua, pero no son
de verdad”. En Wacara puedo evidenciar un conflicto a la hora de reflexionar sobre el
reconocimiento y la identidad étnica. Sus pobladores no se reconocen como kakuas, sino que
también intentan escapar de la condicién de subalternidad que imponen las jerarquias que se
reproducen en la selva. Resolvieron no identificarse como kakuas por no querer ser makus,

pero el resto los sigue reconociendo como tal.

Los kakua nunca quieren hablar kakua, se esconden en la identidad de sus amos de otros
pueblos. No quieren ser vistos como kakuas, sino como cubeos, wananos, tukanos. Dicen las
gentes de rio, los otros pueblos, que los kakua son de cuerpos finos. De piel rojiza y ojos mieles
también son los kakua, en el pelo tienen visos claros que hablan de la inclemencia del sol.
Caminan corriendo, re-corren caminando, eso hace a un kakua. Se hacen monos al silbar y
lapas al grufiir. Para vivir mueven sus lenguas entre sus labios y de sus cuerdas vocales se emite

un sonido agudo para llamar a los pavos y asi comer.
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Los indigenas del Vaupés que se han puesto al tanto de los obstaculos de serlo, han delegado
esa condicion ontologica a los kakua. En el Vaupés los indigenas son los Kakuas, los makus
(Bolafios, 2016). Terminan, entonces, por repudiar al kakua por lo que ellos mismos son. Al
intentar sobrevivir en los érdenes raciales en Colombia, salvajizan al kakua y lo hacen el sujeto
de lo negativo. Con esto, es posible entender no s6lo una relacion opresora entre lo blanco y lo
indigena, sino también entre las diversas formas del ser expresadas en lo indigena. Las
jerarquias raciales en Ameérica Latina y su aparato de blanqueamiento resuelven por interferir
en el reconocimiento y en la identidad indigena de las gentes amazonicas, dando con una

reafirmacion de la salvajizacién del/la maka.

Todo esto es para aclarar las condiciones especificas que median el andlisis de la
interseccionalidad de los sistemas de opresion en el caso de las mujeres kakua. Las mujeres
kakua, ademas de tener que lidiar con las desigualdades de género dentro de su comunidad,
deben afrontar la precarizacion de la vida del ser makd. Las disputas entre los pueblos
amazonicos previos a los procesos coloniales como las evangelizaciones y/o las distintas
bonanzas extractivas, han posibilitado la implantacidn de categorias étnico-raciales, tales como
negros e indigenas, y sus desigualdades. La jerarquia social del territorio, sostenida por las
historias de origen que son parte de una identidad comun, permitieron que los sistemas de

opresion que llegaron de otras tierras hayan sido eficaces en su instauracion.

Las jerarquias amazénicas como facilitadoras del proceso de evangelizacion en Wacara

La condicion negativa que ha sido vertida en el cuerpo kakua, facilito el proceso de
evangelizacion en Wacara. En primer lugar, la eficacia del adoctrinamiento puede estar
sustentada en la creacion de poblados, con tanta fuerza desplegada en el contexto de las
misiones catolicas desde 1700 (Tovar-Zambrano,1995; Becerra, 2012) y que se replica
posteriormente en la construccion de un sentido de comunidad kakua nunca antes visto. En
segundo lugar, la traduccion de la biblia por Cathcart, en un escenario atravesado por la
injerencia evangélica, y la sistematizacion de una gramatica kakua pudo devolver un caracter
creativo y Gtil a una lengua desestimada en el mundo amazénico (Gargallo, 2014). Las kakua,
por lo tanto, ya no serian seres sin lengua, sino que se cred la oportunidad de destinar un lugar

a su habla y de apostar con ello al establecimiento de proyectos comunales que cargarian de

29



valia al poblado. Entre estos, esfuerzos relacionados con la educacion propia y la construccién

de la iglesia.

La construccion del poblado y la actualizacion del uso de la lengua trajeron consigo la
inclusiéon de los kakua en la asociacion de capitanias del Vaupés, dandoles un lugar de
reconocimiento y de asistencia a los espacios de toma de decisiones. A su vez, le convirtieron
en un grupo indigena censado y sujeto de derechos frente al Estado. Es por ello que pueden
buscar proyectos de desarrollo y financiaciones de la gobernacién del Vaupés y pueden acceder
a otros privilegios -no son numerosos- que se dieron después del reconocimiento del pais como

un Estado pluriétnico®®.

El gobierno propio, respecto de su practica en el poblado, se ve apoyado por la iglesia
evangélica al ser el espacio para la prevencion del desorden a partir de la prédica. En muchos
momentos vi a Yerson, el capitan, y a las autoridades conflictuarse con la praxis judicial en el
poblado. ;Qué hacer con la gente que no hace “el bien”, sin dejar de actuar como gente de
bien? Los miércoles en la noche y los domingos en la mafiana terminaron siendo los momentos
indicados para la gestion del riesgo. Ahi dicen qué esta bien y qué esta mal: esta bien trabajar
en la chagra, esta mal robar; esta bien tocar la guitarra, pero estd mal si se canta a otros dioses;
esta bien ir a la iglesia, estd mal danzar (del ritual indigena, forma en la que se celebra). La cita
a continuacion, que es escrita por Reichel-Dolmatoff y es retomada por Silverwood-cope
(1990), habla de como la evangelizacion cristiana y las misiones tienen como herramienta la

sancion de los valores indigenas bajo la excusa de civilizar al salvaje.

Le muestran al indio que [...] toda tu forma de vida no es buena. Esta idea se repite
muchas veces con insistencia hipnética, hasta que el indio pierde toda confianza en si
mismo Yy en sus valores, y él mismo usa estas palabras para describir su propia cultura.
Todo lo que tiene "no es bueno". Entonces se averglienza de si mismo, listo para seguir
el camino que espera que lo lleve a ser respetado dentro del mundo civilizado. (Reichel-
Domatoff EI Missionero ante las Culturas indigenas en Silverwood-cope. 29-30)

19 Para comprender los dilemas que ha traido el giro multicultural, sugiero ver Del Cairo (2003), quien afirma que la
apertura de derechos a los pueblos indigenas generd un nuevo campo de disputa por la representacion étnica entre
diferentes actores. Asimismo, Bocarejo (2011) propone que una de las paradojas del multiculturalismo en Colombia
yace en la forma en la que se juzga al sujeto indigena, desde el lugar del Estado, usando como una de las
caracteristicas principales el que viva en su resguardo rural. Finalmente, aunque este debate no es principal en el
desarrollo de mi tesis, el papel del Estado y el multiculturalismo es un elemento que no se puede obviar en la realidad

de las kakua.
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Los espacios de prédica se aprovechan para hacer alabanza y para que las autoridades hagan
los anuncios necesarios dirigidos a la comunidad. Ante problemas disciplinarios como las
jornadas de danza y toma de chicha de los que viven al margen, esos que en el contexto nombré
como seres sin rostro, la forma en la que se restablece el orden es por medio de charlas y
advertencias antes de realizar una acciéon concreta; por medio de la prédica se trata de

convencer a los pobladores de hacer las cosas bien y no caer en habitos que contradigan la fe.

Aunque la evangelizacion protestante del ILV permitié la comunidn de varias familias kakua
en un mismo territorio, el cristianismo neoevangélico ha cambiado las formas de
relacionamiento kakua. La eliminacion de las propiedades comunales y de los rasgos
asamblearios ha sido uno de los espacios que se han modificado, ejerciendo tensiones entre
habitantes del poblado y limitando la difusion de saberes entre ancianas y jovenes. Para mi fue
posible evidenciarlo en las dindmicas de conflicto entre los evangelizados y los danzantes,
nombre con el que me refiero en este trabajo a las gentes que habitan a las afueras del resguardo
y que decidieron aferrarse a sus costumbres pre-evangelizacion. Estos, acabaron por ser
categorizados como el otro opuesto para los makus, el ser disruptivo y no querido.
Paradojicamente los makus o kakuas, antes alterizados, serian entonces el yo de esta disputa,
el punto de referencia, el bueno de lo malo.

Con ellos y ellas, no existe la expresidn de solidaridad que se ve en otros pueblos y en cambio
se refuerza el interés por la salvacion individual. Con los danzantes pude ver como se
subrayaban los imperativos de no despilfarrar el producto del trabajo por fuera de la familia
nuclear (Gargallo, 2014). Ademas, el robo de algunos frutos de los cultivos, es relacionado con
ellos al designarlos como perezosos e incapaces de la productividad; aun sabiendo que se
trataba de gente que no tiene con qué alimentarse, no es posible hallar acciones de

comparierismo con aquellos pobladores.

Lo anterior me permite dialogar con los espacios de dominacion y moldeamiento de los cuerpos
kakuas a partir de la imposicion de caracteristicas ligadas a la moral judeocristiana. Ademas de
percibir al danzante como impuro, se han establecido unos codigos de conducta dedicados
exclusivamente a la mujer en Wacara. En el siguiente apartado, hablo de como el discurso de
la evangelizacion permea los cuerpos femeninos, siendo un escenario mas en el que se

representan sus opresiones. Es preciso recordar que el designio de comportamiento
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neoevangélico también esta interferido por las dinamicas de las jerarquias sociales amazonicas

y es robustecida por las historias de origen selvatico.

Evangelizacion como sistema de control de los cuerpos femeninos

Como mecanismos de control de los cuerpos, se difunde una consigna del deber ser y se
refuerza cuando se trata de las mujeres. Desde hace afios la misoginia cristiana ha adquirido
una vestimenta neoevangélica y ha tenido un fuerte impacto en las nacionalidades indigenas de
Abya Yala (Gargallo, 2014). Aunque en el cristianismo neoevangélico no existe una devocion
a la virgen Maria, se profesa la idea de una figura femenina maternal, virginal y a la que se le
impide tomar el control de su sexualidad, que debe ser adoptada por todas las mujeres de
Wacaré. Esto, imponiendo la moderacion o la supresion del deseo sexual de las mujeres. De la
misma manera, cabe comprender una misoginia originaria y el mundo ritual amazénico como
lugar en el que la mujer es entendida como un complemento del hombre en la labor
reproductiva y por tanto en el éxito de la vida (Cabnal, 2010), siendo el imaginario que antecede
a la percepcion cristiana del género y entendiendo a ambos escenarios como representaciones

de un orden patriarcal.

El ejercicio de la sexualidad femenina por parte de las jovenes es una de las problematicas que
me pidieron trabajar desde antes de llegar a Wacara. Primero lo expres6 Marina mediante una
Ilamada telefonica entre Mitl y Bogota, y en el territorio lo dijeron los sefiores Laureano y
Emilio. Todos pensando en la falta de contencion de los jovenes, principalmente de las mujeres,
como motivo del conflicto. Que las muchachas estdn con los muchachos, a pesar de las
advertencias de la gente, y quedaban embarazadas; que después esos muchachos se eximen de
responsabilidad y a las muchachas les toca asumir la crianza de las nifias; que estas muchachas
a veces también tienen relaciones con hombres casados que terminan huyendo; que no son
conscientes de las consecuencias y piensan gque es mentira que con el acto sexual es posible
guedar embarazadas; que son insensatas e ignorantes. Todo esto circunda en lo que se dice

sobre el tema.

Un miércoles a la hora de la prédica, mis compafieras y yo hicimos un anuncio en el que
convocamos a las mujeres con la idea de discutir y socializar los proyectos que teniamos

pensados y que habiamos reconstruido después de lo que nos dijeron que necesitaban trabajar.
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Al dia siguiente, a las 9 de la mafiana, se iba viendo cdmo se comenzaban a juntar las mujeres
en la caseta comunal. La primera en llegar fue Maria Inés, con sus pies descalzos y una papaya
recién bajada del palo que nos queria regalar; ella siempre ha sido una de las méas interesadas

en conspirar.

“Maja” -buenos dias-, saludaba a cuanta mujer se acercaba y me brindaba una sonrisa curiosa.
Como no habian tantas al pasar los minutos, las que estaban desde temprano cogieron un corno
hecho de guadua con el que llamaban a las reuniones del pueblo. Traviesas, se turnaron su
soplido y su llamado a carcajadas, generalmente los hombres eran los encargados de hacerlo.
Esa fue la primera accion atrevida del dia que me hizo pensar que era posible desestabilizar el

orden de alguna manera, si se trabajaba bastante.

A mi amiga Michi, un abuelo del cocuy le dio un consejo de viaje: le dijo que debiamos entrar
calladas y con la disposicion de escuchar. Mi intencion inicial era exponer la serie de talleres
que teniamos, esperar opiniones y vistos buenos, pero decidimos que al final solo ibamos a
dejar que ellas hablaran. Nos dijeron que una de las tematicas por trabajar era el embarazo en
jévenes gue no estaban casadas. No sabian qué cosas hacer para ensefiarles a sus hijas a no
estar con hombres antes del matrimonio. El principal problema eran los nifios no deseados que
traian las relaciones coitales, pues las madres siempre terminaban asumiendo la

responsabilidad completa y los varones podian escapar facilmente de ella.
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Imagen 6. Jovencitas de Wacara

Las jovencitas de Wacara habitan un entorno complejo en el que entran en tension opresiones
del entronque patriarcal y de las moralidades neoevangélicas. Por un lado, tienen que sortear
con la cosificacion hipersexualizada que de ellas hacen los hombres, ademéas del despojo de
sus cuerpos al ser objeto de la voluntad masculina. Por el otro, deben encarnar fielmente a la
mujer de bien, virginal e impavida, que norma los valores cristianos. Mientras que los hombres,
estan exentos de presion y obligacion; ellos tienen mayor credibilidad, no se cuestiona o no se

toman acciones cuando un hombre niega su paternidad.

La feminista maya k’iche Gladys Tzul Tzul, ha examinado cémo la preferencia por los hombres
en su cultura ha propiciado una pérdida de confianza entre las mujeres y ha afectado
siginificativamente la transmision de saberes y funciones entre generaciones (Gargallo, 2014).
Para ella, esto se puede ver representado en la imagen de las madres que ponen por encima los
anhelos de los hijos y castiga los de las hijas, y, en las madres controladoras de la sexualidad y
el trabajo de sus hijas. Esto Gltimo puede ser meditado al situarlo en Wacara, cuando se le es
atribuido el decoro a las jovenes y cuando se privilegia a los jovenes con la falta de limites. De
esta manera, el dialogo entre madres e hijas se hace inconsistente; se imposibilita al asimilar la

confidencia con el castigo o la reprensidn. Esto, a su vez, tiene consecuencias en la difusion de
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conocimientos no solo relacionados con la salud sexual y reproductiva, sino con la sanacién en

general.

Para sumar a la complejidad del caso kakua, no solo basta pensar en lo mitico y en el proceso
de evangelizacion como escenarios por donde circulan las dominaciones hacia el mundo
femenino, sino que también vale la pena intuir en tales opresiones la injerencia del Estado por
medio de actores como la gobernacion del Vaupés y el ICBF. El primero, genera disputas en
torno del “capital étnico” (Del Cairo, 2003), entendido bajo la premisa de una identidad
esencializada del ser indigena como encargado de la preservacion del medio natural, y de esta
manera determina formas en las que las comunidades se apropian de ese discurso como
estrategia para confrontar la ausencia del Estado a través del lenguaje que él mismo propone.
Lo anterior, por medio de la aplicacién a proyectos que ha difundido el neoliberalismo bajo la
sombra de la conservacién y la conciencia ecologica. Como ejemplo, en este momento, las
autoridades estan tramitando unos recursos con la gobernacion que les permita desarrollar un
plan de ecoturismo en el poblado, y, ademas, para la creacion de un estanque destinado a la
cria de peces que dé abasto a las visitas que esperan.?.

Por su parte, el ICBF niega y censura las maternidades indigenas al imponer un modelo
homogéneo de cuidado, privando a las mujeres de herramientas para la defensa de ellas mismas.
Este fue el caso de Mercedes, mujer del poblado que ha esperado noticias de su hija por 3 afios,
después de llevarla al hospital porque le costaba recibir alimento y de firmar unos papeles que
el ICBF le impuso con la amenaza de que si no la remitian la pequefia probablemente moriria.
Mercedes nunca supo de qué se trataban los papeles, no sabe leer ni escribir, y los funcionarios
del instituto nunca le brindaron la posibilidad de traducirlos. Un dia, mientras mis compafieras
y yo preparabamos comida, nos abordé con la esperanza de que la ayudaramos. Los
documentos que traia en la mano hablaban de que habia cedido la custodia, 0 eso fue lo que
entendimos del complejo lenguaje juridico. Lo altimo que se supo de la nifia es que habia salido
de un hospital de Bogota y la habian llevado a un hogar de paso. Y asi pasa no solo en Wacara,
sino en todo el VVaupés; es conocido por las personas que hacen investigacion alla y con las que

hemos compartido experiencias. Esto, siendo una de las tantas formas en las que el Estado y

20 E| CRIVA, Consejo Regional Indigena del Vaupés, surge en el afio 1973 bajo la influencia del CRIC y
vinculados a otros procesos indigenas nacionales como la seccional indigena de la ACNUR y la ONIC, siendo
uno de los primeros antecedentes que dan cuenta de los reclamos de las comunidades indigenas del Vaupés y de
la gestién de proyectos direccionados al bienestar (Correa, 2012)
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sus instituciones violentan a las mujeres del territorio, en este caso a las madres. El Estado
despoja a las madres indigenas de sus hijas, negando la posibilidad de crianzas diversas y
pasando por alto los mundos alternos que también hacen parte del pais; una vez mas, el

reconocimiento a la plurietnicidad y el multiculturalismo hechos una falsedad.

Para darle fin a este capitulo, podemos estimar que ademas de existir una interseccionalidad
respecto de las condiciones de sumision en mujeres indigenas, también hay una superposicion
en los escenarios por donde transitan los sistemas de opresion registrados en este proyecto.
Esto complejiza la experiencia de las mujeres de Wacard, en la que me he tomado la tarea de
rastrear casi que una urdimbre de procesos y dominaciones que no parece tener principio o
final. Por supuesto, haciendo caso a un andlisis microsocioldgico y estructural, como ha
declarado Hill Collins (1998), que permita situar el enfoque interseccional en un contexto
especifico y atendiendo a detalles que ayuden a la comprensién de la manera en que operan
los sistemas de opresion que se movilizan en este lugar en particular. Lo anterior, con el
proposito de no dejar de lado otras fuentes de desigualdad distintas a las de clase, raza, género
y sexualidad, como las propiciadas por el pensamiento cosmogonico amazonico. A su vez, he
tenido la intencién de adoptar una postura critica, como invita Viveros (2016) al cuestionar la
interseccionalidad como una categoria a veces homogeneizante, y por lo tanto hegeménica, que
podria terminar reproduciendo la exclusion de las experiencias singulares de la mujer kakua

en la produccién de conocimiento sobre sus vidas..

Como mi objetivo no es solo reconocer los rasgos diferenciales con que se identifican a las
mujeres kakua sino también proponer analisis y acciones que contrarresten las condiciones de
desigualdad que algunos estereotipos promueven, traeré al texto la experiencia de la profesora
Ochy Curiel (2020), feminista decolonial y activista, para hablar de la insuficiencia de la
interseccionalidad a la hora de producir conocimiento académico. Ella plantea que quedarse en
el reconocimiento de los efectos de la diferenciacion que surgen de la capacidad politica de
los sistemas de opresion de clasificar (y controlar) a las gentes en razas, etnias, géneros, sexos
y clases, y, en ese sentido, detenerse sélo en la reflexion acerca de la interseccionalidad, no es
idoneo debido a que se queda en un analisis superficial. Eso seria algo como replicar las
dinamicas de reconocimiento de la diversidad que propiciaron las politicas neoliberales en
Ameérica Latina. Aclara que desde ninguna expresion del Estado se van a poner en marcha
impulsos exitosos que apunten a la desaparicion de los sistemas de opresion. Es por lo anterior

que decido hablar de estos Gltimos y de su evolucion, para acercarme a la comprension de cémo

36



su reforzamiento histérico puede ser visto en la actual falta de herramientas para la

administracion de la vida sexual de las mujeres kakua.

Por ultimo, este capitulo ha tenido la funcion de introducir un eje principal del pensamiento
cosmogonico de la region amazonica, el descenso de la anaconda celeste como creadora de los
pueblos y la llegada de Yurupary como instauracion de un orden unicamente masculino, para
comprender las opresiones originarias de las mujeres del territorio. A su vez, reflexionar sobre
la evangelizacion neo evangélica del ILV y las implicaciones que tiene en la brecha de género
y en el control de los cuerpos de las mujeres kakua. Ambos procesos son expuestos como
manifestaciones variadas del patriarcado y como hechos que se tejen con otros sistemas de
opresion. De la misma manera, es posible vislumbrar diversos actores que ejercen su poder en
este contexto, aunque sin duda se escapen varios mas. En el siguiente capitulo profundizaré en
una de las violencias que desembocan de lo retratado en este apartado, y frente a la cual creo
que puedo aportar desde mi posicién como estudiante de pregrado de una antropologia que

quiere acompafiar de forma critica las iniciativas de sus interlocutoras.
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CAPITULO SEGUNDO. Violencia ginecolégica en Wacara: silencios y ausencias

“En una piedra vieja
se ha lastimado la rodilla
una nifia nueva

La sangre vieja brota
disfrazada de joven
con terciopelos rojos

Pero si uno se fija
se le nota en la voz la edad larguisima”
-Ulalume Gonzalez

Para que una mujer de Wacara pueda acceder a unas pastillas anticonceptivas tiene que esperar
hasta que la canoa de la capitania se ponga en marcha hacia Mitl. En cada trayecto se gastan
tres horas caminando por la selva a paso kakua y dos navegando rio arriba. Necesitan, ademas,
tener listas algunas artesanias para vender en el pueblo con el fin de solventar los gastos en su
estadia. Después de negociar su arte por un precio muy desvalorizado, deben acceder a un
puesto médico que les brinde unos anticonceptivos de baja calidad. De querer ingerir otros,
deben comprarlos en alguna farmacia. Todos los productos que llegan a Mitd tienen un precio
excesivamente mayor en comparacion al centro del pais, pues solo es posible llevarlos por via
aérea. Por lo que si unas pastillas en mi ciudad cuestan veinticinco mil pesos, alla cuestan
cuarenta mil. Ese seria el precio, asimismo, de un canasto que ha tomado dos semanas en tejer;
los ingresos de las mujeres siguen siendo muy bajos para los gastos que deben hacer. De esto
se tendrian que ocupar cada 28 dias al cumplir su ciclo menstrual. No es rentable hacerlo,

incluso si las pastillas anticonceptivas son regaladas.
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Imagen 7. Mujer tostando farifia.

En este capitulo tengo la intencion de expandir el andlisis de los sistemas que oprimen a las
mujeres kakua para introducir la categoria de violencia ginecoldgica, a partir de las
experiencias recogidas en Wacara. Esta violencia se expresa en los silencios y ausencias que
determinan la falta de alternativas que tienen las mujeres para adquirir conocimientos o
herramientas para la gestion de su salud sexual y reproductiva. En este sentido, utilizo los
conceptos de violencia estructural y violencia directa (Cantalapiedra, 2019) para comprender
los silencios y las ausencias alrededor de métodos anticonceptivos que moldean y limitan la

capacidad de decision de las mujeres kakua con relacién a su vida reproductiva.

Entonces, la violencia estructural se caracteriza por tener una vinculacion indirecta con la
victima, por enfocarse en consecuencias objetivas-externas, sin un victimario concreto- en
lugar de intentar responsabilizar a algun actor en especifico, por esto, es producida a traves de
acciones que no son deliberadas; ademas, es relativamente estatica, es decir, no varia
significativamente en el tiempo. A su vez esta naturalizada y puede ser reproducida por medio
de diversos mecanismos (Cantalapiedra, 2015). En ultimas, limita la capacidad de accion, y
condiciona las posibilidad de decisidn de las sujetas. Partiendo de esta definicion, entiendo las
ausencias como una forma de violencia estructural, puesto que no son efectuadas por un actor
particular, sino por la precarizacién de la vida de las mujeres kakua habilitada por el mercado
y sus dinamicas, y la asignacion de un lugar periférico con relacion a la presencia de los

servicios de salud institucionales.
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Asimismo, la violencia directa es la ejercida por un actor reconocible, ademas, esta puede tomar
diferentes formas a traves del tiempo (Cantalapiedra, 2015). Por lo tanto, entiendo los silencios
como una forma de violencia directa al no permitir que las mujeres kakua difundan, conozcan
y se apropien de los saberes ginecoldgicos ancestrales. La incorporacion de la censura
auspiciada por la evangelizacion del ILV vy la iglesia neo-evangélica produce la ocultacion de
las experiencias de cuidados ginecologicos asociados a la vida sexual y reproductiva. La
yuxtaposiciéon de ambos tipos de violencia, a nivel estructural y microsocioldgico, es lo que
denomino violencia ginecologica. Asi, las mujeres kakua se ven privadas de métodos de
planificacion familiar y tratamientos ginecol6gicos que, en el contexto de Wacara se traducen

en mandatos de maternidad y riesgos a la salud de las mujeres.

Métodos curativos: la exclusion de los tratamientos ginecoldgicos ancestrales

En una caminata infinita con Jeison, comencé a preguntar por las plantas que mi abuela suele
usar en casa para tratar los malestares. “Jeison, por aca se consigue pronto alivio, limonaria,
boldo? O mejor dicho, jaca qué hierbas toman cuando estan enfermos?”. Comenz6 por
decirnos que alla todo eso, los remedios, eran distintos. Del camino verde lograba distinguir
una raiz que sirve para tratar la diarrea, solo se necesita rasparla y ponerla a hervir en agua.
Mas adelante nos mostr6 una flor roja de capullo amarillo, esa se debia exprimir con los dedos
y poner unas cuantas gotas en los ojos para quitar el dolor de cabeza. Siguiendo, nos

encontramos con otra flor que serviria para el dolor de oidos.

Imagen 8. Jeison mostrando raiz para tratar los malestares estomacales.
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A esto se limita el saber curativo de la gente del territorio, sin contar el de las ancianas que
saben mucho més. Aun teniendo la fuente del conocimiento en el territorio, y siendo
conscientes de que existe la curacion con plantas, prefieren usar farmacos cuando pueden tener
acceso a ellos. Por ejemplo, en varias ocasiones nosotras, mis comparieras y yo, fuimos las que
facilitamos el acceso a estos. Medicinas para el dolor de espalda, el dolor de muela, otro de
cabeza, deshidratacion e intoxicacion gastrointestinal fueron requeridas a nosotras. En otra de
las ocasiones, don Emilio viajo hasta mitd en busca de antibiéticos para unos ancianos del

poblado, se tomo el tiempo de viajar 8 horas para conseguirlos.

A pesar de las preferencias respecto de la medicina “blanca”, desde mi llegada a Wacara pude
dar con lo que para mi eran unas memorias guardadas, que no seria oportuno describir como
perdidas u olvidadas, sino que afloran en momentos en los que se necesita de dichas practicas,
cuando se hace preciso recordar para salvar. En caso de emergencias, siempre se recurre a lo
tradicional. La pandemia fue uno de esos escenarios en los que se necesito de la medicina
ancestral, incluso siendo una “enfermedad de blancos” y siendo tan incierta. Pasa en Wacara,
quiza por la barrera del lenguaje, que en las cosas que se cuentan quedan vacios de informacion
para el oido foraneo; hay que empujar las palabras para dar con algo medianamente completo.
Asi es como nos contaron, con un sentir que no pude distinguir entre el orgullo y la reticencia
por lo corta que fue la conversacion, que entre todos buscaron los remedios en la selva y que

se los tomaron.

Alla nadie se ha muerto del virus gracias al mejunje, eso es lo que dicen. No habia noche en
que no escucharamos toses y ahogos en las casas vecinas y posiblemente era a causa del covid-
19. En el poblado hay poca credibilidad sobre el manejo viral que se ha dado a nivel nacional,
por lo que se niegan a adquirir la vacuna en algin momento. Puedo intuir que pasa lo mismo
en otros pueblos, en Mitu sobraban las vacunas dirigidas a los ancianos; en esa primera fase

estaban regalandolas a cualquier foraneo que dijera que iba a trabajar selva adentro.

Las picaduras de culebras se manejan en el mismo territorio, de inmediato si es posible, debido
a lo mortal que es el veneno. Con la mayoria siendo venenosas y mortales, la curacion
tradicional es la Unica forma de salvar a la gente. Sin poder llegar a un puesto de salud en menos
de 5 horas, siguen existiendo aquellos que saben manejarlas. Dicen que es un ejercicio muy

privado, que eso es mal augurio para el que fue picado y que solo el sanador puede estar
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presente. No solo se trata, entonces, de extraer la sangre y de aplicar la yerbateria, sino de todo

un ritual en el que se saca el mal de una persona.

Es confusa la alternancia y la eleccion de los momentos de uso de las distintas medicinas.
Quizas estratégicamente se silencian cosas relacionadas con lo ancestral y se retorna a ellas
cuando se necesitan. Esto me hace pensar en que lo urgente para ellos seria el peligro de muerte.
Si bien estos tratamientos ancestrales entran en tension con la medicina occidental, son
comunicados entre las personas del poblado. Encontré que con los saberes ginecoldgicos no
pasa lo mismo, pues hay una omision de los tratamientos ligados al cuerpo femenino y mucho

mas cuando estos cuidados se relacionan con la sexualidad.

La idea que compartian las autoridades al preguntar qué ocurria con la pérdida de préacticas de
sanacion o proteccion es que los hijos no son curiosos y no se toman el tiempo de preguntar a
sus padres como se realizan, asi como tampoco los padres ensefian a los hijos coémo hacerlas.
Emilio y Laureano son unas de esas dos figuras que aseveran lo anterior. Al acudir a nosotras
para encontrar respuestas sobre el manejo del problema de la sexualidad, explicaron como
meollo o motivo principal el hecho de que no se manejan unos espacios de confianza
intergeneracionales a traves de los cuales pueda dinamizarse la discusidn sobre la gestacién y
el cuidado de la vida de maneras para ellos mas conscientes y encaminadas a mejorar su

calidad.

No hay espacios de reunion para la remembranza de lo ancestral, son rehuidos e incluso mas
cuando se trata del cuidado del cuerpo de las jovenes. Los payés se fueron, lo Gnico que queda
es la sabiduria femenina que se ve afectada por la falta de un lugar de encuentro y difusion
entre mujeres. No existe, aln, un espacio en el que se incentiven las practicas de cuidado y las
autonomias femeninas. La idea judeocristiana de vida digna se remite a la fe y a la labor

domeéstica y del cuidado de los otros, excluyendo el propio.

Para generar discusiones en torno a la vida reproductiva de las mujeres en un ambiente cristiano
de represion de la sexualidad, tuve que ser insistente y recurrir a palabras persuasivas. Como
la intencion al cuestionar la planificacion familiar no solo cobra sentido al nutrir mi proyecto
de grado, sino que se centra en la creacion de unos espacios de dialogo con las mujeres jovenes
del poblado que logren tejer conjuntamente herramientas para la autonomia de sus cuerpos,

casi que le supliqué a Marina que me diera respuestas. “Marina, creo que usted es la tnica
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persona que en este momento nos puede dar pistas de cdmo manejar el trabajo que queremos
hacer con las muchachas. Katherine me dijo que podia confiar en usted para hacerle cualquier

tipo de pregunta, que podia apoyarme en usted”, le dije.

Lo siguiente que hice fue preguntar por métodos anticonceptivos: “;aca utilizan métodos de
planificacion familiar?”, utilicé la palabra planificacion familiar a propoésito, pues hablar de
anticoncepcion podia causar problemas a la hora de chocar con la moral judeo-cristiana de
Marina, que aun con la apertura, conservaba. Sentadas al frente de su casa, mientras el sol se
apagaba y la voz de Marina se hacia mas pequefia por culpa del pudor, me decia que allad no
utilizaban nada de eso. Segun ella, la gente, las mujeres, no sabian nada de sus cuerpos, de
como funcionaban sus ovarios, ni sus Uteros, ni nada. Ella, en cambio, con complicidad en los

0jos nos decia que si sabia todo eso.

En el poblado existe la creencia de que un nifio puede ser creado por espermatozoides de
distintos hombres. Es decir, cuando una mujer sostiene relaciones sexuales con dos hombres,
se dice que el bebé es de ambos padres: una mitad es del primer padre, y la otra es del segundo
padre. Asi también es entendido en otros pueblos amazonicos; cuando distintos hombres han
mantenido relaciones sexuales con una mujer, se considera que todos contrubuyeron con su
semen, su sangre y su pensamiento durante el embarazo (Belaunde, 2005. 44). La paternidad
multiple es aceptada en estos pueblos, y es vista como positiva para la formacién de un nifio
sano. En Wacara no ocurre de esta manera, al contrario, esto crea confusion a la hora de
disponer responsabilidades a la que seria la figura paterna del recién nacido y permite que sean
evadidas. Marina nos dice que no hay claridad sobre el proceso reproductivo, ni los padres, ni
las madres, ni los y las jovencitas conocen lo que pasa con sus cuerpos en el momento de la
fertilizacion. Y, debido a la desinformacion de las personas mayores, sobre todo la de las
mujeres en quienes recae el deber de controlar la vida sexual de sus hijas, es que no existe un

espacio de dialogo que ayude a la toma de decisiones saludables.

En cuanto a otros cuidados ginecoldgicos, no se conocen abiertamente medicinas tradicionales
para impedir el dolor y el malestar. Ni Marina, ni la delegada de los asuntos juveniles, ni la
coordinadora de los asuntos de las mujeres, mucho menos las adolescentes, saben de algin
remedio; siempre di con silencios por desconocimiento. A diferencia de Wacara, en otros
lugares del VVaupés, como en las comunidades Bara en las que existe una red de apoyo para la

anticoncepcion, en las mismas familias se buscan rezos, tratamientos ginecoldgicos o métodos
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abortivos para controlar la fertilidad de las mujeres jovenes. Estos conocimientos son
exclusivos de las mujeres y son transmitidos en el tiempo y en el espacio a través de redes de

intercambio femeninas (Sanchez, 2016)

Segun me contaron, la parteria ha dejado de existir. EI momento del parto es acompafiado por
la madre de la mujer que da a luz y por su compafiero, aunque también hay mujeres que deciden
parir en soledad. Nadie sabe de masajes para acomodar al bebé si viene de pie, ni de los
bebedizos para calmar a las parturientas; tampoco hay idea de los rezos y de los preparativos
para dar a luz. Ante cualquier complicacion, la mujer es trasladada al hospital de Mitu tras un

camino de 5 horas, lleno de fango y raices.

Asi como el cristianismo evangélico que lleg6 con las misioneras de ILV condiciono los rasgos
asamblearios de las kakua, también permed la construccion de los cuerpos de las mujeres, sus
conocimientos al alrededor del mismo y a su vez refrendd elementos ideoldgicos que
desvalorizan el nacer como mujer (Gargallo, 2014). Los espacios de juntanza son reducidos a
la construccion de la escuela, los dias de culto, o las tardes deportivas, espacios que usualmente
no implican el habla. Es expresado por todas mis informantes que las madres y padres no hablan
con sus hijas, que no hay un lugar para la difusion del conocimiento ancestral, sobre todo el
que esta relacionado con los cuerpos femeninos. Asimismo, estos cuerpos de las mujeres de
Wacaré han sido determinados por el proceso de colonizacion que no solo ha sido motivado
por la evangelizacion, sino por el mercado, por las economias extractivas y por las formas

especificas en las que se presenta o se ausenta el Estado (Oostra 1991; Rosas, 2019)

Mujeres de Wacara en la periferia del mercado ginecoldgico

La investigadora Juliana Sanchez (2016), ha rastreado la llegada de los anticonceptivos
biomédicos o blancos en el departamento del Vaupés. Afirma que su promocion se debe al
Convenio Colombo Holandés de salud firmado en 1966 que, con los recursos econémicos de
los paises bajos, se pudo poner en practica en 1979. A partir de proyectos dirigidos a mejorar
la calidad de vida en los margenes del departamento, se realizaron brigadas de salud en los

territorios apartados en las cuales facilitaron el acceso a medicinas blancas.?! Esto dejando de

21 Esto, siendo bien recibido por las comunidades, pues solo podian acceder a ciertos recursos médicos por
medio de los misioneros catélicos o los agentes del ILV. (Sanchez, 2016)
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lado los saberes ancestrales que, aunque reconocida la importancia de involucrar a las
comunidades en el desarrollo del programa, no se tenian en cuenta sus antecedentes

medicinales tradicionales.

Es por esto que el uso de la anticoncepcion no dependié exclusivamente de esta iniciativa, sino
también de saberes medicinales ancestrales que tenian mas legitimidad que la medicina blanca
en el territorio. Los anticonceptivos sin una informacién de base que permita a las mujeres
tomar una decision a conciencia limita su uso y siembra dudas alrededor de ellos. Para los
ancianos del alto Ticué, los anticonceptivos del blanco son muy dafiinos y sefialan que este
primer ingreso del programa de brigadas no fue consultado a las comunidades, ni a las mujeres
de manera individual; segun él, la desinformacidon fue la que posibilit6 la persuasion para el

uso de dispositivos intrauterinos.

El uso de anticonceptivos sintéticos fue acogido en comunidades como la del Alto Ticue, lugar
donde Séanchez desarrolld6 su investigacion, pero en Wacara, y en la mayor parte del
departamento, no fue fructifero. Creo, que esto esta enlazado con que es un poblado
evangelizado??. Si bien el ILV permitia y apoyaba el uso de tratamientos biomédicos, no era
bien vista la gestion de la sexualidad en términos anticonceptivos. Esto, debido a la idea

cristiana provida de traer al mundo cuantos hijos quiera mandar el sefior.

El impulso de la mujer kakua de gestionar la vida sexual por medio de anticonceptivos depende
de todo el contexto en el cual esta sumergida. Por lo que resulta oportuno preguntarnos acerca
de la autonomia que tiene en realidad una mujer en Wacara a la hora de optar por un implante
subdérmico o una esterilizacion cuando una brigada le facilita, en momentos muy limitados, el
acceso a estos procedimientos. La maternidad es entendida como destino, dando seguridades a
largo plazo relacionadas con la vejez, genera un sentir de suficiencia respecto a la existencia

femenina.

Al territorio llegué con unos supuestos, como en cualquier proceso investigativo, que estaban

ligados a las agencias ginecologicas de las mujeres kakua. Es decir, me interesaba encontrar

22 os procesos de evangelizacion del 1LV no fueron homogéneos en todo el territorio amazoénico, en algunos
lugares no han sido exitosos. En el caso de los bara, comunidad con la que dialoga Sanchez, es posible
entenderlo como fallido debido a los rasgos tradicionales que todavia conservan, como el uso de la medicina
tradicional y el poder chamanistico que determina las relaciones entre pobladores.
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formas con las que han resuelto su salud en el contexto de las ausencias estatales en la selva.
Desde Mitu pude observar muchas carencias relacionadas con las alternativas que tienen las
kakua para el cuidado de sus cuerpos. El departamento del VVaupés no cuenta con una secretaria
de la mujer, apenas desde el plan de desarrollo del 2020-2022 se propuso su creacion y hasta
ahora no se ha puesto en marcha. De la misma manera, tampoco cuenta con una sede de
Profamilia y la Unica institucion encargada de mediar conflictos sobre derechos sexuales y
reproductivos en las comunidades es la seccional del ICBF. El hospital, por su parte, brinda
algunos métodos anticonceptivos gratuitos, pero no tiene cobertura en otro lugar que no sea
Mitu, implicando un desplazamiento desde las comunidades hasta el puesto de salud. Muchos
de los pueblos del complejo sociocultural han decidido persistir en sus practicas médicas

tradicionales, pero otros han optado por un proceso de apropiacion de la medicina “blanca”.

En varios espacios notamos que hay un desconocimiento de métodos de planificacion familiar
y del funcionamiento del cuerpo. Buscando la forma en la que el derecho de la anticoncepcion
se pudiera ejercer en Wacara y teniendo en cuenta lo que puedo aportar desde mi lugar de
enunciacion, pregunté en dos ocasiones distintas si les parecia correcto que llevaramos algunos
métodos de planificacion sintéticos, como pastillas anticonceptivas o inyecciones hormonales.
Claramente, esta proposicion fue hecha en un contexto de desesperacion por el dificil acceso
al pueblo y por la urgencia del caso. No pensaba, entonces, en soluciones alternas porque
hablaba con mi cabeza y con mi boca citadina, que no contradicen los medicamentos sintéticos.
Con soluciones alternas me refiero a las latentes ginecosofias o ginecologias locales que,
aunque son los recursos de antafio, de las abuelas, se han intensificado o han recibido suscritas
en la ultima década; con estas también me refiero a lo que las yerbas con sus cualidades
sanadoras nos pueden ofrecer, a lo que el ambiente nos da. Métodos de planificacion, en todo
caso, con los que millones de mujeres en el mundo han tomado las riendas de su vida sexual y

reproductiva.

No unicamente se deberia pensar en una solucién al problema de la ausencia de métodos
reproductivos con la presencia especifica del Estado en brigadas de salud contadas y con un
escaso numero de profesionales al servicio de estas, sino que se deberia poner una mirada
critica al papel de las instituciones en la disminucion o aumento de las brechas de género, clase
y etnia a las que estan expuestas las mujeres de Wacara. De no hacerlo, implicaria que se estan
poniendo todas las esperanzas en las garantias estatales, que han sido creadas en las

inmediaciones de un discurso politico progresista que se adapta a las condiciones del mercado.
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Es decir, es necesario no dejar de lado los nexos entre el Estado-nacion y el Estado empresarial
y su avanzada conjunta que acttia a favor de una crueldad dirigida a los cuerpos de las mujeres
indigenas (Segato, 2015). La expansion de esta union precariza la vida de las mujeres de
Wacara al imposibilitar su acceso a la salud ginecoldgica y al limitar su capacidad de decision
sobre su vida sexual y reproductiva. Aln con la incorporacion de politicas publicas y
normativas enfocadas al reconocimiento de la diversidad étnica y los derechos de las mujeres,
la confianza exclusiva en el Estado-nacion sigue siendo una propuesta fallida para la integridad

de los cuerpos femeninos.

Otro punto para abordar es el de Belaunde (2005), quien explica cémo las relaciones de género
en la region amazédnica dan cuenta de una dependencia al mercado por parte de ambos géneros.
La preocupacion por adquirir dinero para el intercambio de productos, medicinas y servicios
que se han convertido en indispensables, les integra en el subproletariado rural en condiciones
de trabajo precarizado y les atrapa en un circulo inagotable de deudas con patrones y
comerciantes (26). Sin embargo, estas dependencias se expresan de forma diferenciada

respecto al género.

Belaunde (2005) realiza una critica a la antropologia y a los estudios de género que han
abordado la Amazonia con una mirada de desigualdad totalitaria entre hombres y mujeres.
Afirma que existen lugares donde las relaciones entre los géneros se conciben como una
complementariedad y que es preciso comprender la division sexual del trabajo, en este
contexto, como algo que preserva el equilibrio de la vida. Pero es importante entender las
relaciones entre hombres y mujeres como relaciones de poder, pues suceden entre seres que no
son iguales, sin la intencion de centrarnos Unicamente en estas para hablar de las opresiones de
las mujeres amazonicas y sin olvidar que los hombres también son victimas de las presiones de

estos sistemas.

De la misma manera, puedo decir que no solo se trata de poner en la balanza el trabajo de la
tierra 0 el alimento, que recae sobre las mujeres, sino que se debe tener en cuenta que la voz de
las mujeres no es escuchada en los espacios de juicio y de toma de decisiones y que esto esta
cimentado en una historia de origen, que se rememora constantemente y simboliza con el ritual
del yurupary. Por otro lado, también deberiamos entender las dinamicas historicas que han
configurado los cuerpos de las mujeres alrededor del despojo, de las dinamicas del mercado y
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de la modernidad, que han influenciado a la selva a través de la maquinaria extractiva en las

distintas fases de las bonanzas?.

La inevitable participacion en el proceso de colonizacion de las mujeres de Wacard, da cuenta
de una gran contradiccion: la inclusion al mercado por la explotacion de sus cuerpos y su fuerza
de trabajo, pero al mismo tiempo su exclusion debido a la poca capacidad adquisitiva que estas
tienen. Esto limita la posibilidad de tomar decisiones sobre su vida sexual y reproductiva, y de

dar con herramientas para su gestion.

Se me hace imprescindible seguir mi argumentacion a partir del andlisis de Segato, pues es
muy acertada para examinar patrones de violencia en comunidades indigenas evangelizadas y
relacionarlos con el proyecto colonial moderno auspiciado por el Estado. Para no desligarme
del capitulo anterior, retomaré las consecuencias de la neoevangelizacion en Wacara, ahora
pensandola como una expresion de la alianza Estado-mercado y examinando las repercusiones
en la construccion del cuerpo de las mujeres y la trayectoria que ha marcado sus saberes

ginecoldgicos.

La inmersion de las misioneras del ILV transformé los patrones cosmoldgicos®* que sirven
como referencia en el relacionamiento entre hombres y mujeres, reforzando caracteristicas
femeninas ligadas a la sumision y a la poca participacion en los espacios politicos. Por otro
lado, influencid la concepcion de sexualidad y la vida en pareja, introduciendo nociones de
pecado y malignidad asociada a los cuerpos de las mujeres y arraigadas a una moralidad
misogina y homofdbica (Segato, 2015). Lo anterior, sentenciando los espacios de didlogo
abierto relacionados con la salud sexual y desencadenando problematicas traducidas al
aumento del empobrecimiento de las mujeres. En otras palabras, la falta de difusion de los
saberes ginecoldgicos y de espacios de juntanza alrededor de la educacion sexual -al ser
tomados con el pudor judeocristiano-, se ha vertido en el embarazo adolescente como problema
intratable en la comunidad. A esto habria que afiadir unos tintes de etnicidad en relacion con el

empobrecimiento de algunas poblaciones indigenas a nivel nacional.

23 LLuego de la bonanza del caucho, en la década de los 70 Ilegd la bonanza cocalera al Vaupés con la instalacion
de cultivos de hoja de coca. Asimismo, en el afio 1968, se descubrieron yacimientos de oro en Brasil que
alentaron la colonizacion en la zona (Correa, 2012:Pp 188)

24 Entiendo las relaciones entre la llegada del ILV y los patrones cosmolégicos como un proceso complejo, que
no es lineal ni unidireccional. En ese sentido, comprendo que se afectan mutuamente y que determinan distintas
esferas de vida de los pueblos amazénicos.
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La violencia ginecoldgica, entonces, se ve como una expresion de la violencia estructural que
acosa a las mujeres de Wacara. Por medio de la presencia especifica del Estado representada
por el ILV y, por lo que al mismo tiempo puede ser interpretada como una ausencia por la
carencia de escenarios en que aparecen sus instituciones, es que a las mujeres del poblado se
les niegan sus derechos ginecoldgicos. Todo esto esta enlazado con las dinamicas mercantiles
que han promovido sus intereses a lo largo del tiempo en la selva amazonica. Esta falta de
herramientas para la gestion de la vida sexual y la ginecologia precariza incluso méas a las

mujeres y determina las trayectorias vitales de las mujeres del territorio.

Rememorar como respuesta

Como précticas de cuidado kakua, que son un espacio de resistencia a las distintas formas de
lo que podriamos pensar como colonialidad, solo nos encontramos con los conocimientos de
Marina y su madre, y de las pocas ancianas que perviven. Nos contaron de un remedio para las
mujeres que no desean parir mas, que no desean convertirse de nuevo en madres. Se trata de
una toma de bejuco que trae esterilidad al cuerpo femenino, de forma absoluta e irreversible, y
siendo la Gnica forma en la que las mujeres pueden disfrutar de la sexualidad sin consecuencias.
Con esto siendo parte de los saberes ocultos, existe la posibilidad de no seguir necesariamente
la regla cristiana de tener cuantos hijos mande Dios; es un acto que se ejerce en la adultez, si
se desea, para controlar los embarazos. Como este método, existen muchos mas en la memoria

de las abuelas que andan escondidas en las casas y malocas.

Quedan, ahora, la sefiora Maria Elena y la sefiora Gloria, quienes son las mujeres mas viejas
del territorio y las contenedoras de curas. A la ultima la escuché en una reunion que tuvimos
con las mayores. Se mostraba, 0 yo la percibia, como una mujer impenetrable, hasta el punto
de la mudez. Cuando hablamos de un proyecto para documentar la medicina ancestral, y se le
pidié hacer memoria, se desbordd en lagrimas y de su boca solo salian quejidos en su lengua.
Como ya llevaba un tiempo conviviendo entre hablas amazonicas, lograba conectar ciertas
palabras con gestos y traducir algin mensaje. Se presentd como la esposa de un difunto sabio
y madre de sus hijos. Me hizo entender que la ausencia de su esposo invadia sus dias y que
vivia en su recuerdo. Todas las mujeres alrededor comenzaron a llorar con ella, todas

encogieron sus cuerpos Yy bajaron las cabezas mirando hacia sus manos; asi es como se dice en
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kakua que se esta muy triste. Por supuesto, esto no es solo un cuento que yo invento, Ali, la

mujer que nos ayudo en la traduccion lo confirmd.

Con la sefiora Maria Elena no alcancé a hablar. Cuando llegamos a su casa justo estaba saliendo
de viaje. Se iba a otra comunidad cercana, a pie, como se llega a todos lados siendo kakua. Con
el animo de saber de parteria, fuimos a buscarla. “Vengan el jueves”, nos dijo. “Traigan a
Laureno”, su hijo que seria el traductor. No lleg6 ese dia. En la busqueda del saber ante su

ausencia, me di cuenta de que no se sabia nada; todas callaban.

Para Houppert (2000), la cultura de la ocultacion que rodea los asuntos ginecoldgicos
comprende un vacio en el debate pablico relacionado con la experiencia femenina. En ese
sentido, el silencio en Wacara resulta significativo porque evita que se tomen medidas sobre
educacion sexual a nivel del poblado, y nutre la confusion de las jévenes que intentan lidiar
con las exigencias del ser mujer. Junto con las mujeres del poblado llegamos a la conclusion
de que existe una necesidad de entablar un didlogo con las y los adolescentes con el fin de
brindar herramientas que les permitan conocer su cuerpo y tomar decisiones informadas sobre
su sexualidad. Es por esto que en los anexos me tomo el tiempo de disefiar unos ciclos de
aprendizaje sobre derechos sexuales y reproductivos, teniendo como eje fundamental el recurrir
a las abuelas para recuperar e impulsar las practicas ginecoldgicas tradicionales a las que
pueden acceder como una respuesta, que invito a pensar anticolonial, que les ayude a afrontar

el embarazo adolescente.

CONCLUSIONES

Desde hace unos afios, cuando comenzaba a des-romantizar la Antropologia en la que creia
cuando comencé a estudiar, aquella disciplina que trabajaba por el reconocimiento de la
diferencia, he pensado con desgano en la profesional que quiero ser. El hartazgo llega cuando
una se baja de la nube y cuando la competencia de la academia, con los cientos de egos que la
circundan, depara una vida de produccion de textos inacabable y un sentir de insuficiencia al
no poder ser aquello que se quiso ser por vez primera. Una ve a sus mayores, a sus profesoras,
y las responsabilidades de la adultez, y la vida entre la ensefianza y las exigencias de las
universidades en las que trabajan no dejan mas tiempo que el necesario para sobrevivir en el

mundo de la academia.
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Pienso, entonces, en queé sera de mi cuando no me alcance la vida para ejercer una antropologia
pausada y atenta, del estar con la gente, con las interlocutoras, de crear herramientas sin apuro.
Pienso, por lo tanto, en si querré seguir en pie cuando me toque malabarear con intereses
burocraticos de beneficiarios que me permitan trabajar con comunidades de manera respetuosa
y responsable, como lo han logrado hacer muchas de esas profesoras de las que hablo. Los
resultados pueden ser muy bellos, creo que ese es el motor de aquellas que juegan con esas
posibilidades, pero también parten del ejercicio de mercantilizarse, de venderse como capaces

y rentables.

En todo caso, esto no tiene la intencion de criticar a las profesionales, sino a algunas formas de
la academia que nos hacen infértiles para la creacion de conocimiento en comunidad y para la
praxis de otras herramientas que hacen del trabajo un lugar amable. No solo se trataria, por lo
tanto, de demostrar un desacuerdo con la academia, porque eso seria quedarse corta, sino con
todo el entramado de sistemas en los que esta inscrita y que minimiza y hace dificiles las

apuestas por otras antropologias mas comprometidas con los mundos con que trabajamos.

Es preciso no dejar de lado aquellas formas en las que las antrop6logas o cientistas sociales
que me anteceden han dispuesto darle cara a esto. De diversas formas se han comprometido
con un quehacer reciproco y con un posicionamiento politico a favor de la justicia social. Puedo
tomar ejemplo no solo de Rappaport, Haraway, Rivera Cusicanqui, entre muchas otras, sino de
maestras mas cercanas como de las que he aprendido en la universidad. De ellas viene que al
hacer este trabajo de grado me interpele constantemente en la labor etnogréfica. Me he tomado
en serio la necesidad de aportar a la mejora de la vida de las interlocutoras, no bajo la premisa
de actuar como salvadora, sino como alguien que quiere trabajar conjuntamente por el buen

vivir.

Tras pensar por mucho tiempo en este trabajo como un requisito que valida mi formacion,
dimensionarlo como una hecatombe e intentar formular un texto de lo mas complejo, he dado
con que no puedo desligarme de la realidad nacional, de su contexto, y de las dificultades para
hacer campo. Este ha sido entonces el resultado de un fluir con las posibilidades, con el que me
he dispuesto desde hace seis meses y con el que he apaciguado los miedos que este ritual de

paso me impone. Es, ademas, una promesa con la antropologia, mis interlocutoras y conmigo
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misma, pues funciona como una introduccion a un trasegar futuro, a unos proyectos por los que

quiero seguir trabajando.

He decidido a partir de esta experiencia, parir mis textos académicos desde el cuidado y la
ternura, siendo cosas que enuncio porgue soy en ellas. Dejarme ser en la arcada final que los
figuran, con amabilidad y dignidad. Dar a luz/ dar la luz abrazando mi capacidad creativa y
regocijandome en ella, en lo entrafiable que resulta siendo eso que aventuro y manifiesto. Y
que eso que declaro también otorgue dignidad a aquellas que son escritas: a la campesina, al

minero, a la indigena, al negro, al obrero; que sea por y para ellxs.

Este trabajo procura hacer caso a unas demandas ejercidas por las mujeres de Wacara, a su
Ilamado a pensar formas de abordar lo que es una problematica para ellas, aquellos que afecta
a las mujeres jovenes del territorio y que deteriora la calidad de vida de las familias. De igual
forma, abre una puerta a la reflexion de las mismas mujeres del territorio sobre la manera en la
que quieren asumir la reproduccion y cdmo desean vivir su sexualidad, siendo el inicio de un

largo camino por la autonomia de sus cuerpos.

Para hablar de Wacara, no fue posible dialogar con los feminismos directamente, sino con las
feministas: las mujeres detras de las teorizaciones y con las que comparten la experiencia del
ser indigenas. La interseccionalidad, por otro lado, fue la categoria facilitadora de la
comprension de los sistemas de opresion y los procesos que han determinado la forma en la
que las mujeres se han relacionado con su sexualidad y ginecologias. Mas que poner un orden
al mundo amazoénico, permite pensarlo como un escenario de imbricaciones, de procesos que

se alimentan mutuamente y dan con una urdimbre.

La juntanza de mujeres que implica la herramienta ofrecida por este trabajo, también aporta a
la revitalizacion de espacios de comunion para la memoria de historias de vida de los ancestros
de Wacara. Las mujeres serian la clave para el problema que supone la falta de difusion del
conocimiento entre generaciones, y también para intentar compilar otras memorias medicinales
necesarias para sortear las crisis actuales y las que vendran. Las abuelas, que siguen con vida
aunque sus esposos payés han muerto, son las contenedoras de algunas posibles formas de

sanar.
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Anexo 1. Mujeres de Wacara al frente de la crisis: aproximaciones a una salud

ginecoldgica autogestionada y a la autonomia de los cuerpos femeninos

Cuando fui llamada para realizar una intervencién en Wacara a favor de los derechos sexuales
y reproductivos, me encargaron una serie de temas que eran de gran importancia para las
mujeres del poblado. Como ya escribi en la introduccién, mi llegada al territorio parte de una
demanda que Marina le hizo a Katherine, linguista y profesora que habia trabajado con la
lengua kakua por varios afos. Este pedido a grandes rasgos expresa una necesidad por incluir
a las mujeres en proyectos académicos y reclamaba un lugar en ellos que anteriormente solo
tenian los hombres. Para Marina, uno de los temas mas importantes era el embarazo adolescente
o la maternidad en solteria; deseaba que trabajaramos con el propdsito de brindar a las
jovencitas bases para una conciencia de la sexualidad. Ademas de educar sobre métodos de
planificacién familiar, le parecia oportuno que abordaramos el placer; en todo caso, esperaba
que pudiéramos aportar para que las mujeres del poblado tuvieran una vida sexual y

reproductiva plena.

Antes de la salida a Wacara, mis compafieras y yo habiamos planteado unos talleres para dictar
en nuestra estancia. Con los preparativos, y con el consejo de escucha que le habia dado un
abuelo del Cocuy a una de mis comparieras, decidimos que lo mejor era llevarlos para ponerlos
en discusion con las mujeres del poblado. Después de las charlas de las que hablé en el capitulo
anterior, de los silencios y pudores, nos parecié necesario adaptarlos al contexto kakua. En esto
consiste mi trabajo y la intencidn con la que he escrito este proyecto de grado. En ese sentido,
fue preciso proponer un anélisis de los sistemas de opresion de las mujeres de Wacara para
entender el problema de la salud sexual y reproductiva -expresado por distintos actores del
poblado- como violencia ginecoldgica. Y, asi, reformular las maneras en las que se pudiera
hacer frente a dicha violencia. Con este capitulo quiero cerrar este trabajo de grado, que he
sofiado como la apertura a un proyecto mas amplio y extenso que camine hacia la autogestion

de la salud ginecologica de las mujeres de Wacara.

Después de varias reuniones con las mujeres -ancianas, adultas y adolescentes- y con las
autoridades del poblado, definimos varias lineas de trabajo. Esta que abordo, la de derechos
sexuales y reproductivos de las mujeres, es solo una de cuatro. De las conversaciones surgieron

varios puntos alrededor del tema. El primero, que se necesitaba de espacios para el
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reconocimiento del funcionamiento de los cuerpos de los y las jovencitas. El segundo, que estos
espacios deberian tener un impacto en la toma de decisiones de las jovenes mujeres sobre su
sexualidad. El tercero, que se iban a presentar opciones con las que las mujeres pudieran
proyectar y planificar su familia. Cuarto, que se iba a recurrir, junto con otra de las lineas de
trabajo, a las memorias de las ancianas, y asi establecer espacios de juntanza para la difusion
de saberes. Estos acuerdos fueron aprobados por la capitania del poblado y cuentan con su

apoyo.

El impacto del trabajo de campo que trasciende la escritura: caminar hacia el futuro con las
mujeres de Wacara

Las mujeres han sido llamadas a administrar las crisis. En Wacara, una region a la que el
mercado llegd con la evangelizacion, a la que llegaron Unicamente para reforzar un escenario
de desamparo estatal y de violencias sistémicas, la forma en la que se pueden enfrentar las
crisis es retornando a una memoria sanadora. Para esto resulta afortunado admitir a Cabnal
como referente, pues su trayectoria en Centroamérica tiene como principal interés no so6lo
teorizar sobre la vida de las mujeres indigenas, sino plantear un camino de sanacién que tenga
como metodologia retornar a las memorias corporales que el patriarcado ha silenciado. Como
principal herramienta, existen los saberes relacionados con la sanacion con plantas que todavia
cargan algunas mujeres para la consecucion de la vida. Tomo este impulso para proponer
caminos que de alguna forma quiero seguir en la presente investigacion, y mas alla de la misma,
que permitan gestionar sentires causados por las violencias que atraviesan los cuerpos de las

mujeres de Wacara.

Con la intencion de ejercer una antropologia que trascienda los limites de la escritura
etnografica (Rappaport, 2007 ), propongo como resultado un ciclo de saberes, compuesto por
cinco talleres que contienen herramientas para enfrentar la violencia ginecologica que atraviesa
la sexualidad juvenil femenina, y la convierte en un problema. Estos talleres pretenden
fomentar espacios de autonomia de los cuerpos de las mujeres de Wacara. Esto surge de mi

investigacion y se apoya en ella, planteando algunos puntos que deberian ser abordados en lo
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que seria un instrumento para el retorno, la renovacion y la construccion de espacios de

juntanza femenina hilados por una memoria sanadora.

El presente anexo surge como una ruta alternativa a una antropologia que solo se centra en la
observacion, descripcion y analisis de datos. Han calado hondo las opiniones de las feministas
decoloniales que piden desbaratar todo lo que prioriza unos cuerpos sobre otros, y que
subordina algunas vidas. Después de hacer un recorrido por los sistemas de opresion que
cohartan a las mujeres de Wacard, pienso que la mejor manera de gestionar las violencias
expresadas en la colonial/modernidad (Quijano, 2014) es a través de la construcciéon de
espacios de dialogo femenino en los que se recurra a los saberes de las abuelas relacionados
con el uso de plantas, por ejemplo, que permitan tramitar los asuntos ginecolégicos de las

mujeres del poblado.

Los ciclos de saberes servirdn no sélo para aliviar en alguna medida las agresiones de la
violencia ginecoldgica, sino que seran usados para dar sentido a una metodologia con carécter
pedagogico que acompafie en temas relacionados con la sexualidad a los y las jovenes de
Wacara. Las sesiones serdn guias para que las mujeres adultas puedan aportar en la

construccion de estas.

Planeaciones del ciclo de saberes sobre derechos sexuales y reproductivos de las mujeres
de Wacaréa

“Nadie nos ensenia a conocernos, sobre todo a nosotras, las mujeres, que llegamos a conocer

nuestra vulva después de que lo hizo nuestra pareja o el/la doctor/a”. Pérez-San Martin,

2015. (21)
Taller #1 Etapa: Defensa y sanacion del cuerpo-territorio
Fecha: Tema: cuidado del cuerpo-territorio
Duracion: 2 horas Objetivo(s) de aprendizaje: caracterizar las violencias al
cuerpo-territorio de la mujer kakua
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Paso 1: armonizacion-ambientacion para un circulo de palabra
femenino. Introduccidn al tema de discusion y explicacion del taller.

Paso 2: todo el piso del circulo de palabra estara forrado con papel kraft,
en la mitad se encontrard un pequefio fogon con la olla de barro llena de
agua. Cada mujer participante tendra en la mano alguna hierba con la
que se identifique, en cuanto a cualidades de sanacion que podrian
adoptar de esa planta para la construccion del territorio y el cuidado de
los cuerpos. A manera de presentacion, las mujeres dirdn el nombre de
sus plantas y explicaran por qué se sienten identificadas con ella.

Paso 2: Cada ramo de hierbas estara atado a un hilo rojo que en el otro
extremo serd tomado por la participante. De la misma forma, cada mujer
debera pintarse la planta de los pies con pintura. Cada mujer debera
recorrer el camino desde su punto hasta la olla de barro, con los pies
pintados, y dejar la planta dentro de esta. Mientras camina hacia el
centro, debera hablar de alguna situacion injusta que hayan
experimentado en la vida por el hecho de ser mujer. Deberé quedarse en
ese lugar, hasta que todas sus compafieras hayan hecho el ejercicio.

Paso 3: Al devolverse, debera nombrar acuerdos pactados con ella
misma para no volver a pasar por aquella situacion. El hilo rojo
comenzara a extenderse como un simbolo de la conciencia del
sufrimiento o la incomodidad, para la creacion de alternativas de
sanacion.

Paso 4. momento reflexivo. Aqui se cogeran de las manos y se hablara
de lo que acaba de ocurrir, haciendo caso a los recorridos de las huellas
y lo que simboliza que se vayan destifiendo: mientras camino sola con el
dolor, me voy desvaneciendo. Pero, al hacer conciencia de aquellas
injusticias, expresandolas y queriendo sanar el dolor que han causado,
puedo comenzar a construir desde la juntanza de mujeres. Se resiste y se
cuida al cuerpo-territorio a través de la juntanza.

Paso 5: La union de acuerdos para el trabajo en juntanza. mujeres
reconociéndose como sujetas politicas ¢ Como viven las mujeres en el
territorio? ,Como construir iniciativas encaminadas al buen vivir desde
nuestra posicién como mujeres y desde la juntanza? ;,Cémo contribuir a
la lucha por la dignidad en el territorio? Es posible hacer visible la
violencia caminando la palabra y discutiendo entre mujeres y con los
nifios de la comunidad. Proceso de ensefianza madre-hijos en el que se
tenga como eje principal el cuidado del cuerpo-territorio. ; Como nos
gustaria vivir en el territorio? Sanar para liberar. Cuando me libero yo,
te liberas td. Cuando una madre se libera, su hija también se libera.

Olla de barro,
lana roja, atados
de plantas
aromaticas, 50
pliegos de papel
kraft, un litro de
pintura roja.
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Paso 6: agradecimiento por la apertura y la confianza que las
compafieras han depositado en nosotras. Reflexion final- somos cuerpos
cosmosintientes. Nacemos con cuerpos expropiados, es decir, a los que
se les atribuye una identidad exterior: somos hijas, madres, hermanas,
abuelas. Somos para los otros. Este cuerpo es mio y tu cuerpo es tuyo.
Asi como se defiende el territorio, se deben defender los cuerpos de las
nifias y jovenes; es necesario articular la defensa de la vida en todos los
aspectos.

ANexos

Preguntas generadoras: ;como viven las mujeres en el territorio? ;Cémo construir
iniciativas encaminadas al buen vivir desde nuestra posicién como mujeres y desde la
juntanza? ;Como contribuir a la lucha por la dignidad del cuerpo-territorio?

Referencias: Cabnal (2017). Especial: Territorio, cuerpo, tierra. Recuperado de:

https://www.youtube.com/watch?v=6uUI-xWdSAk

Taller #2 Lugar: caseta comunal

Fecha: Tema: el territorio y los espacios femeninos

Duracion: 2 horas Objetivos: Reconocer el territorio, delimitar los espacios
femeninos y establecer un lugar para la juntanza.

Paso 1: pensar entre todas los lugares del territorio que son destinados a
los oficios femeninos, en los que nos sentimos comodas y en los que nos
identificamos. La reflexion serd guiada a partir de la relacion entre el
cuerpo Yy el territorio, los espacios que ocupamos cotidianamente y
como estos lugares logran dar sentido a lo que pensamos-sentimos
mediante nuestro cuerpo.

Después, se recoge en un listado los lugares comunes que surjan de la
discusion.

Paso 2: Caminar el territorio: recorrer aquellos lugares donde me
desenvuelvo y a cada uno tomar una fotografia. En cada parada es
necesario pensar en:

-, Como pienso ese espacio? ¢como puedo describirlo? ; Qué veo? ;Qué

-Camara de
fotos
instantaneas.
-1 pliego de
cartulina.
-Pegante.
-Marcadores

57




escucho? ¢A qué huele?
-, QUué es lo que hace a ese lugar especial para mi?

Paso 3: Dibujar un mapa del territorio en relacion con los espacios
femeninos. Las fotografias serviran para construirlo.

Paso 4: Reflexionar sobre los lugares del mapa con los que mas se
identifican y escoger uno en conjunto que sera utilizado para la juntanza
femenina y para los siguientes talleres.

Anexos

lugar de la juntanza femenina?

Preguntas generadoras: ¢cual seria mi lugar seguro en el territorio? ¢ Cual quiero que sea el

Taller #3 Lugar: lugar de juntanza

Fecha:
menstruantes

Tema: Reconocimiento del ciclo menstrual/itinerarios

Duracién: 2 horas

Objetivos: Reconocer el funcionamiento de nuestro cuerpo
en relacién con nuestros ciclos menstruales

Paso 1: presentacion del taller. La sesion consta de dos partes. La
primera esta enfocada al reconocimiento de nuestro ciclo menstrual y
los procesos por los que pasa nuestro cuerpo en cada uno de los
periodos de este. La segunda parte tiene como base una reflexion sobre
el sentir en el periodo menstrual y el compartir experiencias.

Paso 2: presentacion grafica del ciclo menstrual.

Dinamizar el espacio a partir de la reflexion sobre el calendario
menstrual como herramienta que se adapta a todos los cuerpos;
encontrando similitudes entre él y los ciclos de la tierra asociados con la
luna, entre nuestros cuerpos y el territorio, en cuanto a que pasamos por
periodos fértiles, de limpieza y descanso. Asi, el ciclo se divide en
cuatro periodos, que se relacionan los unos con los otros y que explican
nuestros niveles hormonales, y por lo tanto, nuestros sentires.

-Calendarios
menstruales
-Bitacoras
-Cartelera con
iméagen del
sistema
reproductivo
-Colores y
lapices
-Comida para
compartir
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2.1. Periodo menstrual: ¢qué ocurre con nuestro sistema reproductivo en
el periodo menstrual?

Presentacion gréafica del sistema reproductivo y su funcionamiento.
Hablar sobre la trayectoria de nuestra sangre. Explicar la diversidad de
flujos menstruales: sus colores y sus olores como fuente de
conocimiento sobre nuestros procesos internos. También conversar
sobre los cuidados que le hacemos a nuestros cuerpos en estos dias y
coémo tramitamos el dolor.

2.2. Periodo fértil: Reflexionar sobre los cambios que podemos notar en
nuestro cuerpo para reconocer los dias fértiles: flujo vaginal,
sensaciones corporales, estado animico.

2.3. Periodos infértiles: intermedios de los periodos menstrual y fértil.
Relacion de los ciclos con el embarazo.

Paso 3: Espacio para resolver dudas.
SOLO CON LAS ADOLESCENTES

Paso 4: entrega de bitacoras/itinerarios menstruales: en ella pueden
registrar datos sobre sus ciclos menstruales para llevar las cuentas de los
dias. Los registros pueden ser a través de dibujos, cuentos,
pensamientos, etc.

Paso 5: reflexion sobre mi sentir como ser menstruante:

-¢;Como fue mi primera menstruacion? ;Como me senti? ;Qué edad
tenia? ¢ Qué pensaba en ese momento? ;Qué cambios implico en mi
vida?

Paso 6: espacio para registrar las experiencias.

Paso 7: compartir experiencias y reflexiones finales.

CON LAS ADULTAS

Paso 4: reflexion:

-¢,Cémo fue mi primera menstruacion?;Coémo me senti? ¢ Qué edad
tenia? ¢ Qué pensaba en ese momento? ;Qué cambios implico en mi
vida?

-¢Como la vivo ahora?

Paso 5: reflexion final: la importancia de pasar este conocimiento a
nuestras hijas y hermanas.

Paso 8/6: despedida y agradecimiento por el espacio.
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Anexos

Referencias: itinerarios corporales de Mari Luz Esteban (2004, 2008)

Taller #4 Lugar: lugar de juntanza

Fecha: Tema: memorias ginecoldgicas

Duracién: 2 horas Obijetivos: recordar y recolectar métodos de cuidado
ginecoldgico

Paso 1: armar y prender el fogon en conjunto: Nos acomodamos
alrededor y las ancianas se presentan. Cada una debe aportar un trozo de
lefia para alimentar el fuego. Ponemos a hacer el chocolate.

Paso 2: comienza la tarde de cuentos: -esta idea surge de la familia
Lopez Gallego, quienes en nuestra estadia nos invitaron a una noche de
cuentos; les agrada mucho escucharlos y también contarlos-.

Las ancianas son las mayores contenedoras de historias, por lo que en el
circulo de palabra se les invita a recordar relatos que han escuchado
desde su infancia, que han sido transmitidos por sus abuelas o que
retratan sucesos que han vivido en algin momento de su vida. En esta
ocasion el pedido es por cuentos sobre mujeres.

Paso 3: recordar a nuestras abuelas: el llamado es a traer a la tarde los
recuerdos que tienen de sus madres y abuelas. ;Como eran? ;Qué cosas
me ensefid mi abuela? ; Me ensefio a sanar en algin momento?

Paso 4: momento de reflexion guiada: entendernos todas en el camino
de la sanacidn, necesitamos hacernos cargo de lo que nos causa dolor y
nos pone obstaculos en el vivir.

-Hacer conciencia y nombrar lo que nos hiere en conjunto, lo que nos
hiere a todas desde tiempo atras: lo que ha causado dolor a nuestras
abuelas y a la generacién de mujeres que nos antecede.

Paso 5: recordar remedios para los dolores de nuestros cuerpos de
mujeres. Cada persona tendra el espacio para compartir saberes que
haya recordado y que estén ligados a la sanacién de nuestro utero, donde
hemos cargado a nuestras hijas y donde cargaremos a las futuras

-Chocolate en
pasta
-Tapioca
-Lefa

-Olla
-Grabadora de
vVoz
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generaciones; también sobre nuestros genitales, que den respuestas a las
violencias que se han ejercido en nuestros cuerpos femeninos.
Paso 6: despedida y agradecimiento por el espacio.

Anexos

Nota: toda la sesion serad grabada y alimentara el siguiente taller.

Referencias: familia Lopez Gallego (2021)

Taller #5 Lugar: lugar de juntanza

Fecha: Tema: memorias ginecoldgicas

Duracién: 2 horas Objetivos: Registrar los métodos de sanacion de los cuerpos
femeninos que se recogieron en la sesion con las ancianas.

El taller esta dirigido a las adolescentes del poblado, con las que se
compilarén los métodos de sanacion que rememoraron las abuelas.

Paso 1: actividad para romper el hielo:

Paso 2: registro: asignar a cada una de las jévenes un fragmento de la
grabacion en el que se hable de métodos de sanacion. La tarea es que en
una hoja registren el remedio que cuenta alguna de las ancianas, debe
tener una descripcion, sus usos y un dibujo o un collage que acompafie
la vifieta.

Paso 3: compartir el trabajo de la sesidn: cada una explicara el remedio
que se le fue asignado y mostrara el dibujo a sus demas compafieras.
Después de explicar su trabajo, cada una adjuntara el documento en el
album de fotografias.

El 4lbum quedara sin terminar, como simbolo de un proceso de
autoconocimiento que continda. Cada vez que accedan a una medicina
nueva, pueden adjuntarla al album.

Paso 4: pensar la portada y el titulo del album: se realiza a partir de una
lluvia de ideas en la que se discutiran los colores y el sentido de la
imagen de la portada. La construiremos entre todas y la adjuntaremos al
album.

Paso 5: reflexiones finales: ¢ para qué nos sirve este album? ¢ por qué es
importante recurrir a él?

-Album de
fotografias
vacio.
-revistas
-tijeras

-papel tamaiio
carta
-lapiceros,
colores,
marcadores.
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Paso 6: despedida y agradecimiento por el espacio.

Anexos

Anexo 2. Mapas etnograficos del Vaupés

Becerra, G. (2014)
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