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En la Sierra Nevada de Santa Marta, la meseta del Universo,
territorio del gran pueblo Caribe y Mhuysqa-Chibcha, habitan,
aun hoy, en el transcurso del siglo XXI, indigenas agricultores,
artesanos y comerciantes de uno de los cuatro pueblos de la
region conocidos como los Kogui (Kaggaba), gente y tigre
(felino americano). En sus tradiciones se recrea la esencia de
una cosmogonia, espiritualidad y medicina que la presente
investigacion engloba en la tradiciéon académica del estudio
chamanico y propone como reiterado ojo, cuerpo, pensamiento
y esencia fecunda de reflexion; sentido indagador, estudioso y
transformador de las busquedas y encuentros mas profundos
con la conciencia del Si Mismo; entendida como esencia
psicolégica de inconciencias, conciencias y proyecciones
transpersonales y espirituales de evolucion humana.

El camino, se propone y reafirma en una integracion de
conocimientos y metodologias de occidente, oriente y la
ancestralidad indigena, continuamos el arraigo apenas inicial
en la ethografia; sin embargo con mayor argumento y valor, nos
adentramos en la posibilidad fenomenolégica y ancestral
de estudiar, investigar, aprender y proponer metodologias,
herramientas, técnicas, conocimientos y practicas mas propias
a nuestro origen, las cuales en su sentido holistico dan cuenta
de la posibilidad argumentada y vivencial de la construccion
naciente de una psicologia ancestral indigena.

Se plantea entonces, un camino de amor por el territorio de la
Sierra y sus guardianes, por las sendas espirituales de sus
habitantes, usos y costumbres, también presentes en el
territorio Cundinamarqués de Bacata, un vuelo chamanico de
palabra, encuentros, trasnochos, danza sanadora, mambeo y
rituales con los hermanos mayores, con los Mamos, en la
busqueda de lo bonito que somos, pensamiento, palabra y
corazon dulce...
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1.Introduccion

Es conveniente plantear en primer momento, que la palabra que se
presenta es la continuidad de avances investigativos y metodoldgicos
de una publicacién inicial, financiada por el CONADI' en conjunto
con la Universidad Cooperativa de Colombia y sefialada por la linea
de investigacién en psicologia ancestral indigena como “Chamanismo
ancestral indigena en la Conciencia del Si Mismo”. Proceso publicado
por la editorial Educc en 2012, del cual se obtuvo una mirada exploratoria
sobre el fenémeno estudiado en términos etnogrificos y fenomenolégicos,
una serie de vivencias personales y transpersonales que constataron el
efecto psicolégico y espiritual del denominado camino ancestral y una
rigurosa comprensién conceptual y categorial del fenémeno chamanico,
de los significados del chaman, del mito, del ritual y de la psicologia
transpersonal, sus planteamientos y autores, asi como de elementos
definitorios de lo colectivo y lo individual consciente, como puenteo de
conocimiento perenne que se aclara, se establecen como fundamento
tedrico y marco referencial del cual parte esta segunda mirada, aunque no
se replique como capitulo de teorizacién especifico.

Lo anterior implica comprender que ésta es la continuidad descriptiva
de una obra, que no quiere repetir esfuerzos tedricos ya presentados en
la primera publicacién definida, por el contrario, desde el aporte de este
entramado tedrico al cual invitamos al lector; lo propuesto aqui, es dar
continuidad investigativa en la especificidad del contexto Kogui de la
Sierra Nevada.

Tales descubrimientos de contexto cultural y psiquico se evidencian en
rituales, confiesos, trasnochos y circulos de palabra que organizados en
narrativas son el insumo de sentido manifiesto y presentado en exposiciones
fotogréficas, video documentales, articulos, cartillas, produccién musical
ritual y el correspondiente primer libro sintesis del camino investigativo.

De este proceso, en conclusion, hasta ahora se ha reconocido en el camino

'Comité nacional de investigaciones de la Universidad Cooperativa de Colombia 10
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ancestral una via transpersonal de encuentro y conciencia desde los
niveles del ego, pasando por el aprendizaje en la mirada de la sombra,
la inconsciencia o los conflictos pre personales como sombras hasta
los niveles de consciencia mds profundos en el encuentro del Si
Mismo.

Se ha comprendido que el camino definible como psicoancestral es
complejo en sus diversas manifestaciones de consciencia, que la anhelada
basqueda y encuentro de profundas categorias psicolégicas como la
del si mismo, apenas se esboza en nuestra comprensién y proceso
investigativo, cuyo valor fundamental nos arrojé y propuso una
tarea de evolucién radicada en la comprensién y aceptacién del
inconsciente personal y colectivo latente en las diversas mdscaras
evidenciadas en la penetracién del ego y las diferentes miradas
arquetipicas sobre las sombras, los conflictos parentales ancestrales,
las tareas y misiones espirituales de crecimiento y sus consecuencias.

Lo anterior, evidencia y presupone en nuestro criterio, la necesidad
de continuar la profundizacién de este tipo de pricticas investigativas
de cara al descubrimiento y recuperacién de perennes formas de
conocimiento y crecimiento personal, ésto en la comprensidn,
formalizacién y argumentacién de ciencias y saberes éticos y asertivos
de su profundidad y pertinencia.

De hecho, suponemos hacia el futuro que los mismos caminos
indigenas serdn fuente de aprendizaje y consciencia posterior sobre
investigaciones centradas en los niveles misticos del alma y el espiritu
como dimensiones de comprensién psicolégica.

Basados en este primer proceso culminado, se propone como
fundamental en la consolidacién de la linea en psicologia ancestral
la continuidad del camino redescubierto, ésto a través de la
profundizacién en la busqueda académica y transpersonal del
si mismo, sélo que ahora en la mirada especifica de la vivencia
fenomenolégica y trascendente con la cultura Kogui (Kdggaba).

Lo anterior, justificado por a). La cercania de las tradiciones
Kogui a las avanzadas ancestrales que en su recorrido ha realizado
el grupo de investigacién, b).La conviccién procedimental de
encontrar en los rituales de esta comunidad procesos psicolédgicos
transpersonales de descubrimiento que reafirmamos por el hecho de ser
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centrados en el trabajo personal del maestro interno, es decir, en un
camino chamdnico, que ademds del respeto a las plantas propone
como una de sus prdcticas mds cotidianas el propio equilibrio desde
el pensamiento, la palabra y el corazén dulce y centrado. Y, ¢). El
criterio antropolégico e histérico de encontrar en la cultura Kogui,
un eslabén de enlace a lo mds profundo y vital de nuestra gran
cultura Chibcha-Mhuysqa, no sélo, segin los abuelos y Mamos
indigenas, por compartir tradicionalmente el origen histérico y
étnico, sino por las fortalecidas relaciones de intercambio espiritual,
cultural y médico mantenidas desde el origen hasta lo denominado
precolombino, la invasién, colonia y globalizacién.

Estos elementos refieren parala investigacién, la recuperacién
misma de la gran tradicién Mhuysqa, atn guardada, mantenida
y viva en lo Kogui como uno de los saberes originarios del
planeta, es decir, como uno de los conocimientos filoséficamente
perennes mds valiosos de cara a la construccién de una psicologia
ancestral.

En otras miradas, significamos atin mds el planteamiento de este
tipo de intereses e investigaciones sobre el debate frente al sentido de la
identidad psicosocial Suramericana. Esto, bajo el interés fundamental de
resignificar el problema epistemoldgico, metodoldgico y pedagdgico de la
construccién de alternativas de vida como fuentes de desarrollo a la caética
manifestacién de los sistemas predominantes. Por lo mismo también se
recuerda, invita y aclara, que lo que intenta esta actividad creadora de
conocimiento es develar algunos elementos humanistas, transpersonales e
identitarios de desarrollo personal y espiritual como posibilidad de camino
libertario, existencial, situacional, intimo y solidario de emancipacién
social y personal.

En sentido similar, las estadisticas y su embrujo, que a manera de velo
perpetudn las cifras de la indignidad colonizadora, son también motivo
urgente de justificacién en un pais de casi tres millones de victimas
de la violencia (2017) “doscientos millones de indigenas masacrados
(las invasiones Bdrbaras, las venas abiertas de América Latina), seis
millones de personas desplazadas en la dltima década (CODHES,
2010), un mill6n de colombianos asesinados y desaparecidos por causa
del anhelo de justicia y dignidad en esta época de la violencia (CINEP, 2007),
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ocho millones de colombianos en la miseria, veinticinco millones
en la pobreza (DANE, 2007-2016), el 25% de los colombianos
desempleados o subempleados y un sin nimero de tragedias humanas
por la evolucién en la competencia del mds fuerte o rico, no dejan
mentir” (Leén, 2012).

Igualmente, cémo no considerar la consecuente tragedia humana
del suicidio de cualquier clase de humano como atroz respuesta
frente a la incoherencia con el sentido y pacto de confianza en
la vida, la presién de un mundo moderno y falaz desarrollista
sobre una juventud indigena por el qué ponerse “una soga al
cuello empezé a ser tan usual entre los indigenas que la epidemia
del suicidio tomé su nombre: la epidemia de las cuerdas... una
epidemia que en la Gltima década ha cobrado 123 muertos en 16
de los 27 pueblos de Vaupés. Mientras que en Colombia la tasa
de suicidio es de 4,9 por cada cien mil habitantes, aqui es de 38”
(Silva, P4g 1, 2016).

Entonces, es relevante considerar desde alguna voz en la historia,
en el ser y en el espiritu una respuesta, una consciencia que se entrega
al flujo del universo, a la maestria del espiritu y la vida, a la revolucién
del ser como ejercicio de trasformacién corazén a corazén. Tantos
dolores histéricos e ideolégicos que evidencian la tirania proyectada
de sistemas econdémicos y militares paralelos e identificados con las
mismas tiranias subjetivizadas desde la neurosis replicada del miedo
cultural, tal cual lo identificé tradicionalmente Freud en el malestar
de la cultura (1927).

Sobrevivimos en el tinel de pasividad y conformismo, en el limbo
moderno y postmodernista que sin comprenderlo se anquilosa en un
racionalismo que como el perro que persigue la cola recrea una realidad
virtual que resuelve de la misma forma. Se advierte que en esta trampa
ideolégica del sentido y el significado, el ego del que investiga o piensa
lo psico-social, cree a pesar de su buena fe (o razén), que intenta resolver
algo, se perpettia la humanidad de lo mio sobre el todo; el riesgo sigue
siendo, la destruccién de la especie por el miedo a la libertad.

Insistimos en una ciencia ocupada de comprender “cudles deben ser los criterios
que nos permitan determinar la verdad histérica de nuestro conocimiento, a
examinar los problemas especificos de nuestros pueblos sin las orejeras de marcos
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tedricos aprioristicos que filtran sesgadamente la realidad y limitan
interesadamente nuestra capacidad de comprensién” (Baré, 1992, Pdg.
6). Reafirmamos entonces, el compromiso personal de co-construir y
realizar un pueblo colombiano y americano libre y la exigencia de la
liberacién del mismo pueblo colombiano y americano, anteponiendo
incluso la liberacién de lo humano, éste es el compromiso de quienes
nacimos por esencia evolutiva, con el contenido espiritual necesario
para dar continuidad a este camino.

Se advierte el peligro y se advierte la alternativa, anos de lucha,
enfrentamiento y guerra en el planeta no resuelven nada, un falso
desarrollo tecnolégico tal vez. Hartos del desprecio, el oprobio,
la violencia, la humillacién, la confusién de la mentira ideoldgica,
hartos de sentir sus consecuencias en la cultura, en la familia, en
las relaciones, y de todas las heridas en el corazén, en la carga de la
rigidez miedosa, en vivir ahogados de la libre respiracién, en existir
sin alegria; es que descubrimos la esencia de nuestra magia ancestral
como posibilidad de vida.

Son nuestros ancestros, nuestros padres y abuelos y el reconocimiento
de sus esencias, lo que nos acerca a la reparacién y aporte de este tipo
de investigaciones frente al panéptico apocaliptico que pareciera la
civilizacién humana, resulta este, un sentido mds que romdntico,
urgente. Las comunidades indigenas saben, de verdad saben, es como
dice el Mamo Roberto (2009), “ustedes son como hermanos menores,
y se les concedié la construccién, la ingenieria y la tecnologia..., pero
se equivocaron... Aqui estamos nosotros para orientar, no hemos
olvidado nuestra obligacién de guardar la tierra y de cultivarla con
esencia de Padre y Madre espiritual; aqui estamos con palabra bonita
para el corazén del mundo, para volver a la armonia y el equilibrio,
aqui estamos, escichennos hermanos”.

Entonces, el planteamiento como fin investigativo, la pregunta,
es empezar a indagar y vivenciar todo lo que representa la tendencia
chamdnica de la cultura Kogui (Kdggaba), reconociendo que lo
indigena obedece a toda una dimensién universal, la cual hay que ver y
comprender en su grandeza. Una formulacién clésica lo comprenderia
asi: ;como se hace posible el encuentro y desarrollo del Si mismo desde la
vivencia transpersonal de la cosmogonia ancestral indigena de la cultura

14
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Kogui de la Sierra Nevada de Santa Marta en Colombia, Suramérica?

Estaeslarazén que implica mirar desde los pardmetros cosmogénicos
referidos a la creacién del universo y el mundo, su simbologia mitica,
su sistema antropico de usos y costumbres, su pensamiento, concepcion
médica y de salud y sus conocimientos de sanacién, botdnica y
espiritualidad como los sentidos emergentes de una posible psicologia
ancestral indiana.

Este planteamiento nos invita a propositar una gran accién como
elemento radical: el sentido investigativo de posibilitar el encuentro y
desarrollo del Si mismo desde la vivencia transpersonal de la cosmogonia
ancestral indigena de la cultura Kogui (Kéggaba) de la Sierra Nevada
de Santa Marta en Colombia. Intencién que implica como camino
manifestar mediante las experiencias etnogrificas y fenomenoldgicas
las ritualidades, usos y costumbres de la cultura Kogui, vivenciar e
identificar las trasformaciones que pueden producir en el hombre y en
el encuentro del Si mismo las experiencias chamdnicas de pensamiento,
palabra y medicina Kogui; constatar y describir desde las vivencias
cosmogénicas Kogui (Kdggaba) las experiencias de encuentro con las
dimensiones subjetivas y espirituales del Si mismo y en tal sentido,
consolidar entonces, tales vivencias cosmogénicas como una prictica
psicolégica de descubrimiento y evolucién humana.

Ahora, en términos de algunos antecedentes y registros
antropolégicos del saber definido, se sabe que esta cultura fue
indagada en “1730 por el Padre Nicolds Rosas, quién realizé las
primeras informaciones etnolégicas, y quién visité a un grupo de
esta tribu en la vertiente norte de la Sierra Nevada. A mediados del
siglo pasado fue visitada y superficialmente descrita por el gedgrafo
francés Eliseo Reclus que durante un corto tiempo intentd establecer
una colonia agricola. En 1875 el padre Rafael Celedén, obispo de
Santa Marta, se ocupé varios afios de la evangelizacién de la tribu
cuyo territorio visitd y recorri6 en repetidas ocasiones” (Dolmatoff,
G. 1996, Pig. 30).

En el mismo sentido, Dolmatoff (1996, Pdg. 30), afirma que
“Konrad Theodor Preuss, arquedlogo alemdn visité6 en 1915 a
los Kogui y permanecié por espacio de tres meses entre ellos.
A ¢l se le debe el primer trabajo sistemdtico sobre esta cultura,

15
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donde recogié gran ndimero de mitos y leyendas en su texto original,
material que luego permitié analizar el idioma de una forma mids

detallada.

Por ultimo, atraido por las anteriores investigaciones Dolmatoff,
antropologo austriaco, convivié con los Kogui por un lapso de diez
meses entre 1946 a 1949. A raiz de sus experiencias vivenciales realizé
una investigacién donde describié la cultura de esta tribu tal como él
la vivié y posteriormente presentd estudios y trabajos de terreno.

Con base en lo anterior y como elemento justificador se puede
concluir, qué nuestras culturas indigenas han sido tradicionalmente
estudiadas con rigurosidad cientifica antropolégica, sin embargo,
asumimos una posicién respetuosa y propia de querer considerar
qué, de manera ajena han sido mirados sus valores y conocimientos
ancestrales y chamdnicos, una negacién epistemicida de la aceptacién
y el respeto profundo y humano de sus vivencias como valor filoséfico,
cientifico, espiritual y médico de su saber; no sélo para el mundo
simbdlico indigena, sino también para occidente, y adviértase que se
dice en voz de consideracién e identificacién con lo indigena como
la voz propia americana.

Mis alld, las “grandes” investigaciones sobre la cultura Kogui
han surgido inicialmente en su mayoria de intereses y personas
ajenas o enajenadas de nuestro origen, a realidades no sélo
geograficas, etnogrificas y sociopoliticas, sino eurocéntricamente
representativas, simbdélicas y espirituales diferentes. Incluso para
nuestro caso particular, ajenas a la psicologia y mds alld de esto,
en una mirada estructural, funcional o construccionista cientifica,
ajenas a la fenomenologia como vivencia subjetiva o a lo trascendente
como préctica espiritual mds esencial en propiedad de nuestro origen
ancestral.

Por esto consideramos que el miedo a las posibilidades mdgicas y
trascendentes de ser en autonomia ha impedido una mirada humana y més
aun disciplinar del sentido mds real y energético de nuestros conocimientos
ancestrales. Precisamente la presente investigacién busca trascender la
neta descripcién estructural o interpretativa de la cultura Kogui y valorar y
ubicar su cosmogonia, pensamiento y visién chamdnica en el centro
de la vivencia psicotranspersonal de interiorizacién y desarrollo.

16

N



En este sentido, entendemos que comprender y practicar el valor
fundamental del pensamiento Kogui, mantenido en la tradicién de sus
médicos conocidos como Mamos, es el camino metodolégico optado
para la investigacién. El mismo preserva la intencién de transformacién y
descubrimiento hacia el holén de caracteristicas psicoespirituales concebido
y planteado como el Si mismo.

Reflexiones Iniciales

En la Sierra Nevada de Santa Marta en el corazén del mundo se en-
cuentran nuestros hermanos mayores, llamados asi por ser seres con un
conocimiento espiritual profundo, estas personas tienen el encargo ances-
tral de cuidar el mundo tratando de crear una conciencia espiritual hacia
la Madre Tierra por parte del hermano menor, como llaman a los hom-
bres de otros origenes y sobre todo al prototipo de hombre occidental.

En palabras del Mamo Roberto Nakogui (2013) el calentamiento
global, los tsunamis y terremotos son problemas espirituales
entendidos como procesos de abandono que hacen que poco a poco
se pierda nuestra identidad y la conciencia de nuestros ancestros.
Contintia diciendo... Hasta que no reflexionemos y realicemos
pagamento con la Madre y busquemos enfriarnos en la conciencia
de nuestros actos, y en la lucha interna y externa que acaba con la
unioén, el amor y la naturaleza, no existird un equilibrio que cambie
los problemas climdticos y sociales en el mundo, -de igual manera la
excavacion del llamado oro negro, es otro de los problemas graves,
pues la Madre estd débil de tanta explotacién y lo estd cobrando-.

Entonces, se hace necesario preguntarnos cémo podemos mejorar
la situacién en la que vivimos, una situacién de guerras, hambre e
infelicidad, en donde algunos visos de luz reflejan armonia, pero no
son suficientes, o no los hacemos suficientes para superar los problemas
en los que se encuentra inmersa la sociedad; ;cémo podremos recuperar
nuestra memoria?, ;cémo podremos alterar el curso del tiempo en el que
nos estamos sumergiendo por no hacer consciencia de nuestros ancestros?

Desde la intuicién de posibilidad por una psicologia de lo ancestral (en
recuperacion), consideramos que podemos solucionar nuestros conflictos internos y
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reconocer nuestros miedos para enfrentarlos y darles una solucién.
Lo conocido desde los pretextos antropolégicos y etnogrificos, lo
vivido en los trasnochos, rituales y mitos del pensamiento bonito son
las fuentes necesarias y emergentes de una psicologia suramericana
que nos permita el reconocimiento de lo que somos y dar inicio a un
camino de curacién que sane nuestra alma. Todo ello por medio de
la remembranza y la reminiscencia de un conocimiento olvidado, que
se encuentra en el corazén de cada uno, y, en la palabra dulce de la
Madre Tierra, en lo que ella nos prové y lo que nosotros estamos en
mora de proporcionarle a ella.

Introduccion es reconocimiento de la mirada propia

La sabiduria ancestral Kogui en el mundo de cosmogonia y conocimiento
sagrado, es nuestra historia reprimida en lo occidental-. Al pasar los
afos hemos ido cayendo en una amnesia modernista de la que no hemos
sido conscientes, sentidos alternativos de vida que hemos ido perdiendo
a medida que adquirimos nuevos conocimientos qué, aunque nos dicen
necesarios, hoy dia no son mds urgentes y vitales que la sabiduria ancestral
de nuestro pasado.

Cuando estudiamos nuestros origenes, siempre es la historia de los
espanoles o los hijos de estos sobre los habitantes ancestrales del territorio lo
que predomina, lo que nos muestran, algo que a veces pasa de ser doloroso
a sin sentido, pero, cuando por primera vez se le ensefia al hombre lo que
es un abuelo indigena, cuando se aprende que es una planta medicinal,
cuando se siente lo que es un ritual, es alli donde nuestro cuerpo respira
mds rdpido y el estdmago se llena de mariposas, nos enamoramos de la
cultura, sentimos la magia rodearnos, una similar, sea hombre o mujer a
la del embarazo, porque cuando se estd en cinta, se estd contagiado por la
dulzura, todas las experiencias son fuera de este mundo, cuando el pequeno
ser que estd dentro del vientre se mueve, también lo hace el corazén y la
consciencia, el mundo de lo invisible sale a flote con cada experiencia, y el
fruto de lo mds profundo, se convierte en medicina, en la palabra de un
sabio, en los momentos de ritual, estar en embarazo es como la medicina
ancestral indigena, algo mégico.

Ademis, es bueno pensar que, en medio de la dulzura, existe la necesidad de
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reconocer la barbarie que viene sembrindose como una muerte
lenta; hace mds de cinco siglos llegaron nuestros abuelos espanoles e
invadieron equivocados a nuestros abuelos indigenas, los enganaron
en medio de su inocencia, saquearon en medio de su desprendimiento,
violentaron en medio de su tranquilo corazén y aunque ese no era su
objetivo, se convirtié en él a costa de nuestra sangre y sufrimiento.
Nuestros hermanos mayores han intentado el perdén frente a los
que somos hermanos menores, como ejercicio histérico de su gran
humildad y sencillez, y como apertura de camino, salud, psicologia y
educacidén para la integracién de un solo pensamiento, construyendo
una consciencia por la naturaleza, la humanidad, la vida y por todo
lo que somos y todos los que somos en este mundo.

El asunto es aceptar a los abuelos espafioles que nos heredaron
parte de nuestra sangre y parte de nuestras cadenas; lo complejo es
llegar a pensarlos bonito, porque en algin momento se equivocaron
y eso como humanos duele. El reto es despertar a nuestros abuelos
indigenas en nuestro corazén y seguir el camino del perdén como
realidad espiritual.

Sentimos que para nadie es fécil abrir el corazén, ni para Europa ni para
América, es dificil dejar a un lado tantos prejuicios, rencores, resentimientos,
alegrias, traiciones y miedos, es dificil vivir sin ajustes al ego, pero es de
humanos sentir y admitir que hacen parte de lo que somos, no podemos
ser como cosas insensibles, porque por mds fuerte que se vea al ser humano,
lleva en su interior grandes dolores y tristezas que en algiin momento
necesitan ser sanados.

Hay que saber que cuando nos damos la oportunidad de
conocernos, sélo en esa medida empezamos a reconocer y aceptar
que no somos perfectos, que hay muchas cosas que duelen y que
deben ser trabajadas, es empezar a identificar también los egos y el
orgullo, quitindonos esas mascaras que se ponen ante la sociedad o
esos escudos como mecanismo de defensa del yo, de ese yo interno. A
veces ni siquiera nosotros sabemos de nosotros, porque el sélo hecho
de querer conocer de lo propio aterroriza, siempre pretendemos saber
de los demds, presupuesto de distanciamiento y objetividad; nadie ha
dicho que el verse a si mismo sea fécil pero tampoco es imposible, es
un gran camino, es dificil mirarse dentro, pero es mds complicado no
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querer hacerlo, podemos morir y no acabar, pero después de la muerte
hay vida y asi seguimos nuestro camino espiritual. Como dice el Mamo
Kogui Roberto Nakogui (2009), la persona jamds se va, el cuerpo muere
pero el alma no, esa siempre estd con nosotros, porque eso es el mundo de la
espiritualidad.

Desde esta perspectiva es importante para una disciplina como la
psicolégica poder avanzar y construir conocimiento de manera constante
y eficaz, pero debe ser ademds una obligacién del hombre y la mujer querer
comprender los procesos psiquicos no solo como un sistema empirista
de comportamientos y estimulos, es importante poder ir mds alld de
lo aparente, de lo visible, el sentir de una forma vivencial otros
espacios, admitir el conocimiento sensible como ciencia de lo
sentido, lo trascendente de las experiencias, el conocimiento de si
mismo, tal como lo menciona Ken Wilber (2009) en la denominada
Una entrevista iluminadora, “...dedicarse a una prdctica espiritual
y aprender a cultivar esa consciencia que no es un cambio de estado.
Es el darse cuenta siempre presente, a través de todos los cambios de
estado, de vigilia, ensueno y sueno profundo’.

Vemos asi un camino paralelo y alterno entre la psicologia
mds contempordnea y la medicina indigena, sendero que busca
encontrarse en algiin momento con conocimientos marginados
por los intelectuales de todas las épocas, por ejemplo, resulta
interesante observar elementos fundamentales del conocimiento
ancestral implicitos en el humanismo, que desarrolla como
concepto una nueva interpretacion del pensamiento que se dice
posee “un rostro humano, y cuya problemdtica central es la
liberacién del hombre de toda forma de opresién y de alienacién
y qué, consecuentemente, es por esencia un humanismo” (Sdez,
A. 2004, Pig. 225).

Creemos entonces en la posibilidad de una psicologia que se acerca
filoséfica y vivencialmente a posiciones cada vez mds transpersonales y en
la misma forma anhelamos la creacién de una psicologia ancestral como
camino que nos permita llegar al encuentro del si mismo y a la consciencia de
la maestria en lo invisible segin el conocimiento propio de nuestros abuelos,
entonces, una psicologia que transita en las posibilidades transformadoras
de lo individual, lo comunal y la relacién con el planeta tierra.
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Lo Chamdnico en lo Kogui

Desde una perspectiva lingiiistica, (ya que por medio de ésta
construimos el mundo y su interpretacién), se encuentra que el
término de médico tradicional usado en los pueblos indigenas como
referencia chamdnica, es en principio mal utilizado y ajeno de la
forma tradicional. Es una palabra extranjera que en la mejor de las
intenciones ha querido mostrar una forma de comprensién sobre
ese enorme conocimiento ancestral que durante la historia ha sido
mal interpretado y estigmatizado al punto de la también limitada
consideracién sobre lo mdgico y mistico.

Recordando y parafraseando la base tedrica de nuestro primer libro,
Poveda (1998, Pdg. 78) refiere al chamanismo como conocimiento
esencial en el sentido de intentar acercarse y aproximarse a sus
variadas manifestaciones. Tan solo una de las mds centrales se
refiere a la capacidad de algunos seres humanos de provocar
estados estdticos de transformacién de la conciencia, donde el
universo se convierte en espacio realmente mdgico y sélo después se
interpreta como una realidad l6gica racional, mecdnica, ordinaria y
determinada. Se cree también que el chamdn puede indicar en qué
lugar se encuentra la caza e incluso alterar los factores climdticos
ya que estas son las capacidades que son atribuidas a este tipo de
hombres con habilidades o conocimientos poco comunes al resto de
lahumanidad. Por tal motivo y solo por referir asuntos de concepcién
y juicio sobre el conocimiento, es que resultan de vital importancia
este tipo de investigaciones. Su posibilidad permite profundizar
en términos ancestrales para derribar creencias erradas y tener una
mayor comprension sobre el conocimiento de los ancestros.

Haciendo referencia a un ejemplo de los términos correctos referidos
directamente en la presente investigacién, retomamos el concepto que se
usa en la cultura Kogui sobre el chamdn, qué en este caso es el de Mama
0 Mamo que significa “el sol, los iluminados que cuidan de la comunidad
y mantienen su pureza” Colajanni (1997, Pdg. 53). Anteriormente en la
época antigua se hablaba de Kuibi (eran los hombres que se aislaban
desde su nacimiento del mundo terrenal y su educacién era
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diferente a la de otros nifos), hacfa referencia a los seres espirituales,
sin embargo, debido a la influencia de la colonizacién cambio el
término a Mamo, quienes empezaron a ser formados dentro de la
comunidad. Los Mamos no traen férmulas mdgicas bajo el hombro,
solo portan un conocimiento ancestral, valioso y valedero.

El conocimiento de los Mamos desde lo ancestral es entendido
como lo mdgico y esencial, es el sentido de la experiencia traida
desde los ancestros y los rituales indigenas que nos llevan a otros
saberes que encierran un todo de entendimiento, plantas y amor,
una manera del conocer denominada por ellos como pensamiento
bonito. El visionar ancestral requiere de una gran sabiduria que
sélo puede adquirirse con el tiempo, la exploracién del tesoro
guardado de nuestros abuelos y que explican el funcionamiento
de la vida como una espiral o etapas de transicién que refieren
a un pensamiento circular que habla de retornar a la raiz, a la
madre, son como estadios de transformacién, una especie de
muerte simbélica, que no necesariamente es fisica, es el cambio a
otra etapa de la vida, a otro ciclo.

Igualmente es importante considerar sélo como inicial elemento
introductorio que no sélo los “Mamas” son vistos como sujetos
individuales, sino que también estdn llenos de otros aspectos que
hacen parte de la cosmogonia y organizaciéon de la cultura Kogui.

Kogui (que viene de la lengua llamada Kogian, es uno de los cuatro
pueblos de la sierra junto con los Wiwas, Kankuamos y Arhuacos.
Llaman a los Kogui Duwe “hermano mayor” o Duwekue “hermanos
mayores’ que en el mundo espiritual es sinénimo de jaguar o
tigre americano) o Kdggaba (que significa gente), quienes desde su
conocimiento espiritual ensefan a hombres y mujeres a comprender
sus procesos psiquicos.

Un claro ejemplo es la transicién a la madurez espiritual, es decir,
cuando se prepara a los hombres para recibir el Poporo, elemento sagrado
como memoria de la sabiduria del pueblo, hecho con un calabazo
amargo que guarda en su interior cal, ésta es procesada de forma
natural de las conchas de mar; esta cal se extrae con un palo llamado
Sokalda que se lleva a la boca y se mezcla con saliva y jugo del Ayii mambeado,
también llamado hoja de coca, regresando el sedimento al Poporo en un
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movimiento circular alrededor del cuello exterior de éste, que en
termino Kogui se denomina Sugui Zaji, que quiere decir Poporear.

Los Mamos permanecen durante dias y noches mirando hacia
la pared en el Nujue o casa del mundo (casa ceremonial exclusiva
para los hombres), en donde entran, escuchan consejo de los
Mamos, de cé6mo debe ser su comportamiento, ensendn como
los pensamientos dirigen sus procesos de vida, se identifican
posibles soluciones a los problemas, alli también los jévenes
reciben el sagrado Poporo que los convierte en hombres.

Este es solo un pequefio abrebocas acerca de elementos identitarios que
permiten una mayor contextualizacién y acercamiento a los capitulos
de profundizacién en la Medicina indigena Kogui como camino
en la basqueda del encuentro con el Si mismo, con el espiritu y
la fe refundida en la moderna humanidad.

La estructura del texto

En el sentido mds estructural del presente documento y su primera
formulacién tedrica y de contexto de la comprensién integral del
pueblo Kogui (capitulo uno), se propone una descripcién tedrica
general de introductoria intencién antropoldgica y psicolégica para
comprender y construir definiciones desde lo cosmogénico, simbélico
y tradicional de la Medicina Indigena Kogui y asi comprender desde
su visién, posibilidades de trascender en la busqueda histérica y
transpersonal del encuentro y desarrollo del Si mismo y la evidencia
de la experiencia subjetiva fenomenolégica y etnogrifica descrita en
posteriores narrativas.

En el primer capitulo se evidencia entonces la construccién de
soporte conceptual de la cultura Kogui, que sirve como insumo parala
presente indagacién temdtica e investigacién denominada “Psicologia
ancestral Indigena. El encuentro y desarrollo del si mismo desde la
vivencia cosmogdnica Kogui en Colombia”

En la misma se reconocen unos primeros momentos dedicados a la descripcién
de las caracteristicas tedricas, informacién etnografica recolectada, estudios
antropoldgicos realizados y de igual forma vivencias fenomenoldgicas y
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trascendentales en trasnochos y salidas de campo con el semillero de
investigacién de psicologia ancestral de la Universidad Cooperativa
de Colombia. Fuentes que consolidan la argumentacién teérica
sobre los estudios existentes de la cultura Kogui y que soportan,
sostienen y referencian disciplinar y vigorosamente la informacién,
otorgdndose conocimientos de contraste y argumentacién que dan
luz en el discernimiento investigativo y posterior construccién
narrativa.

En este sentido, se comprende que dicho capitulo presenta informacién
vital de la cultura nombrada, permitiendo comprender un poco
mias acerca de nosotros mismos como observadores observados,
quienes nos transformamos en el conocimiento de la vivencia de
lo ancestral Kogui. Se pretende entonces, dar una mirada hacia
el significado y sentido de ser Kogui en su manifestacién cultural
y ciclé evolutivo, la comprensién de lo que sucedi6 a causa de la
colonizacién y el impacto que tuvo en esta cultura la resistencia a
la dificil y forzada perdida de usos y costumbres.

En la segunda parte se realiza una mirada amplia por todo lo
que es la cosmogonia del Kogui y su mitologia, componente central
en el cual se encuentran elementos singulares que juegan un papel
primordial, pues personifican contenidos esenciales del inconsciente
y consciente colectivo, cuyo significado comienza a poner en claro
muchas de las incégnitas de la vida psiquica del hombre ancestral
hastaahora no muy profundizadas desde diferentes ciencias e incluso
en la misma psicologia, salvo los intentos de tedricos por ejemplo
de Assagioli, Fericgla o Jung. Esto con la intencién de aportar
a una comprensién mds transversal, etnografica y fenomenolégica
que desde lo intuitivo, mds que desde la razén, nos encuentren con
la esencia del ser humano en la prictica espiritual.

En este mismo apartado se incluyen momentos de investigacion teérica
fundamental, orientados hacia los hallazgos encontrados y referidos
sobre el tema de la medicina, rituales, pricticas de sanacién, trasnochos,
pagamentos y claro estd un recorrido importante por ese mundo de los
entedgenos, profundizado en el estudio de sus plantas sagradas. Aqui se
puntualiza en el estudio etnogréfico de lo que significan plantas
como la coca (Xaiu) y la préctica del Mambeo y el Poporeo;
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plantas como el tabaco y el sentido del ambil, entendiendo cémo todas
estas prdcticas se constituyen en elementos de comunicacién con la
madre tierra y la sanacién interior, siempre con propdsito espiritual en
la basqueda del equilibrio del espiritu en el ser humano. Se comprende
lo importante que son estos elementales para la trascendencia en la
busqueda de una de las estructuras mds profundas del ser humano, el
Si mismo.

Ademds, en el desarrollo de este primer gran entramado conceptual
se profundiza en el ciclo vital del Mamo, la preparacién espiritual
que debe tener desde su nifiez hasta la muerte, desde su ser hasta la
preparacién de su futura compafiera. Es importante comprender que
el ser Mamo no es un proceso fécil y que son pocos los elegidos para
tan responsable tarea, pues ésta es la autoridad suprema dentro de la
cultura Kogui, no se puede olvidar que se le considera como sabio por su
conocimiento y experiencia dentro de la comunidad y que por lo mismo
simboliza el eje vital de los caminos transpersonales de desarrollo en la
vivencia de su cultura.

Cabe resaltar aqui, que parte de la informacién recolectada fue posible
gracias al acompanamiento del Mamo Roberto Nacogui, autoridad de la cultura
Kogui que mediante la guia en la practica espiritual y las largas jornadas de trasnocho
ofrecidas a la madre tierra, la danza, el corazén humilde y la escucha de consejo,
posibilitd realizar este proceso de primera fuente y de una autoridad superior frente
a otros tipos de fuente tedricas, en su mayorfa provenientes de trabajos etnograficos.

En sintesis, ésta construccién de sistema referencial tedrico y conceptual
fortalece y argumenta el proceso de investigacién Chamanismo ancestral Kogui
en el encuentro del si mismo y el interés por el desarrollo de posturas sélidas
argumentadas a lo largo de nuestras investigaciones psicoldgicas desde el
conocimiento ancestral.

Igualmente, éste ejercicio investigativo resalta la necesidad tedrica del grupo
de investigacién en Psicologia Ancestral sobre la importancia de reconocer,
criticar y discernir el panorama disciplinar y sobretodo antropolégico y
psicolégico alrededor de lo ancestral y en el presente caso de la cultura indigena
Kogui.

En este sentido se evidencia un sistema organizado de momentos conceptuales
y también de salidas de campo a sitios sagrados, trasnochos y circulos de palabra en
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la comunidad indigena Kogui. Cabe resaltar que ésta investigacién
presenta multiples contrastes de informacidn, entre la literatura
cientifica antropolédgica, la informacién fenomenoldgica
recolectada y las experiencias vividas por el grupo de investigacién
en Ciencias ancestrales de la Universidad cooperativa de Colombia

Por esto, de manera complementaria, se presenta por esencia
y naturaleza fenomenoldgica y vivencial del grupo, un ejercicio
de aprendizaje y aprehensién de nuestras raices; involucrando,
viviendo y siendo parte de una recuperacién de nuestra identidad;
en la cual se ve como concluyente que después de observar los
desagravios de nuestra historia y cémo hemos olvidado nuestro
pasado, lo que queda hoy es un presente ausente, convertido en
un futuro sin tierra, sin piso, sin nuestra madre en la historia de
lo que somos y no aceptamos.

Este ejercicio investigativo evidencia una necesidad vivencial y
metodoldgica de recorrer territorios ancestrales, sentir el espectro
cosmogénico Kogui, vivenciar los fenémenos inmersos en la cultura,
ser participe de los rituales y contextos culturales, construir y constatar
pricticas y experiencias por medio de narrativas sobre la aprehensién
del conocimiento compartido, asistir a los grupos de discusién del
camino ancestral y acompafar el proceso vigoroso y disciplinado de
integracién categorial hacia la elaboracién de didlogos que den cuenta
del planteamiento y el complejo fenomenolégico estudiado.

La intencién estd enfocada en vivenciar algunas de las practicas indigenas
de la cultura Kogui que muestran el camino de aprendizaje y remembranza
de nuestra historia e identidad; caminar desarrollante del reconocimiento,
aceptacion, evoluciéon y encuentro del si mismo que se devela durante las
practicas chamdnicas de la cultura.

Lalabor en la que se resalta el ejercicio de conciencia sobre el conocimiento
de nuestras raices, propone una visién mds amplia de la cultura, sustentada
en los saberes que sélo se adquirieren en la relacién respetuosa y mds que
etnografica, fenomenoldgica y trascendente, que se insiste, es patente
en la participacién continua y consciente a trasnochos y rituales de la
cultura Kogui en el municipio de Tenjo, Cota, Silvania y Facatativd en
Cundinamarca y a la Sierra Nevada de Santa Marta, sobretodo en su
acceso por la Guajira.
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Ademis, toda la intencién investigativa se soporta en el establecimiento
de relaciones humildes y sinceras frente al llamado de la tierra y la escucha
y entrega a la sabiduria ancestral de los Mamos, junto a la palabra dulce
del Mamo Roberto Nakogui en Tenjo y del consejo del abuelo Fernando
en Cota.

En este sentido, se introduce un camino de formacién vital en lo
psicolégico y trascendente, de referencias tan primarias como la vida
misma y se intenta presentar un puente tedrico y real entre conocimientos,
ciencias, cosmogonias y sobre todo entre personas que son una sola, una
misma en el origen, en los principios vitales de espiritualidad y conciencia.

Nos involucramos y vivenciamos los usos y costumbres de lo indigena,
aprendiendo de los vinculos miticos y cosmogénicos que guian en el
camino de sanacién del corazén y encuentro espiritual con la Madre
Tierra; inmersos en los territorios, en lo subjetivo (el sujeto teltrico),
pensamos que investigamos a la cultura, pero se entiende que nosotros
mismos hacemos parte de ésta; nosotros mismos somos los investigados
que brindamos nuestra enfermedad, y damos pasos de sanacién desde
lo cosmogénico ancestral en la cultura Kogui. El Gnico riesgo aqui es
curarse, pues ya estamos enfermos de ego, el mds moderno y conquiro
(conquistador), el asunto es trascender el miedo colonial sobre el saber y
la medicina propia; entendiendo que, en América, en la tierra indigena,
sanar es un camino de integracién espiritual.

Entonces, observando desde una perspectiva metodolégica narrativa,
estos pasos se experimentan en el sentir del ritual indigena, lugar comtn
de la tradicién cosmogénica que significa conocimientos, origen y
transformaciones, la tarea de la comprensién acerca de los fenémenos
ancestrales cosmogonicos en el transcurrir del encuentro y desarrollo del
si mismo.
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Capitulo I
KAGGABAS

<]><} Cultura Kogui

Sierra Nevada.Linea de investigacién psicologia ancestral. Andres Casallas, 2017.




sQuié ;P
1.1. ;Quiénes son los Kogui:

Este subcapitulo inicia con una introduccién de elementos
que se reconocen como muy bdsicos, pero que en si mismos
aportan al asunto descriptivo de lo Kogui; su descripcién
fisica, ubicacién geogréfica, su tipo de alimentacién, forma de
vestir, como estdn organizados socialmente, su ciclo evolutivo,
sentido en la vida y relacién con la colonizacién; se retomardn
elementos que son de vital importancia para tener una mayor
comprensién sobre los Kogui y poder profundizar en el
significante intimo de su cosmovisidn.

Los Koguison de estatura mediana, mds bien delgados, de cara
triangular con pémulos pronunciados; de nariz grande, convexa
y ancha; la boca es grande sobresaliendo el labio superior; de
ojos ligeramente oblicuos, cejas y pestanas pocamente pobladas;
de cabello lacio y liso; ambos sexos lo usan largo; son de piernas
cortas y la musculatura no se encuentra bien acentuada; las
manos y los pies pequenos; el color de la piel bronceado oscuro;
a la edad adulta les sale escaso bigote y barba; casi con ausencia

de vellosidad (Dolmatoff, 1946, Pdg. 97).

Preuss, (1993, Pdg. 218), refiere a los Kogui o kaggaba
llamados a si mismos Duekuei hermanos mayores, y ese fue
también el nombre con que denominaban a los Taironas,
quienes pertenecen al mismo linaje de los Koguis, se dieron
este nombre a si mismos, y éstos a su vez, al igual que los
Kaggaba, denominaban los extranjeros hermanos menores.

Por lo tanto, es seguro que los dos grupos Kaggaba y Tairona
vivieron en un estrecho contacto e influencia religiosa, prueba
de ello es la utilizacién de la lengua Tairona como lengua
ceremonial de la casa, lo cual, se plantea, es muy comprensible
si tenemos en cuenta que la educacién de los Mamos, sobre
la cual descansa todo el culto, fue tomada segtin el decir los

Kaggaba, de los Tairona.
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Los Kogui hablan de su historia, donde abarcan nueve etapas desde
su nacimiento.

Al comienzo el hombre tenia la forma de lombriz y no tenia una
estructura dsea, lo cual hacia que el cuerpo no tuviese sostenibilidad,
pero aun asi faltaba algo que era mds importante, que es Aluna (alma;
aliento de vida), con el pasar de las etapas, se va transformando cada
vez mds la imagen, la estructura del hombre y la posicion de Aluna en
su interior, por lo tanto este ser tenia la capacidad de pensar, actuar
e identificar, dando asi la culminacion de la oscuridad y la existencia
de la luz, donde la madre tierra le da al hombre la ley de origen, la
cual consiste en cuidar todo a nuestro alrededor y respetar, son también
leyes para la vivencia humana como tratar bien a la gente, hablar con
el corazon dulce, compartir con la gente, guiar a las personas al mundo
espiritual, al de la verdad, hacer las paces con la naturaleza por medio
de la conexion con el mundo espiritual, sin despertar ninguna furia a
nuestros ancestros y quienes crearon las leyes

(Fragmentos de narraciones miticas).

Para los Mamos inteligencia es seguir la ley de origen, y esto es
realmente pensar; de esta manera se puede comprender el mensaje
de la Sierra Nevada expresado por un Mamo como: el que no piensa
no vive, el que destruye se destruye asi mismo por que lo hace sin
pensar.

1.1.1. Aspectos Geogrificos

Los Koguis habitan en la vertiente norte de la Sierra Nevada de Santa Marta
(Colombia), en los valles de los rios Ancho, San Miguel, Rancheria y Palomino en
LaGuajira, Puritana y Don Diego en Magdalena, y poseen algunas
tierras por el rio Tucurinca al occidente y al sur occidente por el
Rio Guatapuri.

En la sierra Nevada hay diferentes climas y llueve cuando menos se piensa
a diferencia de las estaciones que presentan otras latitudes; en esta zona
geografica se encuentra el clima tropical, templado, frio y nevado, a medida
que se va subiendo a la Sierra Nevada se percibe el cambio de temperatura.
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En el clima tropical se encuentran los pueblos Rio Ancho, Palomino,
Dibulla, Don Diego, Perico y Aguao. Algunos cronistas consideran que
aqui, la gente es mds alegre, los vestidos son mds finos, adaptados al
clima, cultivan: maiz, yuca, coco, tomate, pldtano, frijoles y berenjenas,
entre otros productos; en los bosques se encuentran drboles como el
trupillo, guayacan, pui, corazén fino y el higuerdn.

Segin Preuss, K. (1993, Pdg. 140), para poder conocer el estado de
los antiguos asentamientos debemos conocer sobre el fruto del drbol de
Canchi (un 4rbol de esta regién) en la tierra de los Kaggaba es un fruto de gran
importancia, simbolo de fiesta, fue robada del cielo, y fue apropidndose de los
diferentes asentamientos; la semilla se coseché en Ulabangui (arriba de Santa
Cruz), en el oriente y cerca de Palomino en el arroyuelo del rio Noavaka del
mismo nombre, llegé después a los sitios en el occidente de Palomino, después
llegaron semillas de Canchi a manos del Mama Zaladu en Palomino donde lo
cosecharon sucesivamente los miembros de la comunidad, hacia el oriente, se
cuenta que la fruta no la compraban sino que la robaban.

Preuss también refiere que Chinducua en Atdnquez, Mamarongui en
Marokasa, son lugares que los Kaggaba consideran como suyos y en los que
estuvieron situados grupos que hablaban una lengua cercana pero distinta,
naturalmente en tiempos tempranos, existieron alli muchos asentamientos

de los Kaagaba.
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El linaje de Chinducua es designado como los antepasados de la gente
de Atanques, dos Mamas llamados Gatana y Diuagatana dieron origen
a este pueblo del cual actualmente se conservan hoy cantos. Y aunque
provienen de este linaje Chinducua, actdan en la parte Norte de la
Sierra, igualmente se dice que en Makotama (lugar Kogui) hay una
mdscara de Diuagatana.

Por su parte, Aluaniko, otro personaje mitico, se encargaba de que
no faltasen los caracoles voladores que se utilizaban como trompetas
en San Sebastidn y Seizankua de la montana Hukungaba, donde viven
los amigos de San Sebastidn hasta la montafa Mafnhuia en Noavaka.
En estos lugares en todos los arroyos se da el frailején, una planta de
paramo muy importante para las ceremonias.

1.1.2. Vestimenta

Sierra Nevada. Linea de investigacién psicologia ancestral.2017.

El Pueblo Kogui tiene por tradicién una forma especial de vestirse,
es importante anotar que sus trajes (Hombres y Mujeres) son de color
Blanco, y significan la luz espiritual, la cual se lleva dentro del corazén
(Mamo Nakogui, 2011). Tienen un vestido llamado Yakna, que es una
ropa gruesa tejida por ellos mismos, la camisa que usan los Hombres es
llamada Mulla, los hombres y las mujeres como parte de la tradicién usan
mochilas de diferentes tamafios y materiales, las de las Mujeres son de fique
y se denominan Gama, que son decoradas llevando a cabo un proceso de
tefiido para hacer las figuras con las hojas de un drbol llamado Shallina-
udla y de la cascara la Nodla que utilizan como bejuco que sirve para teir.
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Con un tipo de cafa llamada cana boba fabrican Awaley yu (sombreros)
y los Guidsi para las mujeres hechos de hojas de cana, el cordén grueso
que se teje con los bordes de las telas de los vestidos y los hilos dobles
que se emplean para la costura tienen el significado de cordén umbilical
representando la unién con la madre tierra.

Todas las mujeres, inclusive las nifas, usan collares de chaquiras. Los
hombres por su lado acostumbran llevar mochilas de hilo de algodén o
cabuya. Estas mochilas, tejidas con agujas, son la artesania principal de las
mujeres (Botero. S.f. Pdg. 44). Los colores en las mochilas de los Kogui van
de acuerdo al linaje que les corresponde, por ejemplo, en ésta cultura los
identifica el color blanco, café y negro; la mezcla del blanco y café significan
luz espiritual. El negro (Zetu) representa la oscuridad, materia que proviene de un
drbol que significa el dia que empieza a amanecer (Mamo Roberto Nakogui, 2010).

1.1.3. Alimentos

La forma de alimentarse de los pueblos de la Sierra Nevada de
Santa Marta, entre ellos los Kogui, tiene varias modalidades, desde
la caza de animales (que ha disminuido al transcurrir los anos, por
la crianza de animales domésticos) hasta el cultivo del pldtano,
yuca, auyama, malanga y banano entre otros.

Aprovechando las dos temporadas climdticas, verano e invierno,
los indigenas con el fin de proveerse de productos para el clima
frio y templado han acomodado su economia alimenticia de una
manera muy ingeniosa: por ejemplo, durante el verano marchan al
paramo donde tienen sus siembras de papa, cebolla, legumbres y
abundante pasto para sus ganados, lo que les permite abastecerse
aprovechando la variedad de pisos térmicos.

Los cultivos de clima templado, permiten cultivar cafa de azicar,
plitano, malanga, frijol y maiz entre otros; cada familia indigena
tiene sus chagras en clima templado —San Andrés- y en clima frio
-paramo-. Cada familia posee ademds bueyes de carga, unas tantas
gallinas y uno o dos perros. Asi los Koguis de San Andrés por ejemplo
han acomodado su alimentacién de la mejor manera posible con
provisién de toda clase de alimentos.
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Herrera (1985, Pag.93) también referencia que los Kogui explotan tierras en
los diferentes pisos térmicos: paramos, frios, templados y calientes. Ello permite
cultivar gran diversidad de productos y, al mismo tiempo, le da a la tierra una
mayor oportunidad de obtener periodos de descanso mds largos. Los indigenas
se quedan en cada zona climdtica solo el tiempo necesario para cosechar sus
cultivos y para sembrar de nuevo para la siguiente cosecha. Enseguida, toda
la familia se traslada a otra zona de cultivo, llevando consigo algunos de los
productos recogidos en el sitio ocupado anteriormente. En este lugar cosechan
y siembran nuevamente. Cada ciclo dura alrededor de tres meses.

Entre los productos sembrados cultivados en las tierras altas se encuentran
papa, cebolla, ajo y frijoles. En las zonas templadas y cdlidas se cultivan
arracacha, maiz, ahuyama, frijoles, habas, arvejas, malanga, perico, hame,
batata, yuca dulce, plétano, bananos y algodén.

Para la siembra, los indigenas Kogui siguen el régimen de lluvias
desmontando el bosque durante la estacién seca y sembrando a comienzos
de la estacién de lluvias; irrigan sus campos mediantes zanjas. El cultivo
en terrazas sobre las laderas dejo de ser practicado por mucho tiempo,
hasta aproximadamente los afios setenta, cuando se vio la necesidad de
utilizar algunas de las terrazas prehispdnicas para ciertos cultivos especiales
como el del guandul. Esto se debe a que los Mamas han visto la necesidad
de mejorar la calidad alimenticia pues se estaban enfrentando a severos
problemas de desproteinizacién lo cual acarreaba multiples problemas de
salud. Estas terrazas se utilizan hoy en dia especificamente en sitios donde
se representan problemas alimenticios.

En el mismo sentido, para Herrera (1985, Pdg. 95), los cultivos mds
importantes y también los mds comunes son: plitano, cana de azicar,
malanga, yuca, fiame, maiz, guandul, guandbana, mango, aguacate,
guayaba, limén guineo y coca. La base de la alimentacién la constituye el
plétano la panela, la malanga y el maiz.

La tierra se considera como la Madre que brinda los productos para
alimentar a sus hijos. Tradicionalmente pertenece a la mujer y se heredaba
de madre a hija. Los Kogui conservan aun parcialmente este patrén, pero
desde principios de este siglo la tierra ha sido producto de numerosas
transacciones comerciales entre ellos mismos y con colonos, a cambio
de dinero y en forma de trueque. La colonizacién de dreas virgenes es
también una manera de tener acceso a la tierra.
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Cada familia dispone de dos o mds parcelas generalmente localizadas
en diferentes pisos térmicos, a veces en diferentes vertientes entre las que
migran a lo largo de todo el ano. El ideal es tener un drea de bosques,
rastrojos (drea de descanso), pastos y cultivos. La extensién de cada parcela
varia notoriamente y por ello no se puede generalizar (Botero, s.f., Pdg. 93).

La actividad ganadera en la sierra Nevada de Santa Marta ha sido
objeto de permanente preocupaciéon por parte de los especialistas. Se ha
discutido, en primera instancia, la capacidad de los suelos para mantener
de manera sostenible esta préctica, llegdndose a plantear que, en términos
generales, “los suelos de la Sierra Nevada, casi en un 70% son tipo VII
que indica suelos no aptos para el desarrollo pecuario. Estos suelos, poseen
una pendiente pronunciada, son frigiles y en la mayoria de los casos, los
colonos y las personas que desconocen la aptitud de los suelos de la sierra
realizan prdcticas horticolas que provocan erosiones severas. Ademds, esta
capa no se recupera por la fragilidad del suelo”. (Colajanni, 1997, Pdg.
109). Sin embargo, Coronado (1993, Pdg. 34), manifiesta que “los Kogui
generalmente tienen en los pdramos sus crias de ganado paramero y ovejas
y como no cultivan el pasto de cerro o de los pequefios valles como en San
Francisco o Luaka; fuera del ganado, crian chivos, carneros, gallinas, perros
y gatos’.

Los Kaggabaen la Sierra Nevada no tienen el oficio de pescar; sin embargo,
lo hacen en arroyos y rios; las especies son unos pececitos denominados
dshiyu o simplemente yoyu y las bunkui (sardinas). También cazan en los
montes pavas montaferas, ulli, sainos, nuvitu, manaos, monos, kalavitu y
ratones entre otras especies.

1.1.4. Presupuestos del desarrollo cultural Kogui

Las relaciones entre los Kogui y la cultura occidental comienzan desde el
siglo XV1y desde entonces han sido constantes. Desde la fundacién de Santa
Marta, en 1526, hasta alrededor de 1600, el interés de los conquistadores
espafoles que operaban desde esta tierra,se concentré en alto grado sobre
la vertiente norte de la Sierra Nevada, regién que segiin datos histéricos y
encuentros arqueoldgicos, estuvo densamente poblada por los aborigenes,
entendiéndose asi a los antepasados de actuales nativos (Wiwas, Kogui,
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Arhuacos y Kamkuamos), descendientes de los Tairona a quienes los Koguis
llaman Tezhuna derivada de la palabra Tezhuwa que significa sexto, por lo tanto
Tezhuna se puede expresar como la culminacién del sexto pueblo ubicado en la
Sierra Nevada, y conocido hoy como Ciudad Perdida, nombre que le asignaron
los espafioles porque anteriormente este lugar se encontraba lleno de vegetacién.

Se aclara que para los nativos no es una Ciudad Perdida, se consideraba
un lugar tan sagrado que para llegar alli tenfan que pasar por un proceso
de formacién, ayunos y limpieza espiritual, “en cuanto no se cumpliera con
los requisitos sucedia que las personas no regresaban, eran atrapados por
animales que se encontraban en ese lugar como tigres, serpientes, entre otros,

considerados como guardianes de la Madre” (Dolmatoff, 1996, Pig. 245).

Entendiendo que ciudad pérdida es el dltimo pueblo, afirman que el quinto es
el parque Tayrona que es llamado también Pueblito, algunos Mamos explican que
los otros pueblos pueden encontrarse en la Sierra, y se encuentran ocultos, donde
el hombre no puede llegar ni percibir. Otras versiones dicen que los pueblos se
encuentran en toda América como en el Perti, Guatemala, México y Bolivia.

Bajo los designios de la madre tierra se establecen estos pueblos,
que hoy en dia son lugares sagrados y medios para comunicarse con
la madre universal (madre tierra) utilizando un lenguaje espiritual
donde la humanidad pueda responder y pagar por lo que recibe dia
a dia como el aire, agua, luz, alimentos y vida.

Ruiz (1995, Pdg. 85), dice ademds que alrededor de 1.737 el historiador
Nicolds De La Rosa menciona una tribu en esta misma regién, y aporta
una descripcién referente a los Kogui a quienes designa como Arhuacos,
quienes son los hermanos Indigenas del Pueblo Arhuaco.

Unssiglo después, los Kogui son expulsados de Pueblo Viejo por Colonos
negros de Dibulla, quienes se establecieron en esta regién; es asi como los
Kogui se ubican en territorios de mds ficil acceso y se encuentran con el
padre Rafael Celedon, Obispo de Santa Marta, quien lideré la campana de

evangelizacién con este pueblo.

En este proceso de transformaciéon cultural no solo los Koguis se
encontraron en este camino de cambio de costumbres y creencias, también
pueblos como los Wiwas que quiere decir: Wi (calor) y Wa (tierra), gente
de Tierra Caliente lo vivieron, estos dltimos se expresan de los espanoles
con el nombre de malayos (espanoles, apellidos malos).
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Los Wiwa antiguamente se reconocian por el intercambio de alimentos que se

dan en la tierra caliente (trueque), la estructura social como en todas las
culturas de la Sierra Nevada de Santa Marta tiene como cabeza al Mamo,
seguido por el Arkazhi (quien es el encargado de los miembros de la
comunidad) y el Kashimama (vigilante y mensajero del pueblo).

Debido a la ubicacién geogrifica los espafioles saquearon las riquezas
de estos pueblos, vestimentas, collares de oro y piedras preciosas que eran
usadas para hacer ritos de agradecimiento, por esta razén, ellos fueron los
primeros afectados frente al proceso de colonizacién, fenémeno que ademds
histéricamente ha ocasionado una pérdida paulatina de la costumbre, los usos
y las costumbres y en algunos casos de la lengua nativa. Cada vez disminuye
mds la poblacién que habla la lengua originaria de estos pueblos, asi lo
expresan algunos jovenes y autoridades de las comunidades, problemdtica
muy seria que las organizaciones Indigenas estdn tratando de enfrentar.

De igual forma, la influencia cultural de los colonos se evidencia en
herramientas como la macheta, hacha y cavador, adquiridas por medio
de dinero en el mercado local. Igual en los utensilios de cocina, como
perolas, pailas, calderos y cucharas. También es de importancia el
trapiche para moler la cafia de aztcar en la fabricacién de panela, que
juega un papel importante en la economia indigena.

Han admitido también los animales domésticos como los perros,
indispensables en la caceria, también el ganado vacuno, algunos
caballos y cerdos. De estos, el mds importante es el ganado vacuno,
fuente aparente y deseable de riqueza y altos ingresos de dinero.

También se evidencia la influencia en la construccién de las casas de
campo, que son de forma rectangular y no redondas como las encuentran
en el pueblo y el pdramo. La lengua espanola comienza a implantarse,
todos los hombres la hablan, aunque con alguna dificultad y ausencia casi
generalizada de la lectura y la escritura.

Respecto a la religién catdlica se evidencia el uso de oraciones
evangelizantes como el padre nuestro, que lo recitan, pero sin ninguna
devocién ni conexién espiritual. La influencia mds nociva, pero
también la mds arraigada, es el consumo de alcohol que venden los
colonos, ya sea por dinero o por cambio de alimentos o animales. Los
indigenas son verdaderamente atraidos por el consumo del aguardiente,
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que ingieren hasta quedar enteramente borrachos. Todo parece indicar
que no conocian el aguardiente ya que no tienen palabra en su lengua para
denominar esta bebida. El intercambio de practicas y productos externos
comienza a intensificarse dejando la peor parte a los indigenas.

De manera consecuente con los procesos forzados de colonialidad y
transformacidn cultural, se evidencia que la movilidad en la Sierray el clima
variado; frio, templado, caliente y himedo, influyen directamente sobre las
enfermedades mds comunes del grupo indigena; sin embargo, la que arroja
un indice de mortalidad mds alto, y sobre todo entre la poblacién infantil
es la gripa y su agravamiento en enfermedades respiratorias ocasionadas
por los cambios bruscos de temperatura y el dificil o poco cuidado médico
que al respecto pueden tener las madres con los bebes.

Claro esta que aqui la literatura opta por la imposicién de un médelo
médico desconocedor de las alternantes medicinas propias, en este
sentido algunos autores permiten entrever el presente prejuicio aséptico.
A continuacién, un fragmento de tal condicién; “por lo general un nifo
de cortos meses se encuentra bien abrigado en la casa y es stibitamente
expuesto al exterior donde el ambiente es frio y cae la lluvia; esto conduce
a la bronconeumonia, de la que dificilmente se salvan. Otras de las
enfermedades mds comunes estdn en relacién con los pardsitos intestinales
debido a la falta absoluta de higiene, y a la deficiente preparacién y provision
de alimentos” (Chaves, s.f., Pdg. 450). De todas formas, se expone la
situacién medica como escrupuloso andlisis de la situacién del otro cultural.

1.1.5. Organizacién Sociopolitica

Entre los Koguis los linajes patrilineales son denominados Tuxe y
matriarcal Dake. Los primeros se relacionan con animales considerados
masculinos (jaguar y zorro, entre otros) que depredan los segundos
considerados como animales femeninos (puercos y armadillos), razén por la
cual se pueden establecer una relacién matrimonial entre ellos, cada linaje
es dueno o posee ciertas piedras especiales como el cuarzo y el jade entre
otras. Determinados bailes y cantos, se distinguen también por algunos
detalles del vestido y la mochila. Sin embargo, los términos clasificatorios
de parentesco y la conducta actual no corresponden con el sistema de
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Tuxes y Dakes (Dolmatoff citado por Botero, 1949, Pig. 45).

En términos politicos-religiosos cada familia pertenece a un
centro ceremonial presidido por un Mamo quien es la cabeza de
la estructura social. El saber es la razén fundamental de la vida
en la tradicién Serrana y en ¢él se sustenta la jerarquia social. Los
Mamos koguis estdn rodeados por ayudantes y aprendices; en tltima
instancia ellos toman las decisiones politicas de la comunidad y
ejercen justicia. Sus decisiones se ejecutan a través de los comisarios
encargados de los aspectos civiles (generalmente nombrados por la
divisién de asuntos indigenas del ministerio de gobierno); cuenta con
un cabo mayor y otro menor como ayudantes. Ellos se encargan de
reunir a la gente para los trabajos comunales, de traer a las personas
que han transgredido las leyes, y junto con los Mamos imparten
justicia en casos leves.

Los comisarios y los cabos son muchas veces jévenes progresistas que
entran en contradiccién con los Mamos, pues se trata de un nuevo
sistema que se ha venido imponiendo en los tltimos afos y en
cada valle este conflicto tiene sus particularidades.

El grupo de mayores son hombres de cierto estatus por su edad y
conocimiento y junto con el grupo del Mamo ejercen justicia y toman
parte en las decisiones de la comunidad. La base de la pirdmide estd
formada por los vasallos, gente sin conocimientos especiales, que
como todos los miembros estdn obligados a tributar al Mamo y a las
autoridades.

Las trasgresiones que pesan mds en el grupo y las que mds llaman la
atencion de todos, son las que se refieren a la vida sexual; muchas veces
las mujeres invitan a los hombres a relaciones ilicitas o también obligan a
los ninos a satisfacer sus deseos; los hombres actdan con idéntica conducta
y llegan hasta el homosexualismo con los nifios. Cuando se descubre
uno de estos casos, el Mama llama a la pareja y los arrodilla frente a la
casa ceremonial durante cuatro dias privindolos de alimentacién, siendo
mds frecuente el castigo para las mujeres. La masturbacién es uno de los
pecados mds grandes que se puedan cometer, pues hay la creencia que dicha
trasgresion es causa de muchos males; puede ocasionar enormes incendios
donde cae el sol, hasta tal punto, que puede arrastrar a todo el mundo.
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Quien haya cometido ese pecado debe confesarse inmediatamente
para librar a la comunidad de muchos males, el Mama lo aconseja
y le impone un castigo hasta de nueve dias; cuando esto se ha
cumplido le ordena repetir la accién en el mismo sitio donde lo
hizo para que recoja el semen en un algodén y lo entregue al
Mama; con eso ha pagado la deuda que ha contraido, y el Mama,
con ese algoddén, por medio de actos mdgicos, puede apagar el
incendio que por culpa suya se ha prendido. A esto se obliga atin a
los nifios que no han llegado a la pubertad y que han quebrantado
el precepto.

El incesto entre padre e hija y entre hermanos es considerado
por influencia religiosa como un pecado de trascendencia. Todos
estdn convencidos de la consecuencia energética que esto trae en la
pérdida de cosechas, hambre y enfermedades; sin embargo, todavia se
comete. Esto obliga en la ley de origen mds radical y antigua a que los
trasgresores reciban el consejo fuerte del Mamo. Se imponen castigos
nueve dias arrodillando y privando de alimento; a veces los desnuda
y los arrodilla en la casa ceremonial para que todos sepan y sufran
escarnio publico. Cuando han cumplido con todos estos castigos los
obligan también a recoger el semen en algodén, que deben entregar al
Mama, con el cual adquiere poder para aplacar el invierno, el verano
y la enfermedad.

También se prohiben las relaciones sexuales estando la mujer
con la menstruacién; cada una de ellas vale nueve pesos o en
su defecto nueve de las otras cuentas. Se comprende que la
prohibicién se enmarca en la concepcién hierofdnica del ciclo
feménino de luna y su relevancia de equilibrio en relacién a la
tierra. Los castigos son mds fuertes para quienes cometen fallas
a sabiendas de los peligros que traen, a quien es mds preparado
y sabe mejor la ley de los antiguos se le castiga mds fuertemente
que a quien las ignora; el castigo esta en relacién directa con la
preparacién del transgresor. El estatus del individuo también
lo da la preparacién; quien sabe mds la tradicién del grupo es
mids acatado y respetado y puede aconsejar a los que la ignoran

(Botero, 1949, Pdg. 46).
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1.1.6. Ciclo Vital del Kogui

Segun los estudios de evolucién evidenciados por Chaves, a continuacién,
se presenta una sintesis de variadas perspectivas antropoldgicas y
psicodesarrollistas de lo que se podria denominar el ciclo vital del Kogui en
su dmbito familiar.

Los padres esperan la llegada de su hijo, mientras eso sucede ellos
constantemente consultan con el Mamo, quien se encarga de relacionarlos
con el mundo, que es la Madre Universal; por lo tanto, la esposa del Mamo
trata a la Madre con consejo de plantas (sobre todo las denominadas dulces
por su sabor al cocinar y su efecto de alimento energético), con pensamiento,
tradicién y tejido. El fin es aconsejar frente al proceso de embarazo y hasta
atender el parto. Después de unos meses se hace un ritual denominado
Goldi, donde al nifo o nina se le otorga un nombre espiritual del cual
solamente tendrdn conocimiento sus padres. Luego, al cumplir una edad
determinada se le dird al hijo cudl es y qué quiere decir; en ese momento
también se le asignard un segundo nombre con el cual se va identificar ante
la comunidad, éste nombre es asignado por los Mamos relaciondndolo con
sus antepasados, ya que es el inico que tiene un amplio conocimiento de su
linaje (origen). Este Ritual dura aproximadamente dos semanas.

A las tres o cuatro semanas el bebé es cubierto con una bolsa de algodén en la
cual permanecerd casi todo el tiempo hasta los 6 meses aproximadamente. Esta
bolsa tiene forma de una mochila cuadrada y estd provista de una faja, permitiendo
ala madre cargar al bebé sobre su espalda, sosteniendo la faja con la frente. En esta
bolsa el bebé mantiene una posicién fetal (se coloca en posicién acurrucada, con
las piernas dobladas, las rodillas casi tocando el pecho y los brazos sobre apretados
contra el cuerpo). Solo la cabeza sobresale de la mochila que recae sobre la espalda
de la madre, colgado asi, vuelto hacia el cuerpo de su madre, el bebe ve de ella solo
la cabeza y el cabello, esta bolsa simboliza el ttero en la cultura Kogui, creando un
vinculo fuerte de emociones entre madre e hijo (Chaves. S.f. Pdg. 450).

Lalimpieza del bebé en este periodo, bajo la escrupulosa y prejuiciosa
mirada occidental resulta muy dudosa, ya que tanto ellos como sus
bolsas estdn sucios y malolientes. Es evidente la diferencia de sentido
sobre lo que implica ser de la tierra e ir con ella como conciencia de
cuerpo, por eso la prevenida mirada supone entender que la cabeza,
las orejas, las manos y pies estdn cubiertos de mugre y no se hace
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ningtin esfuerzo en tenerlos limpios. La verdad es que la idea
de enfermedad nunca se conecta con la falta de limpieza, sino,
tratdndose de ninos, mds bien con la exposicién al aire, sol y agua.
Los recién nacidos son banados durante los primeros meses dentro de
la casa con agua tibia y plantas maestras como el frailejon , espacio
de bienestar y vinculo que agrada a los bebes por la temperatura del
agua y las caricias que frecuentemente reciben al mismo tiempo;
pero estos bafos se vuelven menos constantes cuando el bebe se
acerca a los 5 o 6 meses.

Luego de la bolsa o mochila de algodén, inicia una nueva fase, alli
el bebé descubre las grandes posibilidades de poder acercarse o retirarse
de las personas o de poder buscar su propia fuerza del calor del fogén.
Sus primeros ensayos de gatear hacen reir a todos los adultos, si un nino
gatea, eso quiere decir en los Kogui que va buscando comida y buscar
en la vida diaria del Kogui da cierto beneplicito u orgullo; el bebé
se considera desde entonces, como definitivamente incorporado a una
fase humana; es también la ocasién para una pequeha ceremonia. La
madre debe avisar al Mamo y a su esposa, quien preparad en una olla
especial: pldtano, yuca, malanga, frijol y carne. Arbeldez (1985, Pig.
125), refiere que este ritual representa una especie de rito de iniciacién
en el ciclo alimenticio de los adultos y es de gran importancia para el
individuo. Cuando alrededor de los 6 meses el bebé empieza a hacer
movimientos més fuertes que lo ponen en necesidad de mayor cuidado.
La seguridad dentro de la bolsa es prescindida y después de ello dejan
dormir al pequefio al lado de la madre sobre una estera de corteza y
algunas ropas en desuso. Mientras que el bebe estaba colgado en la
bolsa de noche generalmente no podia ver a su madre, pero ahora la ve
y la puede tocar. En esta edad la bolsa sirve solo para el transporte en
el camino, pero el bebé ya tiene la cabeza firme, puede sacar sus brazos
y coger el cabello de su madre.

Delosdosafiosen adelante el nifio adquiere mayores responsabilidades
y desde entonces se observa su iniciacién en el ciclo de las actividades
de los adultos, determinado segun sea el sexo. La comida que recibe
es la misma que se prepara para los demds miembros de la familia y
ya no se le cocina aparte sino en comtn con los alimentos de los
adultos. Los nifios varones ya traen lefia y las nifas tienen sus
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pequenos calabacitos para acompafar a la madre por la tarde
cuando ésta va a recoger agua a la quebrada. Actividades como
la recoleccién de frutos, siembra, desyerbe, cosecha de coca y los
multiples quehaceres dentro y cerca de la casa se reparten ahora
entre la madre y sus nifos, y este grupo silencioso pero activo, forma
asi una unidad que casi por completo excluye al padre.

El dominio gradual del lenguaje acarrea mayor responsabilidad
social y los Kogui otorgan mayor énfasis a este punto, ante todo,
cuando un nino posee mayor fluidez verbal se pide de él, que observe
una conducta muy determinada. La aplicacién de castigos corporales
se conecta siempre con el grado del dominio del lenguaje. Toda
responsabilidad yace en el uso de las palabras, no importa que el
nifo entienda su sentido o no. Para el Kogui pronunciar una palabra
es dominarla y asi se supone que un nifo que diga una palabra la
domina, considerando que el nifio se hace responsable de su sentido.
Es comun escuchar a un padre Kogui: ya hay que castigarlo porque

sabe hablar.

Sobre la sexualidad en esta edad, los adultos y ante todo los padres ejercen
un control severo. Todas las manifestaciones de ella se tratan de aconsejar
absolutamente en los nifios y se consideran de mayor cuidado que entre
los adultos. Para los Kogui lo sexual es una fuerza mayor de cuidado y
respeto, por esto, su precaucion de no contaminar, segtin ellos, con negativo
de pensamiento y palabra, que puedan afectar la vida de las personas, su
convivencia e incluso su espiritualidad.

A medida que el nifio va creciendo y participando activamente en
la vida de la familia y la comunidad, los cuidados cuyas bases ya se
anotaron en la infancia, se acentian y manifiestan abiertamente. De
los cinco a los seis anos en adelante un nino ya forma parte importante
de la economia familiar y casi no hay trabajo de aporte familiar e
incluso comunal que se le impida. En primer lugar, el transporte de
agua y lena es casi exclusivamente un trabajo infantil. Es de aclarar que
trabajo aqui propone creacién al sentido comin e identitario del pueblo
como desarrollo cultural y no explotacién infantil. El cuidado de los
bueyes es asi mismo oficio de los jévenes, quienes ya deben aprender a
ensillar y cargar un animal, llevar al ganado o los cerdos a los potreros y
conducir a un buey cargado de sembrado, resulta ser una labor comun.
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Los nifos aprenden también de sus padres, pero principalmente
por observacién, se resalta el aprendizaje a torcer cabuyas,
tejer el telar o ayudar a la construccién de casas o cercados,
y adquieren asi lentamente cierta habilidad técnica sin que
esta sea elogiada o alentada por sus padres. Las ninas ayudan
mientras tanto a sus madres en la preparacién de la comida, el
lavado de la ropa, tejen mochilas y remiendan los vestidos de
la familia.

Al acercarse a los once o doce afios empieza para el nino Kogui
el periodo dificil de la pubertad. Para ambos sexos significa
esencialmente el mismo fenémeno, pero su ambiente vy
preparacién individual, resultan un choque emotivo muy
diferente segiin el sexo. El nifio varén ha sido aislado en los
tltimos afos, imitando a su padre en su aparente independencia
y encontrando cierta satisfaccién en el hecho de estar aislados
del mundo de las mujeres. Ya se ha vuelto un huésped casi
permanente de la casa ceremonial, ha visto muchos bailes,
escuchado cantos y asistido a consejos y castigos entre los
adultos. De vez en cuando ha sido llevado a donde el Mamo
quien lo ha aconsejado, alli el nino deposita algunas ofrendas
en el lugar sagrado a su nombre.

Algunos autores consideran que para la cultura en este momento es casi
un hombre, sabe coger el buey, alzar piedras para componer el camino,
manejar el telar. Ha andado solitario horas enteras por los caminos
silenciosos del monte o del pdramo, cumpliendo un mandado que le
encargo su padre o el Mamo. A las mujeres las mira con cierto cuidado
y distancia, pues, ;qué saben ellas de lo que él sabe hacer? (Chaves, S.f,
Pig. 451).

La madre ya no es la misma de antes. Tiene otros hijos pequenos que
atender, no tiene tiempo para él ahora, no le presta atencién. En el padre no
encuentra refugio. Cualquier pregunta dirigida a él queda sin contestacién
y trae como consecuencia mds bien una orden corta y mal disimulada.
Traiga al buey, limpie el patio, busque mi cuchillo, el padre observa con
preocupacién a su hijo y muchas veces habla con el Mamo sobre él y le
cuenta lo que éste ya sabe hacer: cargar el buey, andar el camino, hacer
mandados, tejer, entender consejo. Pero, generalmente se apresura a agregar
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que su hijo no sabe nada de mujeres. El Mamo pregunta y piensa
las contestaciones y por ultimo pide al padre que le traiga alguna
ofrenda para que todo esté de acuerdo.

Un mamo adivina y sabe: el muchacho serd un hombre, pronto
tendrd mujer. Pronto bailard en la casa ceremonial junto con los
hombres, masticard coca, oird consejo y tendrd seguranza, que
es una proteccién brindada por el Mamo con la autoridad de la
madre espiritual. Para la cultura el joven hombre debe estar con
una companera a la cual se le debe rendir respeto, si esto no se lleva
a cabo la madre hard devolucién en forma de castigo por la falta
cometida.

El oficiante o sanador de esta espiritualidad es el Mamo, depositario
de toda la sabiduria y el poder mdgico; todo acto transcendental
de la vida del individuo estd unido a un acto ritual que ejecuta el
Mamo. Se insiste en que una de sus actuaciones mds sagradas y
midgicas es la Seguranza, que es un objeto sagrado, por lo general
una cuenta (pepita tejida a una cuerda que se usa en la muneca), a
la cual el Mamo le ha comunicado un poder sobre natural que le
asigna determinadas cualidades a quien lo porta.

Los Mamos que han realizado todos los estudios tienen 27 seguranzas
con las que dominan la naturaleza; segin el caso, entregan a cada persona
su seguranza, la que contiene el poder que emana. Hay aseguranzas de
iniciacién, matrimonio, cosecha, proteccién, prosperidad y en contra de
la enfermedad, entre otras. Junto con la aseguranza existe la Magri, una
especie de dngel tutelar que acompana a cada persona o cosa; asi todo objeto
o persona tiene su Magri que lo defiende.

Insistiendo en la interesante obra descriptiva de Chaves sobre el
ciclo vital, pasan meses y meses, a veces anos enteros y los muchachos
se vuelven el centro de tensién en la familia y toda la poblacién, pero,
no obstante, nadie tiene, en este sentido evolutivo, afdn en eliminarla,
ni definir la situacién. Por lo contrario, parece que haya intencién en
esta larga espera a la cual la sociedad expone al muchacho, para pasar
de una etapa de la vida a la otra. Es una tensién que se fomenta, de la
cual se habla casi con carino. Mientras tanto el Mamo adivina y piensa
en el asunto. Lo olvida durante meses y se ocupa de él sorpresivamente
con mucho afdn adivinando de nuevo, pensando y aconsejando.
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El Mamo sabe quiénes fueron los abuelos y bisabuelos del muchacho,
sabe que seguranzas le corresponden, sabe dénde se originé su linaje.
Es complicado poner todo de acuerdo. Por fin, el mamo se decide a
iniciar al muchacho, avisa al padre y éste, acompanado por el hijo va
ahora a la casa del Mamo, cargado de ofrendas de comida. Una larga
conversacién ceremonial se desarrolla entre el Mamo y el joven. Este, ya
previamente instruido por su padre, le contesta en voz baja y sin mirar
a nadie. Diciendo si, quiere ser iniciado, si, quiere ser un hombre, si,
quiere tener un Poporo, aprender la ley de los antiguos y si quiere ayudar
a sostener el mundo. El Mamo se retira y adivina de nuevo, esta vez
para adivinar en qué lugar se efectuard la ceremonia. Generalmente es
cerca de la casa del Mamo, del centro ceremonial, o quiza cerca de una
gran piedra o de un rfo.

El Mamo va ahora seguido tnicamente por el muchacho al lugar
indicado. Al llegar alld entona un canto a la madre tierra y pone luego en
la boca del joven cuatro hojas de coca que extrae de su mochila. Cuando
el muchacho ha masticado estas hojas, el Mamo las extrae de la boca y
le da otras cuatro y asi cuatro veces. Luego el Mamo saca de su mochila
un calabacito de cal y un palillo de madera, manufacturado ambos por el
muchacho y entregados el dia anterior.

El Mama le entrega los dos objetos y dice: Ahora te doy el
calabacito, Ahora te doy mujer, como ya eres hombre, te doy ahora
mujer. En seguida al Mamo explica al muchacho el significado del
calabacito. Este representa una mujer, o mejor dicho el érgano
sexual femenino. El palillo de madera es el pene. Introducir el
palillo al calabacito corresponde al coito. Luego el Mamo ordena al
joven perforar el calabacito con el palillo y le explica que este acto
representa la desfloracién. El muchacho empuja el palito contra un
extremo del recipiente y produce asi una abertura redonda. Luego da
cuatro vueltas con el palillo alrededor de esta abertura el poporo es
suyo.

En otras versiones menos filicas el poporo representa una
mujer que aconseja al hombre y que se propone como herramienta
sagrada de memoria espiritual y relacién con el conocimiento de
la tierra y el universo. Poporear hace al hombre, hombre, ritual
de integralidad y armonia. Simboliza la adultez y la fuerza como
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sostenimiento de humanizacién y comunidad desde la potencia
espiritual de la tierra.

La formacién de los hijos estd bajo el cuidado de sus padres, mayores
consejeros y bajo la proteccion espiritual de Abama (que es el Mamo
que le coloca el nombre), quienes desde muy temprana edad comienzan
a ensefnarle al nino o nifna todo el conocimiento de la cosmovisidn,
todo esto hasta el nuevo proceso que inicia en la adolescencia, el cual
es diferente para hombres y mujeres. Para los hombres empieza el
cuestionamiento sobre las cosas que lo rodean, los Mamos piensan
que si él experimenta aspectos personales o relaciones sexuales sin
haber cumplido la edad (18 afios) y sin el conocimiento necesario para
asumir esa responsabilidad vital y espiritual, podria ser el principio de
la generacién de enfermedades, tanto asi que puede poner en riesgo su
vida, es por esto que todo vardn tiene que cumplir su edad.

En una descripcién de la ritualidad valida en anteriores siglos y
segin la ley de origen que es la ley de la madre, una vez cumplida
la edad, los padres o los Mamos tienen que buscar una pareja inicial
que sea mayor, con ella, experimentard su primera relacién sexual;
esta mujer ante el mundo espiritual serd su Madre espiritual, es
por esto que una vez terminado el ritual, la Madre espiritual debe
buscarle una pareja adecuada al joven y retirarse de él. En ese
entonces, si algtin joven viola la Ley de Origen estando en una edad
mds temprana, dos o tres anos menos, son obligados de todas formas
a cumplir con el mandato. Hoy dia estas prdcticas de la sexualidad
inicidtica no estdn presentes en la concepcién sexual de la cultura,
sin embargo, si es evidente la ritualidad de consejo alrededor de la
dulzura de la relacién entre hombres y mujeres.

En el caso de las mujeres, la sexualidad consta de dos procesos:
En el primer caso, no hay una edad definida, sélo esperan a que la mujer se
desarrolle, cuando esto ocurre, se encierra a la joven en una casa donde no
pueda ser vista por nadie, alli recibird consejo y tejerd la mochila, de la misma
manera, tejerd su conocimiento que es transmitido por las Abuelas y su
Madre, este proceso dura aproximadamente siete dias o segun las ordenes de
los Mamos. El segundo proceso es el llamado Jiba akz, que consiste en que
después de pasar un tiempo de desarrollo fisico, tendrd su primera relacién
sexual, con una persona mayor de edad, el cual es su padre espiritual, quien
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le buscard pareja una vez terminado el ritual.

Entrelaadolescenciayla madurez el afin del individuo es ser como
los demds; el objeto de la vida es saber: baile, genealogias, ceremonias,
para lo cual la mujer es considerada como un complemento. Ellos
van hacia la sabiduria que da seguridad, serenidad y garantiza el
curso del universo. Ser y saber cémo los mayores se torna su dnico
anhelo y por eso permanece en la casa ceremonial. Sus maestros son
los Mamos y su tendencia en dltimas es a la madre, como fuente de
gratificaciones y unido a ella estard seguro del otro. (Ruiz. 1995.
Pdg. 82-83).

Segtin el Kogui, el culmen del desarrollo biol6gico es la pubertad y de
alli se efecttia el regreso a la nifiez. Los ancianos son venerados, no
tienen ninguna preocupacion ni responsabilidad, pues estdn cerca
de la madre y en un dia senalado regresarin donde ella, entonces
renacerdn en otro mundo como jévenes y alli tendrdn placer pleno,
comida abundante, atencidn, casas y la madre les dard todo esto.

De los 30 anos en adelante el hombre piensa en su vejez y no en
su madurez. El declive de sus fuerzas viriles y sexuales significa
un alivio. Esta es la época buena donde ya saben adivinar, pensar
y aconsejar a los jévenes. Pero la condicién de los ancianos es que
debe saber mitologia y genealogia, porque si no, se le considera
como loco, de ahi la importancia de asistir a la casa ceremonial.

En el siguiente ciclo evolutivo que es la adultez ya se encuentran
casados, tienen hijos y posiblemente les corresponda el proceso que
hicieron sus padres, es asi como se construye una familia, alrededor
del cuidado y crianza segtin las costumbres de la comunidad y
siempre con la guia de los Mamos y sabedores. También empiezan
a crecer espiritualmente y a ser parte de las jerarquias, siendo esto
un reconocimiento a su crecimiento y madurez en la comprensién
y conexién con la Madre Universal.

Los viudos son escasos, la razén de esto, es que se casan en seguida.
Las viudas son el mejor partido para el Kogui, pero tienen que estar
unas cuantas semanas con el mamo para conseguir el permiso. El
Mamo efecttia el coito ceremonial que significa abrir camino al muerto
para que éste no se pierda en la otra vida. El viudo también debe
dirigirse al mamo quien le senalard una mujer vieja con quien debe
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cohabitar, para abrir camino a la difunta, sino le traerd males. El
estado de viudez no cuenta en la vida del Kogui. El tener mujer
es la fuente de la economia, la mujer viuda encuentra muchos
pretendientes. Nadie debe vivir solo, la autoridad le consigue

compania. (Chdvez. 1992. Pdg. 258).

Después de haber pasado la adultez sigue la vejez, edad en la que
ya han alcanzado a ser consejeros o Mamos, aunque el sélo hecho de
llegar a esta etapa de la vida, los constituye en figura de Autoridad,
pues a través del tiempo han adquirido conocimiento de si mismos,
experiencia con relacién al mundo espiritual y sabiduria de los afos.

La muerte de los ancianos es el acto inverso al nacimiento. Es el momento
en que el individuo entra otra vez al cuerpo de la madre. Por eso no
es algo trdgico, sino que es el final cumplimiento y profundo deseo
albergado durante toda la vida. La muerte para el Kogui es un corto
periodo entre dos estados intrauterinos, en el cual se decide el grado
de gratificacién que recibird de acuerdo con la manera cémo vivié la
persona. Asi la vida es una tarea que hay que cumplir. El anciano
que muere sabiendo, muere tranquilo, pero para el joven la muerte
es algo horrorizante. El que muere joven estard viejo en el otro
mundo, proporcionalmente, segtin la fase de la vida. Morir viejo y
renacer joven es el suenio del Kogui. Morir joven equivale a perder
la vida para siempre. Es un castigo sobrenatural. El joven no tiene
derecho a morir.

Cuando las personas fallecen, deben enterrarse en la regién a la
que pertenecen junto con sus antepasados, antiguamente las personas
que eran sabias o para el pueblo eran importantes y sagradas, (por
haber tenido el contacto intimo con la Madre), se les ubicaba en
ollas de barro con muchas piedras preciosas, oro y cuarzos, entre
otros, ya que en otro mundo podrian servir de alimento o pago para
clasificarse en un lugar mds tranquilo; pues puede ser que por sus
condiciones o deudas con la Madre se dirijan a lugares de tormento,
por lo cual es necesario que todos los familiares cumplan con las
ceremonias correspondientes.

La muerte de un familiar no causa mayores llantos, en su lugar, el moribundo
trata de consolar diciendo que volverd en forma de otra persona. El mamo no cura,
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sino que facilita el camino al otro mundo. En la familia solo se
procura que no mueran dentro de la casa y cuando alguien estd en
estado de coma lo colocan en la puerta. Cuando mueren a tiempo,
la senal de los Kogui es que quedan flojitos de boca y nariz secas; la
boca debe abrirsela para que la madre Gaulchovang envie una mosca
verde que se llevard el alma.

Al caddver se le coloca en un banquito sentado segtin su sexo, se
le coloca su calabacito de cal, mochila con agujas y un gorro en la
cabeza, se retinen los familiares y asistentes. El Mamo canta, le dan de
comer tres dias y tres noches, se emborrachan y hablan con el muerto
considerdndolo como hermano mayor; pasando esto, lo colocan en
posicién fetal, pues asi nacié y asi debe regresar, lo envuelven en una
hamaca, lo mecen como recién nacido y posteriormente es llevado
al cementerio. Aunque los Kogui de hoy lo desconocen, en algunas
versiones sobre el saber antiguo se propone que para la cultura de la
sierra el suicida debe quemarse, los ahogados deben sepultarse cerca
del agua, otros piden con anticipacién dénde se les debe enterrar. En
el caso de los Mamos, ellos prefieren los pdramos.

En general se les entierra en una fosa de metro y medio de
profundidad y con una cdmara lateral en la cual el caddver se coloca
sentado en el banquito de madera, al lado del caddver del Mamo
se colocan pequefios envoltorios de maiz y cuentas de collar que
significan la lefa, segin los hijos que tenga, le asignan conchitas
de color azuloso, es decir, el color de la muerte. También, se
le asigna, igual ndimero de cuentas de collar perforadas, segin
los miembros femeninos y masculinos de su familia. Si no se le
colocaran, el difunto reclamaria pronto un nifio o un familiar
para su servicio y le causard asi la muerte. También se le amarra
al caddver una cuerda de fique que sale al exterior de la fosa y se
amarra a una varita que se coloca verticalmente en el centro de
la sepultura, la hamaca significa la placenta, la cuerda, el cordén
umbilical y la fosa el ttero. Cuando la cuerda se pudre y se rompe
es que el muerto nacié de nuevo.

Después del entierro siguen los ritos de purificacién y el Mamo canta durante
varios dias y noches para desterrar las enfermedades que el muerto dejé. El dltimo
rito y el mds importante, es el de abrir la puerta al muerto. El cadaver se encuentra

50

N



dentro de una casa y debe abrirse la puerta para que prosiga al otro mundo; el abrir
la puerta estd simbolizado por medio de un coito ceremonial, realizado por un
individuo asignado por el Mamo o siendo él mismo. Segtin los autores, el mamo
forma un nuevo envoltorio de hojas de maiz y se dirige con la familia al lugar
del entierro, donde coloca un algodén junto con pedacitos de hojas quemadas de
frailején en varios paqueticos, y los quema luego, subiendo y bajando las manos con
las hojas humeantes; dice por fin Ya sali6. Se cree que en este momento el muerto
inicio su camino. Luego los familiares recogen los fragmentos de la hoja Gaulkuché
que es duefa de los muertos. Siguen algunos dias de comidas comunales, que
generalmente terminan en borracheras y los objetos personales del muerto los coge
un mayor que los quema y envuelve en hojas de maiz para ofrecerlas a la madre y
al padre espiritual.

1.2. Rituales para la Vida

Después de haber entrado en los criterios mds generales de los Kogui,
referidos en el apartado anterior; en este subcapitulo se profundizard en la
cosmogonia, rituales, mitos, pagamentos con cuarzos, cantos y sanacién
con plantas sagradas, que son elementos importantes para comprender
y entender la cultura Kogui y en ese sentido ahondar en la ley de origen
comprendida cosmogoénicamente como el inicio de la madre tierra y el
orden de las cosas del universo, la concepcién profundamente ancestral de
que todo lo que existe tiene un lugar.

1.2.1. Cosmogonia

Para Ibarra (1997, P4g. 29), “la cosmogonia se refiere a la creacién del mundo en el
sentido antiguo de la palabra del cosmos, que existi6 desde siempre, se formé de por si
en un proceso natural, o bien fué creado mediante hechos por uno o mds demiurgos
(Divinidades)”. La cosmogontia indigena es entendida como el origen y la creacién de un
todo, permite comprender la naturaleza de lo césmico y mitoldgico; es entendida como
la historia mitolégica de los dioses en relacién con la creacién del mundo y su posicién
con los hechos de los hombres posteriores y actuales.

El estudio del tema cosmogénico y religioso ha variado mucho en los tltimos
decenios sobre lo que atin aparece en algunas obras populares y que son resabios del
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siglo pasado y principios del presente. Desde mediados del siglo
XIX, se presentaba la tesis interpretativa de Tylor, S., poeta fundador
del romanticismo en Inglaterra, quien planteaba que la religién
habia tenido un primer punto de partida en el animismo, en la idea
que la naturaleza estaba toda animada, entendiendo que las cosas
existentes tenfan todas un espiritu que las animaba, incluso las
cosas inertes como las montafas, los rios, el aire y el fuego.

En este sentido existen tres actitudes para interpretar la fé: la primera
postura es el animismo, la cual representa una forma de vida basada en
la fe y el respeto a la naturaleza. Desde la edad de piedra, el hombre no
tenfa ni los medios, ni el poder para controlar las fuerzas naturales; su
supervivencia dependia de su adaptacién a ella, y esto lo conseguia a
través de una identificacién con el fenémeno de la naturaleza. El hombre
primitivo sentia que formaba parte de las fuerzas naturales igual que ellas
formaban parte de su propio ser, posefan un profundo respeto espiritual
por la naturaleza, por ejemplo, daban una ofrenda a un drbol cuando lo
tenfan que cortar.

Casi al mismo tiempo aparecié una segunda idea interpretativa
promovida por el filésofo ingles Spencer quien planteaba que el
origen de la religién se encontraba en el culto de los antepasados.
Un poco después, se encontrd la tesis de otro investigador de origen
escocés, Lubbock, quien proponia que “la primera forma religiosa
habria sido un ateismo primordial, que luego de comenzar por una
serie de supersticiones se habria desarrollado hasta lograr la unién
de la moral con la religién y habria llegado asi hasta el monoteismo
cristiano” (Grasso, 1980, Pdg. 30).

Esta tercera postura ha tenido una transformacién significativa con
el pasar de los afios y por parte de diversos representantes catdlicos
y protestantes que postularon la idea de un solo Dios creador del
universo y de los hombres, creencia que poco a poco se ha venido
debilitando, pues el Dios resultaba moralista y controlador, haciendo
que el hombre, sobretodo el indigena, se sintiera excluido y reprimido.

En sentido similar, otro término de vital importancia para la
comprensién del universo ancestral es el de Mitologfa, el cual refiere sobre
la historia de los dioses, otorgando explicacién a la creacién del mundo, y
su posicion en relacién con los hechos de los hombres posteriores y actuales.
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Hay una gran variedad de mitos cosmogénicos. Sin embargo
pueden clasificarse de la siguiente manera: a) creacién ex nivilo
(un ser supremo crea el mundo mediante el pensamiento, la
palabra, o calentdndose a si mismo en una choza con vapor, por
ejemplo); el motivo del buceador terrestre (un Dios que envia
pdjaros acudticos, o animales anfibios, 6 se sumerge él mismo en
las profundidades del océano primordial para rescatar particulas
de tierra de la que surgird todo el mundo); b) la creacién
dividiendo en dos una unidad primordial, “se distinguen tres
variantes; separacién del cielo y tierra, es decir de los padres
de la tierra; separacién de una masa amorfa original, el “caos™
particién en dos partes de un huevo cosmogénico, creacién por
el desmembramiento de un ser primordial, ya sea una victima
voluntaria antropomérfica” (Fischer, 1989, Pdg. 222), y ¢) la
creencia en el poder de la mente racional y el pensamiento, es
decir, antropocentrismo y racionalismo eurocéntrico de un
hombre como suprema autoridad.

Al respecto, Alexander Lowen (1972, Pdg. 258), refiere en sus
escritos de analitica bioenergética que “el hombre en la edad de piedra
era en cierto modo como un nifio. Vivia en términos de su cuerpo,
estaba profundamente inmerso en el presente y era muy sensible a
todos los matices del sentimiento; su ego estaba aun identificado
con su cuerpo y sus sentimientos. El hombre primitivo vivia a un
nivel tan subjetivo como vive un nifio. La subjetividad lo llevaba a
creer en espiritus y en magia, lo que el sofisticado hombre actual no
puede aceptar ni entender”. El hombre de hoy considera estos sentidos
propios como pensamiento irreal, cree que una actitud objetiva,
basada en el distanciamiento, que emplea el pensamiento 1égico y que
confia en la experimentacién y el control, es el unico enfoque valido

de la realidad.

Las culturas de la edad de piedra fueron gradualmente remplazadas,
en la mayor parte del mundo, por culturas basadas en el uso de metal para la
fabricacién de herramientas y armas. El hombre logré incrementar su poder sobre
la naturaleza y sus congéneres, este poder le llevé a un cambio en su forma de
pensar y en sus relaciones con el mundo. Desde el punto de vista antropocéntrico,
éste cambio representé conocimiento en control e individualidad.
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1.2.2. Ley de Origen y Mitos Fundantes.

Entonces, planteada la importancia de este tipo de conocimientos para
las culturas indigenas, vale resaltar su manifestacién en la manera propia del
pueblo Kogui y sus significados comunales y cosmogdnicos sobre el origen y la
vida. En este sentido, para Macias Mendoza (2005, P4g. 142), la cosmogonia
Kogui se inicia con la imagen de una divinidad materna, la madre primigenia
quien auto fecundizada dié origen a todas las cosas. El macrocosmos era el
mar y el cielo, estos se unieron en una cépula césmica, que era el huracdn.
En el mito de la creacién, la inmensa trompa, este fenémeno periddico
de la regién del Caribe, aparecié bajo la imagen dramdtica de un enorme
huso (instrumento de tejido) que gird estruendosamente, uniendo las dos
dimensiones, fué el huso de la madre, con el que ella tuerce el hilo de la vida.

En el acto de la creacidn, al formarse la primera tierra firme, la madre
clavé este hueso gigantesco en el pico mds alto de la sierra Nevada, el
centro, el drbol de la vida de cuyo vientre hinchado naceria la humanidad.
Tomando un cabo de hilo de algodén que colgé del huso, la madre trazo
con él, un circulo alrededor de la sierra, delimitando asi la tierra de sus hijos.
Instalé luego, a un niimero de ellos como sefores de los puntos cardinales
este, oeste, norte, sur, cenit, Nadir y centro. Dividida esta estructura en
nueve estratos, nueve mundos y el quinto mundo, el del medio, que viene
siendo el nuestro, Alli, cre6 nueve mujeres y dio asi origen a la sociedad

Kogui.

Segtin un estudio que realizé Dolmatoff, R., (1989, Pig. 41) para el
mus o del oro sobre orfebreria y chamanismo, se encontrd que “entre los
Kogui de la Sierra Nevada, el chamdn mitico Dugindvi, visit6 varios mundos
superpuestos y descendié por una cuerda al mundo de los muertos; en varias
de estas dimensiones césmicas, Dugindvi se demora y recibe ensefianzas
esotéricas’.

En la Sierra Nevada, el aprendizaje chamanico dura dieciocho
afos, repartidos en dos periodos de nueve anos que simbolizan una
lenta gestacién durante la cual el aprendiz vive en aislamiento bajo
severas privaciones de comida, suefio, sexo, relaciones personales,
familiares, fiestas y celebraciones que realizan en la cultura de la cual
hacen parte. El éxtasis se produce por la ingestién de ciertos hongos y otros
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(mal llamados) alucinégenos; la fase culminante de la ensefianza
esotérica se alcanza cuando el neéfito cree oir voces sobrenaturales
que le hablan desde un rincén oscuro del recinto.

La cosmogonia Kogui es entendida desde la creacién del universo; el
cual, se insiste, es considerado como un mundo que tiene forma de huevo
muy grande, puesto con la punta hacia arriba. Al respecto Dolmatoff
(citado en Ibarra 1997, Pdg. 241) declara, “dentro de este huevo estdn
las nueve tierras donde se da origen al mundo el cual habitamos; son
grandes platos redondos, el uno puesto sobre el otro, nosotros vivimos
en la tierra de en medio, en Seneniimayang. A ella siguen hacia arriba
Bunkudneyumang, Alinayumang, Elnauyang y Koktémayang. Estas
tierras son buenas y se llaman Nyui-nulang, tierras del sol”.Hacia
abajo siguen Kaxtasbinmayang, Kaxyunomang, Munkudnyumang y
Séyunmang. Estas son tierras malas y se llaman Séi-nulang. La dltima
tierra de arriba es muy estrecha por estar tan cerca del techo del mundo.
Este huevo grande que es el Universo es muy pesado, estd puesto sobre
dos largas vigas y cuatro hombres las sostienen, dos parados en el oeste
y dos en el este, los del este son Sintdna y Namsiku, y los del oeste son
Nindu e Ibdui, cada uno carga sobre un hombro un extremo de viga.
Debajo del mundo hay agua, representada con la flor de agua, flotando
en la superficie hay una piedra muy grande, plana y bella, sobre esta
piedra estd sentada la madre, estd desnuda, ella da comida a los cuatro
hombres, les da agua y los cuida, les soba los brazos, los hombros y la
espalda para que no se cansen de sostener la tierra, esto es todo lo que
hace la madre.

Dentro de la cultura Kogui hay todo un mundo de trascendencia
donde el universo se ha venido formando a partir de cada mundo;
nosotros tenemos vida gracias a la madre tierra, quien se quité un
pelo de abajo de su cuerpo y lo unté con la sangre de su mes, de
esta forma nace el primer hombre en la tierra el cual es bautizado
con el nombre de Sintdna quien es padre sol, que se casa con
madre tierra, la novena hija de la madre universal y de ésta forma
se da origen al mito de la creacién, en el cual se evidencia la
evolucién que ha tenido el universo. Antes solo existia agua y
hoy existe agua, tierra, frutos, arboles, dia, noche, entre otras
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creaciones y a pesar de que brinda tantas cosas, el hijo hombre no
da las gracias y tal vez por ignorancia nuestro poco conocimiento la
irrespeta.

En este sentido se menciona que, en la creacién, donde lo primero
que existié fue el mar, todo estaba oscuro, no habia sol ni luna, ni
gente, ni plantas, ni animales, sélo el mar estaba en todas partes.
El mar era la madre, ella era agua, rio, laguna, quebrada y mar; asi
ella estaba en todas partes, asi sélo estaba la madre quien se llamaba
Gaulchovang.

Entonces se dice que la Madre era Aluna, ella era espiritu de lo
que iba a venir, era pensamiento y memoria, asi la madre existié solo
en Aluna, en el mundo, el concepto de Aluna conlleva una actitud
de reverencia ante la naturaleza, la imagen de la madre universal
es la mdxima expresién de esta actitud y en este complejo de ideas
reconocemos los aspectos de las teorias y prdcticas ancestrales de los
Koguis. Estrechamente relacionado con el concepto de Aluna estd el
concepto de Yuluka, con esta palabra se expresa la idea de un acuerdo,
un equilibrio que debe lograrse entre el individuo y su entorno. Se
trata de un proceso de identificacién, de sentirse igual “a” “o” parte de
un fendmeno, estado, evento, o vivencia.

Nuevamente se plantea la dificultad de traducir esta palabra y su
significado al espanol, ya que se trata de un concepto extrafio a nuestro
modo de pensar, no en lo que se refiere al equilibrio sino al acto de
identificacién. Tal vez el concepto abstracto mds importante en la filosofia
religiosa de los Kogui es el llamado Aluna. Al tratar de traducir esta voz
al espanol se nos ocurren palabras como espiritu, pensamiento, memoria,
intencién entre otras mds, sin que ellas logren aclarar el sentido propio de
este término. En el fondo, se trata de significado, del sentido abstracto de
los fenémenos del mundo perceptible.

Todo lo que existe perceptiblemente en el mundo, no es sino una
réplica de algo que existe en Aluna, en una dimensién abstracta.
De esta manera al decir de los Kogui, hay dos modos de ver las cosas;
uno ve un cerro, pero en Aluna es una casa; una pifia es una mujer;
un bejuco es una culebra y un riachuelo es una vena en el cuerpo de
la madre. Uno puede viajar en Aluna, hacer ofrendas, comunicarse con
otras personas ytrabajar. Las tradiciones culturales existen en Aluna como una
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memoria colectiva, pero cada piedra en el camino, cada flor,
objeto manufacturado tiene su Aluna. Como su alma. La vida del
individuo es una larga busqueda de Aluna, del significado de la
existencia.

Ello conlleva una actitud de reverencia ante la naturaleza, ya que cada
una de sus partes, ain la mds minima, estd influida de significados que
dan sentido a la vida humana en tanto que la van orientando en todas sus
acciones. Por ejemplo, si un individuo quiere hacer una ofrenda a cierta
personificacién religiosa, esta, debe efectuarse en determinado lugar, pero el
individuo vive lejos de ¢él, entonces, simplemente hace la ofrenda en Aluna.
Se prepara el objeto de la ofrenda en la debida forma y se deposita en un
lugar cercano, mientras tanto, el individuo formula este pensamiento: No
estoy haciendo esta ofrenda aqui si no en el lugar donde se debe hacer.

De igual forma, si un hombre encuentra una mujer que no habia
visto antes y desarrolla alrededor de ella fantasias sexuales, sin
haberle siquiera hablado o saludado, éste hombre peca en Aluna, por
lo tanto, debe confesarse y purificarse enseguida. También aplica
si otro hombre quiere construir una casa y ain no ha empezado
a trabajar o a traer la madera, pero ya la ve en su imaginacién tal
como quiere que sea, la ve en Aluna, pero no solamente eso, sino él
ve el Aluna de la casa.

En los mitos, el concepto de Aluna aparece con frecuencia, sobre
todo en el sentido de la creacién, a veces aluna se aplica a todo lo
antiguo e invisible, todo lo que no tenga forma concreta, aqui nos
acercamos mds a su verdadero valor. Lo que es concreto es sélo
un simbolo, mientras que el verdadero valor y la esencia existen en
Aluna y asi, una piedra en el camino no es en realidad una palabra,
sino que es el simbolo para una piedra que existe en aluna. El acto
de ponerse de acuerdo se efectia asi siempre en Aluna y consiste en
un momento de concentracién o meditacién de la persona que se
expresa, en el caso de un rito individual, con la repeticién de una
frase pensada, 6, en el caso de un rito colectivo, en canciones (Do

Imatoff R, 1991, Pdg. 94 - 906).

De igual forma Coronado (1993, P4g. 205), referencia un tercer concepto de
vital importancia dentro de la cultura Kogui, es el concepto de Sewa el cual el autor
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cita mediante ejemplos para su mayor comprensién. “Los Kogui tienen
pequenos objetos mdgicos ya sean piedras, hilos o conchitas que podriamos
llamar amuletos. Estos objetos cuya funcién es la de garantizar a su duefio
o poseedor legitimo éxito en una actividad determinada, se llaman Sewa.

Al hablar castellano los Kogui traducen este término de su idioma
que es la palabra seguranza, queriendo indicar asi que la palabra Sewa
corresponde a un concepto que asegura a su poseedor. Al hablar de los
padres, madres y duenos, cada objeto concreto, actividad, pensamiento,
funcién social o econémica de un individuo tiene un duesio, quien es su
padre ylo su madre. La idea se basa en la consideracién que cada uno de
estos elementos representa para la creacidn, es decir, que nacié de algin
modo y, por consiguiente, debe tener una madre y un padre. El frijol, por
ejemplo, tiene una madre, por esta razén si una persona, quiere sembrar
un frijol, debe obtener primero el permiso de esta madre y por ende de
Sewa; asi debe conseguir Sewa de frijol primero y luego puede dedicarse a
su cultivo.

Un individuo que quiere construir una casa nueva necesita varias Sewa,
ya que una casa se compone de distintos elementos. Necesita el Sewa de
cortar bejucos y construcciones que tienen sus padres y madres y antes de
utilizar estos materiales o de emprender estas actividades, debe conseguir
las Sewa correspondientes. Esto también aplica para los cambios en el ciclo
vital de un individuo que son objeto de ceremonias, necesitan asi mismo
Sewa; el Mamo debe obtenerlas para poder efectuar los ritos del bautizo,
de iniciacién, del matrimonio, entierro y simultdneamente el individuo las
recibe cuando confirman un nuevo estatus que representa el permiso para
ocuparlo. El nimero de Sewas posibles es asi pricticamente ilimitado
ya que para toda actividad o fase de su vida un individuo debe proveerse
primero de las correspondientes seguranzas.

1.2.2.1. Mitos del Pueblo Kogui.

Ella al principio creo los nueve mundos asi: en el primer mundo estaba la
madre, el agua y la noche, la madre se llamaba entonces Se-ne-nuldng, ellos
tenfan un hijo que se llamaba Buinkua-se, no eran personas, sino Aluna, espiritu
y pensamiento. Esto fue el primer mundo, el primer puesto y el primer estante.
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El segundo mundo, fue donde existié6 un padre que era un tigre,
pero no era animal, sino que era un tigre en Aluna, se formé un
tercer mundo, mis arriba donde empezé a haber gente, ellos no tenfan
huesos, ni fuerza, eran como gusanos y lombrices, los cuales nacieron
de la madre. Entonces se formé el Cuarto mundo, su madre se llamaba
Disi-se-yuntand y habia un padre que se llamaba Sai-tana. “Este padre
fué el primero en saber cémo iba a ser la gente de nuestro mundo y el
primero que sabia que iban a tener cuerpo, piernas, brazos y cabeza,

con él estaba la madre Auine-nuling” (Dolmatoff. G, 1985, pdg. 17).

Continuando, se formé un Quinto mundo donde estaba la madre Enkudne-
ne-nuldng, no habia casas, alli se formé la primera casa, esta no estaba fabricada
con palos, ni bejucos o paja, sino en aluna, en el espiritu. Entonces, ya existia
Kashindikua, Nodna-sé y Ndmaku, ya habia gente, pero estaban incompletos,
les faltaban las orejas, ojos y nariz, sélo tenfan pies, entonces la madre mandé
que hablaran, ésta fue la primera vez que la gente habld, pero como no tenfan
lengua, la gente solo podia pronunciar sai, sai, sai (noche, noche, noche), en
este momento ya existian cinco mundos (Dolmatoff. G, 1985, pdg. 17).

Se formé un Sexto mundo, su madre era Bunkudne-ne-nuldng; su
padre era Sai-chakd, ellos ya iban formando un cuerpo entero con
pies, cabeza y brazos, entonces empezaron a nacer los duefos del
mundo, eran primero dos: el Bunkua-sé. Los del lado izquierdo eran
todos azules y los del lado derecho eran todos negros (Botero, s.f.,
Pig. 47).

Esto, posibilité la formacién de un Séptimo mundo, donde la madre era
Ahtnyik4, el cuerpo ain no tenia sangre, a partir de esto se forma
el Octavo mundo donde su madre se llamaba Kenyajé, su padre era
Ahuinakatana, entonces nacié el noveno mundo y los padres y duefios
del mundo.

1.2.2.1.1. El Mito como Ley.

Al respecto Fischer, M. (1989, Pig. 214) declara El orden de los ancestros,
considerando la /ey, “son las acciones del héroe mitico y sus consecuencias que
marcan el paso del mundo sin orden al mundo ordenado. El delito una vez descrito,
representa asi el reflejo negativo de esta misma ley, los conflictos descritos en los
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mitos son entendidos como precedentes, que en su totalidad constituyen una
compilacién de lo que se podria llamar casos juridicos. Estos ejemplos miticos
son aplicados por el Mamo de un modo diferenciado para aconsejar al ofensor”.

La mayoria de los conflictos presentados ante el Mamo son relacionados
a ofensas sociales, como falta de colaboracién entre parientes cercanos o
agresién fisica; ofensas contra la propiedad; ofensas sexuales y en gran
nimero de ofensas religiosas como la negligencia de ofrendas y ritos
personales. Los conflictos narrados en los mitos igualmente giran alrededor
de los problemas de intercambio de bienes, mujeres y conocimiento.

“Se sabe que las primeras 10 narraciones fueron hechas por Beneto
Santinkama, de 38 afios; actualmente ejerce las funciones de Cabo, para
el Mamo Juan kumeye, quien merece el respeto de todos y acatan sus
concejos. Todas estas narraciones se saben de memoria en la cultura Kogui,
pero su traduccion al castellano se dificulta mucho ya que no poseen un extenso
vocabulario” (Fisher, 1989, Pig. 215).

1.2.2.1.2. Mito de la Creacion.

Antes no habia tierra solo habia mar, entonces Luitsama vivia en el cielo.
El hijo Luitsama que se llama Seyuko vio todo el mar y entonces pidié
tierra a la Magri (una especie de dngel tutelar) e hizo los cerros. Luitsama
dio cuatro clases de tierra:

Primero dié tierra blanca
Segundo dié tierra amarilla
Tercero dié tierra gris
Cuarto di6 tierra negra.

Entonces el mar se aparté de la tierra y qued6 solamente la laguna. Por
eso la laguna es la madre del agua, se llama Mainbankokwi que es hija
de Naowa. Alld vive la mam4 del agua. Seyuko en compania de Seraira,
su padre, hicieron la tierra, estdn vivos porque se fueron al cielo. Antes
no habia indios aqui, entonces cogié del cielo un baroncito y una mujer y
los puso en la tierra, pero vié que necesitaban abastecimiento y Seraira se
fue a buscar y consiguié plitano, hiame, batata, ahuyama, frijol. Aparté
también alimento para los blancos, a quienes les dié arroz por medio
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del papd de los blancos que es el padre eterno. El Papd de los indigenas
se llama Seraira y su Mama Luitsama, tuvieron hijos con Sintana,
lwawiku y kakawiku y todos regresaron al cielo. Luitsama entregé
la tierra a los Mamos, para que la cuidaran con mdscaras. Cuando el
Mamo quiere hablar con Luitsama no come nueve dias, sélo come ajo y
pide a la Magri lo que quiere (Fisher, 1989, pdg. 217).

Al principio de todo hubo una madre, después, mucho después nacieron
Sekukue, Kakarabiku que fueron los primeros. Luego, mucho después,
Seyunkue, Serair, Sintana y Kimaku. La madre de Sintana fue Nawoba.

Cuando nacié Sekukwe no habia cerros, rios, ni 4rboles, sélo habia
agua. Entonces Sekukue, Karabiku y Sintana se pusieron a hacer casa
con espuma de agua, pero se dieron cuenta que no habia como sembrar,
ellos se pusieron a secar el agua con aparatos mejores que motores que
ahora tienen civilizados, pues todo tenian los padres de ese tiempo.
Sekukue después que secé agua vié que el barro atn estaba blando,
pero vino Kimaku y trajo una lengua, palabras para secar la tierra,
esa lengua todavia la saben los Mamos como Mamo Julidn y Mamo
Ignacio. Para habilitar la tierra debia inventarse otro idioma y Kimaku
lo hizo, inventé el idioma de ahora, con el que se saluda, y se pide, él
movié todo y seco todo. Entonces comenzé a endurecerse la tierra,
pero no era tierra buena, era tierra blanca, era como piedra y no se
podia cultivar.

Habia una Magri de tierra que tenfa guardada nueve clases de
tierra; la Unica que se podia cultivar y podia producir era la tierra
negra, entonces Serarira, Seyunkue y Kimaku fueron a pedirla a la
Magri de tierra. Ella que tenia nueve hijas, entrego una, la tierra
blanca, la tomaron y la regaron por todo el mundo, la sembraron,
pero no produjo nada. Regresaron a pedir nuevamente y les entrego
otra hija, una tierra arenosa-blanca, la regaron por todo el mundo,
pero al sembrarla tampoco produjo; regresaron a pedir a Magri; ella
les dio una hija que era como la tierra roja y negra, pero tampoco
dié resultado; regresaron y les entregé una tierra amarillosa, que al
sembrarla no producia bien. Los hermanos siguieron luchando sin
cansarse y pidieron otra, ella entonces les dié tierra roja, que no dio
nada.

Regresaron nuevamente y alli les entregé una tierra amarillosa, revuelta con
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negra que no producia bien. La Magri tenia a la hija, buena tierra, que era
la madre del cultivo, pero no la queria entregar, la tenfa escondida en un
cuarto, al que se llegaba después de atravesar ocho cuartos, alli la tenfa
encerrada para que no saliera.

Seraira, y Kimaku compusieron entonces masica de carrizo, musica de
trompa, masica de caja y tocaron y cantaron lo mds lindo que pudieron,
la Magri dijo, ya he entregado a todas mis hijas, no tengo mds, abrié un
cuarto y mostré que no tenia nada, abrié otro y también mostré y asi todos
los cuartos, hasta que llegé el pendltimo; en ese lugar habia un hoyito en
la pared y la hija oyé la musica, ella misma sali6 sin que la Magri se diera
cuenta, entonces Seraira y Kimaku la cogieron y se fueron.

Cuando la Magri se di6 cuenta que Seraira y Kimaku se la habian llevado fue a
buscarla, pero ya la habian regado por todo el mundo y la sembraron produciendo
buenos frutos, si no fuera por Seraira y Kimaku no hubiera buena terra.

1.2.2.1.3. Mito de la Candela (Gotze).

Cuando no habfa Sol, no habia nacido la candela; solo existian piedras
de poco calor, en el monte solo habia palo blanco podrido que de noche
parece candela; entonces Magri parié el Sol y amanecié. Después nacié
Sintana y también Gotze, mds tarde hubo monte, 4rboles y y vinieron los
indios, gente de toda gente a la tierra. Sintana era vasallo de Magri y fue
donde Gotze, consigui6é un poco de candela y traer a la tierra para asar y
cocinar su comida y la de los indios. Gotze después que le pidi6 varias veces
tir cuatro flechas, en cuatro direcciones, arriba, abajo, a la derecha y a la
izquierda y entonces hubo candela en todas partes (Villa, 1989. Pdg. 50).

1.2.2.1.4. Mito de la Enfermedad.

La Mam4 de las enfermedades vive en Palomino se llama Hiwila, ésta
solamente tiene Mamd, no tiene Papd. En ese tiempo la tierra se repartié en
varias partes, primero le dio a Alwawiku que es gente (Kdggaba); a Sintana
que vive en Palomino; Adukinawi que vive en San Miguel y a Hatleha
que lo acompana. La Mamd de estos cuatro indios se llama Mulkokokwi.
Hiwila todavia vive en Palomino.
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1.2.2.1.5. Mito de Nuanase.

Antes Nuanase se volvia tigre y se comia a la gente. Ponfa en la boca una
bolita azul y se volvia tigre, un dia fue a la rosa con su mujer, él se metié la
bolita a la boca y se volvié tigre, la iba agitando, vié a su mujer como una
pifia; la encontré muy sabrosa y se la comid. La bolita con la que se vuelve
tigre se llama maluteyauye, esa bolita se la di6 la primera Magri, con ella
le ensend después a comer hombre, mujer y nifio. Nuanase es cémo un
indio durante el dia, pero durante la noche se vuelve tigre con la bolita y
ya quiere comer al hombre. La Magri le habia dado su libro y tenia su casa
ceremonial en san miguel.

Antes vivian aqui los indios Navikue, (gente de tigre), vivian antes
’ . . /7 ’ .
aqui. Nuanase y Kasindukwe nacieron cuando atin no habia tierra, todo
estaba cubierto por agua, no habia cerro, no habia nada. Fueron Nuanase y
Kasindukwe quienes pidieron que hubiera drboles en la tierra. Magri dijo,
Kasindukwe también se vuelve tigre y se come a la gente; llamé entonces al
hermano para castigar, visitaron después tres pueblos y comieron gente.

Llegaron al pueblo de Mamalowi y acabaron con toda la gente, sélo
qued6 una vieja, un viejo, una nifia y un nino. El Mamo fué a adivinar-, a
examinar con Namsiku, mandé a conversar y a poner Muaja (Moja), mandé
a poner muchachas en aquel lugar. Todo confirmé que era Kasindukwe,
sangre, pellejo, todo aviso. La Cansamaria avisé todo y se va y vuelve como
pobrecito, camisa remendada; de noche ella estd conversando para que
Kasindukwe no adivine, porque la gente se va acabando. Vuelve y dice, ya
puse el Moja y cuando estd amaneciendo se va el Mamo y viene Kasindukwe,
él viene a Cansa Marfa y pide un pelado, luego cavando se entierra y se
guarda como en barriga, como a las 4 le da comida, la tierra le da, y asi come
Kasindukwe. El Mamo sabe todo, porque le avisa la brisa, avisa todo lo que
se habla, para que castigue, aunque esté lejos ayu (hoja de coca).

Por eso supo que Nuanase y su hermano Kasindukwe se estaban
comiendo la gente. Entonces el hermano mayor Nemkardi, los [lama
y les da consejo, una noche después dos dias, pero ellos no oyen y
siguen comiendo gente. Después los castiga durante cuatro dias y
cuatro noches, pero no oyen. Da consejo durante cinco dias y cinco
noches, pero Kasindukwe dice que tiene tanto poder como su hermano
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Namkardi porque Magri dio libro. Dio consejo durante nueve noches y
ya Kasindukwe tenfa rabia como tigre, temblaba como tigre. Kasindukwe
tiene Poporo y ambil, después hicieron una trampa de machucon para
castigar, le quitaron primero cachuchd, después Poporo, hasta que quitaron
todo, quedo tigre mismo, Maluteyan, entonces quedd solo de tigre. Cuando
mataron quedd la cabeza y la guardaron los viejos.

1.2.2.1.6. Mito de Nunkasa.

Nuanase tenfa un hermano mayor que se llamaba Nunkasa. Cuando
Nuanase se comi6 al primer indio, llamé a su hermano mayor para pedirle
consejo (regafarlo e imponerle castigo) una noche y un dia y no le dio
comida; pero atin asi, Nuanase se comi6 otro indio, entonces lo llamé y dio
consejo dos noches y dos dias, pero los indios seguian perdiéndose y entonces
el hermano aconsejé tres dias y tres noches; esta vez Nuanase se fue con rabia.

Esta vez se comié indios en compafia de Kasindukwe y se fueron a su
pueblo de tigre en Mamaluwi que era un pueblo grande, alli los dos se
comieron mucha gente, sélo quedaron un viejo y una viejita, un nino y
una nifa. Después hubo mds gente porque la vieja y la joven parieron
pelados, bautiza, bautiza, bautiza, y como en dos afos ya rindié gente.
Luego de sesenta afos el pueblo ya estaba lleno otra vez, entonces Nuanase
y Kasindukwe vinieron de nuevo y Nunkasa lo llamé otra vez, los tuvo
siete dias y siete noches con los brazos cruzados sin comer, pero Nuanase
se insubordind y le dijo, también tengo mi libro, me voy a mi Cansamaria.

Cuando ya estuvo en su Cansamaria y las mujeres iban por agua y lena a
la quebrada, él se transformaba en tigre y las asustaba, ellas venfan a avisar,
pero él las regafiaba diciéndoles que quizd estaban haciendo cosas malas.

Ambu —Ambu vino a visitarlo y le compré todas sus mujeres y toda su
gente. Nuanase lo invité a que se fueran a banar, a caminar, pero Mabu-
Ambu no quiso, esperé a que se durmiera y Ambu-Ambu salié a banarse,
después lo invito a jugar, a pelear, pero él no aceptd, entonces Nuanase le
mordié el pescuezo y lo maté, gand la pelea, luego descansé un buen rato.
Con el tiempo, Ambu-Ambu hedia, a él le parecié que estaba dulce, como
aji picante, muy sabroso y se lo comié. Asi Nuanase aprendié a comer gente.
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Alo tltimo se comié a su esposa, la llevé a la Rosa, iba atrds, iba atrds,
le dio vuelta, le dio vuelta y ya le parecié como una pina, bien madurita
y bien sabrosa y llegd y se comié a su esposa, porque se tragd una bola
azulita que tenia, se volvié tigre y se la comié.

Entonces Nunkase su hermano mayor no le dié consejo, sino que
pensé y le dijo, tengo mucha hambre, deme comida, Nuanase se fue
a cocinar y hablaba solo, como si estuviera con su mujer; después le
pidié agua y entonces Nuanase hablé y el mismo se contestd y fue a
traer el agua; invité a su hermano a pasear a la Rosa y vio como mucho
maiz aparecid, habian muchas palomas, pavas y zorras; era Nunkase que
se hacia asi; Nuanase vi6 mucho maiz y quiso coger para comer, boté
la bola a la mochila y de pronto aparecieron numerosas personas que
iban a flecharlo, tragé la bola nuevamente y ya todos se convirtieron en
maiz. Entonces se fue a un pinal, le di6 mucha gana y guardé la bola
en la mochila, pero la gente vino con macanas y lo mataron, ddndole en
la nuca. Le quitaron la mochila y entregaron a Nunkasa, le quitaron
el vestido y le entregaron a Nunkase, le quitaron todo y entregaron a
Nunkase, él lo cogié y lo trajo a un cerro donde lo guardé y hasta ahora
estd alli.

1.2.2.1.7. Mito de Namaku.

Namaku es hijo de Magri, vive arriba en un cerro siempre mujereando, tuvo
como nueve mujeres; es muy picaro y quita mujeres a los demds. Namaku tiene
a su padre en la quebrada del bollo; é es indio durante el dia y tigre durante la
noche, es gente mala.

El Mamo de san miguel fue criado por el padrastro de Namaku, por eso
cuando viene a curar no come comida porque se vuelve tigre, no come ni bebe
agua, solo come Coca y Ambil. El tiene que ir a comer al piramo, all4 ya no se
vuelve tigre.

1.2.2.1.8. Mito de la Coca (Xaiu)

Antes no habia coca, los indios tenfan hambre, entonces Sintana pidi6 coca a la
Magri. Allf habia una mujercita chiquita, ella la bajé y Sintana la convirtié en mata
de coca, sembrandola en un tronco, el hijo de Sintana que se llama Nuaniskage al

65

N



Encuentro y Desarrollo del Si Mismo desde la Cosmogonia Kogui

verla crecer cogié la semilla y trajo a Taminaca en Palomino, en un plan
muy bonito sembré todo el Hajo. Magri fue la primera que comié Poporo,
tenfa ya su Cansamaria y un dia Sintana mando cocinar a la Magri, pero
no quedo bueno, la comida estaba fea. Entonces Sintana fue a coger Xaiu
(Coca) y cocind, pero tampoco quedo bueno, nuevamente la Magri fue a
coger Xaiu y cocind comida, esta vez quedo bueno. La Magri antes de coger
Xaiu tenia bigote, pero entonces vié que no quedaba bueno y se lo quitd.

Sintana dijo no cojan los hombres porque se secan, sélo debe coger la mujer;
y las mujeres no deben comer Xaiu porque se enferman de barriga, diarrea y
muela. Pero el hombre no debe comer coca antes de su bautizo; el Mamo debe
bautizar y entregar Xaiu, calabazo, palito y chipi-chipi, lo aconseja para que
coma coca cuando venga a Cansamaria, y no se duerma para conversar.

1.2.2.1.9. Mito del Algodin.

Magri tiene como nifitos que son las plantas que dan alimento, un
dia dié algodén a Mamagakue que era indio, pero lo mando entregar con
Namsiku que repartié a todos los indios, porque hizo un semillero de
algodén y regalo a todos. Namsiku estd ahora con Sintana.

1.2.2.1.10. Mito del Maiz.

Magri Regina en lengua Luitsama, es mujer de Seraira. Ella trajo de otra
parte del mundo en una mochila toda semilla de maiz, frijol, malanga, fiame y
papa; ella le di6 a su hijo que vive en Taquina, San Miguel. Este hijo no muri6,
sino que se volvié piegra de blanco.

Solamente los Mamos de Cansamaria se ponen en comunicacién con él, no
se pierde nunca, se llama Niwualui; él fue quien sembré todas las semillas, no
perdi6 ninguna y dejé a su hijo.

1.2.2.1.11. Mito del Arco Iris (Susabanka).
Susabanka nacié de Mamo (sol) y no se murié, sino que se hizo piedra, cuando

el sol tiene hambre lo manda a pedir comida, le gusta comer pldtano, yuca, malanga

y también muijeres, es casi como Namaku, les hace hijos y paren de él.
El Mamo (sol) camina con la menguante, lleva también una estrella, él tiene
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muchas mujeres alld arriba.

El sol manda enfermar, se mueren y se los comen, el sol come gente asi lo
dice el Mamo. (Informador: Benito Sontincama y Miguel Antonio Nifio).

1.2.2.1.12. Mito del Padre del Arbol (Kasaugue).

Para hacer la primera casa necesitaban a Kasaugue que era un hombre
con mucha barba y con mucho pelo, Kasaugue era muy malo se comia a
los indigenas. Entonces los padres Sintana y Seraira lucharon contra él y
comenzaron a pelear contra Kasaugue, los dos le ganaron, le cogieron el
espiritu y lo regaron por todo el mundo y en todas partes nacieron drboles; las
canillas, brazos y costillas se convirtieron en arboles diferentes; los cabellos
se volvieron palmas de toda clase. Si Kasaugue no hubiera existido la tierra
fuera limpia, Sintana y Seraira cogieron nuevamente el espiritu de Kasaugue
y lo volvieron gente; gente de Kasaugue son los capuchinos. Como era
malo, Sintana y Seraira le dijeron: usted no debe estar entre indigenas; usted
va a vivir en otro pais, en otra tierra, ha sido muy malo y lo mandaron
para Espana. Por eso los capuchinos a los Mamos los quieren matar, ahora
mismo, siempre nos matan. Ahora mismo son asi. Eran gente de palo.

1.2.2.1.13. Mito de los Primeros Indios.

Los primeros indios tuvieron un Magri, después de Kasaugue, vino el padre
del abastimiento (alimentos) que era una mujer (El Hawi), ella tenia muchas
hijas. Yuca era hija, pldtano era hija, malanga era hija. El tinico hombre era maiz.

Entonces vinieron Niwiwe y Dugunawe, ambos eran hombres y comenzaron
a sembrar. Dugunawi comenzé a limpiar, desmontar, socalar y Niwiwe a
sembrar. Ellos fueron los padres del cultivo y los padres de los indigenas.

1.2.2.1.14. Mito de la Madre Wastora.

Madre Wastora nacié de otra Magri, ahora Wastora se llama Haba-
Naowa, ella fué la que hizo a los indios, al principio tuvo solamente hijas,
pero no habia hombre. Para que existiéramos nosotros inventé al primero.
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Se sacé un Aluna-Hala, pero de vulva, se sacé un poco de sangre de
menstruacién; se sacé de su cuerpo un punto de espiritu y asi hizo la
primera gente, pero nacié blando, no tenfa hueso. Con el pelito, la sangre
y el punto de espiritu nacié un hombre, nacié y comenzé a crecer, crecer y
crecer. Cuando estuvo grande lo cas6 con una mujer.

Haba-Naowa, primero hizo indigena, Kogui, Arhuaco, Atanquero, Marocaso,
Chimila, Guajiro, y después hizo civilizado, francés, chino. Toda gente que hoy vive
en el mundo, pero los primeros no podian hacer hijos, entonces Haba-Naowa cogié
una piedra larguita, la puso en la barriga de la hija y le ensend a hacer coito, esa piedrita
se llama Kaggaba Kuitse. Le puso a la hija y entonces ya hizo hijo, porque antes hacian
hombre con hombre y no hacian hijo, por eso le dio a la mujer, asi la mujer ya quedo
prenada y salieron hijos y se poblé el mundo, a cada uno le ensend su idioma.

1.2.2.1.15. Mito del Sol (Mamo).

El sol nacié con Karawiku, Sekukue, Seyunkue, Seraira, Sintana y Kimaku.
Cuando el sol no nacia, todo era oscuro. Habia Madre Sol, Madre Luna, el
Sol era un hombre y la Luna una mujer.

El Sol tenia otra mujer, pero también vivia con la Luna; para que hubiera
Sol la Magri comenzé a inventarlo, primero hizo animalito como cocuyo —
Kandutu existi6, pero no alumbraba bien y seguia de noche. Entonces invento
el Sol.

El sol era como un hombrecito feo, malhecho, y le preguntaron, ;td
quieres ser como padre del mundo? y él dijo que, si y lo vistieron de puro
oro, vestido de oro, mochila de oro, gorro de oro, todo de oro. Entonces
Karaviku y Sekukue lo soplaron y lo levantaron al cielo, cuando lo
levantaron se acabé la noche.

El Sol tenia una mujer maluca y fea, le preguntaron si queria ser madre
del mundo y ella dijo que si, entonces la vistieron de oro, la levantaron y
se fue tras el sol porque Kakaraviku la soplé, ella se fue a alcanzar el Sol.

La otra mujer del Sol cuando la vi6 que se iba tras de su marido, corrié
para alcanzarla, pero iba muy lejos, entonces cogié un punado de ceniza y
se lo tird, asi la ensombrecié y por eso la Luna no alumbra tanto como el
sol, si no le hubiera tirado ceniza, alumbraria como él.

El sol tiene su Magri y hay que darle comida, el Sol come espiritu de plétano,
malanga y fiame, todo se le da en espiritu de piedra, por eso se retinen las piedras en
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un montén, se les pone el espiritu, son abastecidas y las entregamos alld donde
estd la Magri, lo que mds le gusta al Sol es bollo de yuca y almidén de yuca.

En Cansamaria, (casa ceremonial) hay arriba una piedra que es para pagar,
para dar de comer al sol, se le da de comer en calavera de sol, en calavera de
tigre; el espiritu le da de comer.

1.2.2.1.16. Mito de Kasindukwe.

Kasindukwe de dia era gente, de noche se volvia fiera, de san Andrés para
abajo para Tucurinca todo eran gente de indio, por el dia trabajaban y de noche
se volvian leén o tigre. Cogfan una piedra azul o verde y se volvian tigre como
Nuanase y Namaku.

Cuando comenzaron a comer indigenas, existié un padre que les iba a ganar, lo
tiraron con flecha, pero estas no pegaban. Hicieron machete de piedra y tampoco.
Nunkasa los puso a hacer una trampa de machucén como de 20 veinte metros, le
pusieron mucha piedra y asi cogieron a Kasindukwe que se comia a los indigenas.

Nudnase también comia gente, Magri le habia dado libro para que coma
Ginicamente enfermo, pero después se ensei6 a comer gente, a lo tltimo se comid
a su hija y a su mujer, las llevo a la Rosa y las iba aguaitando; sé puso una calavera
de tigre y se volvié tigre, se la quitd y fue gente, con piedra azulita se convertia en
gente, ya iba acabar con todos los indios.

Entonces Aluseiye y Mulkwehe mataron a Nudnase, lo mataron y no lo
mataron, porque el espiritu estd inicamente como dormido.

Cuando se acaben todos los Mamos vivird nuevamente Kasinduque y Nuanase,
se acabard el Sol y terminard todo, por eso cuando viene oscureciendo viene
Ubatasi, y hay que llevar idioma de antiguo del que hablan los Mamos para
conversar con él.

Cuando se acabe el Sol todos se volverdn fieras, vendrdn Kasindukwe y Nuanase
y también Kasaugue para acabar con todo y nuevamente el mundo quedard limpio,
no habr drboles y no habrd cerros y se llenard todo y solamente habrd agua.

1.2.2.1.17. Mito de la Madre de Agua (Nukaxki-Suka).

Primero nacié con el mundo Kimaku, hizo cerro, cerro, cerro, entonces el
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cerro alcanzaba el azul del cielo, no habia dénde poner rosas, ni dénde
poner ganado. Kimaku vi6 desde entonces, que el indio iba a tener ganado,
que iba a hacer cria. El comenzé a inventar para bajar el cerro, lo reventé
por la mitad e hizo planos. Los cerros los bajé Kimaku.

Todo eso sucedié antes del amanecer, cuando atin estaba oscuro,
cuando no habia sol ni luna, cuando sélo existia Kimaku, Sekukwe
y Selaviku, antes de que existiera ninguna clase de gente existié
con el mundo y compuso todo esto.

Kimaku compuso todo el mundo para que fuera bueno, también dejé
a la madre agua, que anduvo por todo el mundo y dejé hijas que son
las madres de la quebrada. Quebrada chiquita también tiene su madre, la
madre del rio es una laguna, que estd arriba en la cabecera Nuka di Suka.
Cada hija que dejaba se convertia en laguna, la madre de las lagunas se
llamaba Kausikwe, ella iba dejando hijas para que haya lagunas. En cada
cerrito dejo una hija Kausi Kwama, en el piramo dejo a Suke.

La madre del cultivo también es una laguna, por la orilla del cultivo hay
una piedra que es ella, todo esto estd de acuerdo con el Mamo, por eso sabe
el nombre de cada laguna, la que guarda las lagunas no es una india sino
una culebra, una culebra de agua; en el rio también dejo a Sukasi.

Otro Madre Sibalt-gaya ha dejado una duena del agua que es
mujer, pero también dejé una culebra.

Los Mamos entran en las lagunas y bajan hasta donde esta esa
mujer que vive en una gran casa, esa laguna estd en el pdramo, la
madre de la nieve es Haba Sulowe, es hija de Sulowe que es laguna
también.

La madre que existié con el mundo estd guardada dentro de un
cerro, alld arriba los Mamos de antes la dejaron dentro, porque
sabian que blanco vendria después y robarfa.

El padre del oro, también estd dentro de cerro, antes estaba
afuera, pero las Mamos vieron que mds tarde vendrian civilizados
y pasearian por todas partes y robarian todo, por eso dejaron
guardado dentro del cerro.

En cada punta de cerro hay una madre y un padre; a las lagunas
el padre las convirtié en piedras y hasta ahora son piedras.
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1.2.2.1.18. Mito del Primer Hombre y la Primera Mujer.

Madre Solsewan y padre Sintana hicieron el primer coito, fue antes del
amanecer, antes de que existiera el sol y la luna, entonces s6lo existia Sintana,
Sekukue, Soalauiku, Bunkuase y su cabo Mandalawo Manawi. Después
existié6 Kasaugue y Monsawi, y después Sabi y Gulchawi y después Napita
y Tawatitond. Mucho después existié el padre Natuna, Andoé, Kalawakd,
Sangolomend, Salasukuitd, Salase, Mensehele, Seydnkawa, Seiyelenkwe.
Todos existieron antes del amanecer, Niub4, Haba Niuhubuin. Cuando
nacié el mundo también vino Nuba Nuihdn, que es la madre del Sol
(Mulkakukué) y Anurtsama Dosana. Todas eran madres, también se sabe
que antes del amanecer habia siete padres en el mundo.

El dueno del mundo era Bunkuase, su cabo Duguwe y Silvalikukue que
era su madre. Bunkuase fue el rey del mundo y él lo gobernaba, antes hubo
también Sintana, Galsowa y Awision.

La madre Naowa existié antes del amanecer, ella fue la madre de culebra,
de gusano, lombriz de tierra, culebra ciega; de todo animal que no tenia hueso,
en ese tiempo la madre Naboba no paria gente, solo animal sin hueso. Después
pari6 pdjaros, pava, de todo pdjaro, pero no paria gente porque se los comia,
mis tarde tuvo animal, perico ligero, le6n, tigre, pero no querfa hacer gente.

Entonces padre Sintana cogié una piedra (cuenta redondeada de
muchas facetas) y otra agujereada y ambas se las pegé al ombligo
cuando estaba dormida. Padre Sintana le habia rezado para que
durmiera mucho y no despertara mientras le aplicé las piedras,
apenas le aplicé las piedras ya estaba prefada, porque los padres no
hacian como nosotros con las mujeres. Apegaban nada mds las dos
piedras al ombligo y ya estaban prenadas. Sintana estaba con mucho
cuidado, porque ya le daba rabia que madre Naowa solo trajera
animales.

Naowa se sintié prefiada y se pregunté ;qué iré a parir? Sentia
muchos dolores y estaba asustada porque cuando paria animales
apenas era como defecar y orinar, no queria comer y sentia mucho
dolor, ella decia que ojald le regaran la barriga, pero Sintana se lo
prohibié.

Cuando completd los nueve meses, Sintana iba contando las lunas, 1, 2, 3, 4,
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5, 6,7, 8,9, ella iba sintiendo mds dolor, a la séptima luna, Sintana le
hizo dar suefio, le tanted la barriga y se di6é cuenta que era un nifito;
entonces tuvo mucho cuidado para que no se lo comiera. Sintana,
Seraira y Bunkuase fueron fijindose mucho en lo que hacia Naowa,
mandaron al cabo de Bunkuase Bahawe para que la espiara y se fijara
en todo lo que hacia.

Todo lo que madre Naowa hacia, todo lo que decia estaba escribiendo,
como 1, como 2, como 3... como 12 libros. El tltimo mes vieron que
iba a parir, la santiguaron para que le duela mds como castigo para que
no tenga mds culebras, Naowa se pasaba todo el dia gritando, quiero
parir, pero no podia, sentia dolor, dolor y mds dolor. Entonces vino
Sintana, hizo una cajita de paja, y la hizo dormir y pari6. Tomé el
nifito, lo metié a la cajita y lo llevé a Cansamaria, (Casa ceremonial)
sin que Naowa lo viera porque se lo comia.

La sangre que botaba también se la comid, mientras tanto
Bunkuase escribia y escribia libros, Naowa no supo que fué y
el nifito ya estaba en Cansamaria. Entonces, Sintana, Seraira y
Bunkuase dijeron, hay que hacer también una nifa, la hicieron
dormir y cogieron dos cuentas, una grande y otra pequena y se la
pegaron al lado izquierdo del ombligo, la otra piedra habia sido en
el lado derecho, y ya quedo prenada, las dos piedras se las aplicaron
con el palo de Poporo.

Asi hizo Sintana y ya quedo prefada nuevamente, Sintana puso
cuidado, lo mismo que cuando hizo el nifiito. Sintana y Bunkuase
siguieron contando las lunas, cuando llegaron a siete lunas, le hizo
dar sueno y Sintana fue a tocarle la barriga y vié que era una nina.

Cuando llegé la novena luna la santigué para que le doliera mucho
y para que demorara el parto porque la estaba castigando, Bunkuase
mandé a Antwakukwe para que vigilara a Naowa, ella sentia, dolor,
dolor y lloraba, gritaba y se revolcaba. Sintana le hizo dar suefio, sacé
a la nina, le cortd el ombligo, la meti6 en una caja de paja y la llevé a
una casa de mujer.

Cuando Naowa despertd, buscaba y buscaba, salié la ropita de la nifa
(placenta), y se la comié, la sangre que salia se la comid.

Bunkuase mientras tanto escribia y escribia; los dos nifios se criaron, y cuando
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ya fue un hombrecito, Sintana le dio Poporo y cuando a la mujercita le vino la
primera menstruacién, hizo como Mamo. Como no habia otros hombres, Sintana
mandd al joven a que hiciera hijos con su hermana, asi fue como vino Kogui.

Después Naowa siguié pariendo, pero ya era gente, tribu, tribu y tribu.
Hombre y mujer, iba haciendo un par, hombre y mujer y asi vienen todas
las gentes.

1.2.2.1.19. Mito del Incesto de Padre — Hija.

Cuando por vez primera existié el mundo, la tierra era blandita y todo se
enterraba. Entonces los padres tuvieron que buscar un idioma, mandaron un
hombre que hiciera cosas (acto sexual) con su hija, la tierra entonces se endurecid,
pero la hija di6 a luz un nifio con la cabeza blandita, las manos, brazos y piernas
blanditas, como si no tuviera huesos. Salié enfermo. Entonces los Mamos le
dijeron, eso es muy malo, no hay que hacerlo més y lo prohibieron hasta el fin.

1.2.2.1.20. Mito de Naowa - Entrega el Gobierno a su Hijo.

Sintana era hijo de Naowa, pero Bunkwase se lo habia quitado, Naowa
al principio tenia Poporo y comia Xaiu (coca); también tenfa su Cansamaria
(Casa Ceremonial), y hacia justicia. Un dfa vié que eso no le lucia y también
tenia barba y bigote, pero tampoco le lucia, en ese tiempo lo hijos cocinaban,
mientras que las mujeres estaban en Cansamaria, entonces Madre Naowa
hizo un invento, un hijo y le dio su Poporo y vié que si le lucia, ella se fue a
cocinar y vio que le quedaba bien. El hijo bautizo su Poporo y le lucié mejor.
Naowa le dié un bastén al hijo y asi quedo mejor.

Naowa tenia bigote y barba, se la quité y la entregé a su hijo, él quedo
muy bien. Madre Naowa hizo el invento y desde entonces hombres tienen
Cansamaria, Poporo y Xaiu (coca). Ellos hacen justicia y las mujeres cocinan.

1.2.2.1.21. Mito de Kimaku.

Al principio hubo un hombre Kimaku, vié todo el mundo y compuso
todos los cultivos.
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Entonces vino uno de los padres malos e invento una mujer, la puso en
el camino por donde pasaba todos los dias Kimaku, la mujer estaba desnuda
mostrando toda su belleza, para que Kimaku hiciera cosas con ella, Kimaku la
vi6 pero no hizo nada, la vio muy bonita pero no le dijo nada, siguié su camino
y se di6 cuenta que la mujer lo segufa, cuando paso la primera quebrada ya
fueron dos mujeres, en cada quebrada que pasaba aparecia otra, Kimaku iba
corre que corre y le costé mucho trabajo no esperarlas.

Entonces se encontré al padre Terana (Tairona) y le avisé lo que le
pasaba, entonces Terana se quité su ropa y se la puso a Kimaku que quedé
como si fuera Terana, le dijo; quédate por miy yo sigo puesta la ropa.

Estuvo un rato sentado y vio como diez mujeres, que le preguntaron, no
viste a un sefior que debi6 pasar por aqui, ¢l contesté adelante va, ellas iban
desnudas y provocativas, Kimaku pensd, que bonitas estdn; y ellas regresaron,
le dijeron tu eres el que estds pensando; no yo no soy; el ya pas6 adelante.

Las mujeres alcanzaron a Terana con vestido de Kimaku en una laguna
sentado en una piedra grande, ellas pensaron, Ya te tengo cogido, salieron
como 15 mujeres y lo arredondearon. Terana cogié un bastoncito de oro
bajo el brazo y se froté las manos y la candela surgié por todas partes, el
agua hervia como miel y todas las mujeres se quemaron.

Si hubiesen cogido a Kimaku y él hubiera accedido se lo habrian comido,
habria quedado sin pene, porque esas mujeres tenfan la vulva como la boca
con dientes y eran muy malas. Todas eran muy gruesas, de manera que
podian comerse hasta un hombre por la vulva.

1.2.2.1.22. Mito del Seiskwisbuche y Yangauki.

Yangauki lo inventaron los padres para matar a Seiskwisbuche que habia dado
muerte a su padre y vivia con su hermana.

También habia un hombre que sabia mucho, Nunald, a quien invit6
Seiskwisbuche para que se casara con la hermana, pero Gnicamente con el fin de
matarlo, cuando Nunald fue a vivir con ellos siempre lo tenia trabajando, lo mandaba
a hacer Cansamaria, a sembrar, cazar, a todo, y por ninguna cosa le permitia llevar a
la hermana, mientras tanto Seiskwisbuche hacia cosas con la hermana.

Cuando reclamaba le decia que sdlo se la pasaba hablando y lo querfa matar, un
dia Nunal se fue a la quebrada y se subi6 a una piedra, Seiskwisbuche vino para
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matarlo, pero Nunala se escondié dentro del agua bajo una piedra y
Seiskwisbuche lo hurgaba con palos, con las manos. Anguiskuitse que
botaba agua como sangre, la sac y el agua salia como sangre, cuando vié
eso Seiskwisbuche dijo, ya lo maté.

Se regresé Seiskwisbuche y se meti6 en su Cansamaria, 7 aflos como en
colegio, un dia sintié que venia alguna cosa y mandé a su casa para que
vigilara y le diera cuenta de todo. Nunala inventé 7 mujeres en una sola, el
cabo avis6 a Seiskwisbuche que alld en la colina venia una mujer con ropa
limpia y vestida de blanco. Seiskwisbuche dijo, esa mujer me la manda mi
Magri para mi. Llego ella y dijo vengo en busca del Mamo, Seiskwisbuche
dijo yo también soy Mamo, tengo mi Cansamaria, mi cabo y mis vasallos,
ta vas a ser para mi, y la trajo a su Cansamaria. Allf aconsej6 a todos sus
vasallos para que ninguno se metiera con su mujer. Cuando la iba a entrar
no cupo por la puerta tuvo que arrancar como siete horcones. Le puso
cuatro bancos para que se sentara y atin no alcanzaba.

Seiskwisbuche tenfa muchas mujeres cucarachas, después de reganarlas y
decirles que eran muy golosas se quedaron dos cucarachas para lavar la ropa
y asear la casa. La mujer gruesa, tenfa una gran cabellera, sacudia el pelo y salfa
pldtano, maiz, frijol. Seiskwisbuche decia, eso si me gusta que ella misma tenga
comida sin necesidad de ir a la Rosa, pasados algunos dias la mujer le dijo, all4
en mi casa como carne todos los dias, si tu no me das me regreso, el fue a poner
una trampa de machucén, al dia siguiente cay6 una chucha (marsupial).

Ella le dijo, no lo pele, apenas chamusquelo, siquele las tripas entiérrelas,
pero no muy hondo, apenas tapadas con tierra, no le vaya a sacar el corazén,
asi lo hizo y sali6 afuera, ella lo tomé por la cabeza y lo estaba expulsando,
entonces se oyé como un canto, él se pregunto, C'Qué sera? Voy a ver,
ella le dijo que no vaya, pero €l fue. Se asomé a un fogén y vié que la
chucha estaba sentada en la boca de la olla y fue a cogerla, pero brinco,
sali6 corriendo donde estaban sus tripas y se las metié a la barriga y sali6
corriendo. El hombre la persiguid, pero la chucha se metié debajo de una
piedra, la alcanzo del rabo, por eso la chucha tiene el rabo asi, sin pelo en el
rabo, no pudo sacarlo y regresé sin nada.

La mujer dijo, regreso a mi casa, él dijo yo también, te acompano,
y se preguntd, ;Qué llevaré a mis suegros? ;A mis cunados? ¢l se llené
de piedras (cuentas) y un banco, la mujer siguié su camino y él detrds.
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Llegaron a una quebrada, la mujer le dijo, no me mire que me voy a
bafar, el hombre no miraba, al rato sintié como un pito, ella le dijo no
oiga, en ese momento salié una mujer, después otro pito, se fue otra mujer,
y asi dos, tres, cuatro, cinco, seis. Ya s6lo quedé una mujer comdn y
corriente, el la regresé a mirar y le pregunté sorprendido porque te vuelves
asi chiquita, pero ella se fue para arriba. Seiskwisbuche cogié un bastén
y se cay6, buscé los vestidos y se volvieron piedra, él ya no pudo brincar
como hombre.

Ya iba anocheciendo y se le hincharon los gerebos (testiculos), se puso
a gritar a las cucarachas, a llorar, a rogar que lo llevaran cargado a su
Cansamaria.

Lo llevaron a la Cansamaria y alli lo dejaron, sélo se quedé una
mujer cucaracha, él fue uniéndose y se murid, cuando llegé la noche se
aparecieron animales de toda clase, perro, gato, tigre, ledn, todos peleaban,
alborotaban y lamian la sangre.

La mujer, cuando la sangre iba llenando la Cansamaria, se subi6 a arriba
al dltimo apartamento (estrado) llevé consigo siete chipi-chipis (conchas
marinas), cuando los animales olian que algo estaba arriba ella dejaba caer
un chipi-chipi. Asi estuvo toda la noche, él Gltimo chipi-chipi lo eché
cuando ya aclaraba, ya amanecio.

1.2.3. Realizaciones Religiosas de los Kogui.

Preuss (1993. pdg. 124), refiere “que la religién Kogui tiene un buen
nimero de dioses, elevados a esta categoria después de realizar hechos
benéficos para la humanidad”. El principio de vida se ubica en una
primera mujer que designan con el nombre de Magri, una deformacién
(segtin Preuss) de la palabra madre con todo su significado. También como
deidades aparecen Sekukue y Kakaraviku; Seyunkue, Sereira y Sintana,
ademds de espiritus destructores como Kasaugue y Kasindukwe, se resalta
ademds el culto del sol en varios ritos.

Coronado, (1993. Pdg. 191) referencia que la religién Kogui se basa en
el culto de la fertilidad. Las expresiones concretas de esta fertilidad son
la mujer, madre y la tierra de cultivo. La mujer y tierra se vuelven asi
sinénimo, lo mismo como coito y siembra, esperma y semilla, nifno y fruto.
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Sexualidad y alimentacién tienen en ellos una base comin, los Kogui
conocen los nexos entre el acto sexual y la concepcién, deduciendo que cada
objeto animado o inanimado, debe ser el resultado de un acto universal
de procreacién. El patrén de esta procreacion es el acto sexual entre seres
humanos y el patrén del subsecuente crecimiento de la semilla humana o
vegetal, hasta su madurez representa la maternidad humana y los nueve
meses de gestacién. Estos nueve meses que culminan en el nacimiento se
reconocen como el acto de creacidn, sin embargo, implican sélo una primera
fase. La segunda fase se inicia cuando el fruto nacié y se comienza una
nueva etapa de su desarrollo que consiste de nuevo en crecimiento, madurez
y la muerte final, pero ni asi la muerte termina, nunca termina este ciclo,
ella sélo representa el conocimiento de una nueva fase, denominada en
continuidad como renacimiento. A este ciclo de sembrar, nacer, madurar,
morir y renacer, lo llaman los Kogui, /a ley de la madbre.

La mujer es la expresién mds sencilla de la fertilidad y la divinidad
suprema de la cultura, ella es la madre (Haba), la creadora, de ella nacié el
género humano, la buena tierra negra, plantas alimenticias, animales y toda
la naturaleza. Todos estos elementos son hijos de la madre y estin sujetos a
su ley, nacen, crecen, mueren y renacen en un ciclo enorme.

Asi, al adorar a la mujer y a un concepto femenino, los Kogui adoran a la
vida, pero no toda siembra nace, hay tierras estériles y mujeres estériles, no
todo acto sexual resulta en concepcién, hay semillas que mueren, hay una
fuerza opuesta a la fertilidad, una fuerza que lucha continuamente contra
ella, contra la mujer, contra la vida en si, ésta fuerza es la muerte (heisei),
la muerte es un hombre, el hombre es el concepto masculino. Aqui yace
el gran dilema, la eterna tragedia de la humanidad, para los Kogui: si 7o
hubiera hombre no hubiera madre tampoco. Si no hubiera la mano que bota
la semilla, no hubiera frutos. Los dos conceptos del bien y del mal, de mujer
y de hombre, de luz y oscuridad, luchan continuamente y se destruyen a
diario. Eso también es la ley de la madre.

1.2.4. La Confesién (Confieso).

La confesién se encuentra entre los medios para obtener limpieza ritual y
fuerza, ademds de las prescripciones para la actividad sexual, existen otras

77

N



Encuentro y Desarrollo del Si Mismo desde la Cosmogonia Kogui

ciertas prescripciones alimenticias y el retiro en las casas ceremoniales
consiste en un reconocimiento de los pecados, sélo se realiza cuando
alguien estd enfermo o le sucede alguna desgracia. El Kogui no se
confiesa por que el pecado en si lo oprima y quiera librarse de ¢l para
vivir como un hombre limpio, sino porque de lo contrario le irfa muy
mal. El pecado mds importante que se conoce es la copula prohibida,
sobre todo la satisfaccién sexual antinatural con los parientes cercanos
o con animales (saga) que se consideran causas de la gran inundacién y
el adulterio. Otra expresién para nominar el pecado es ZinKuali.

El hecho de que el libertinaje sexual se vea como pecado y como la
causa de enfermedad y la desgracia provienen sin lugar a dudas de una
concepcién fundamental de los Kaggaba, que también se encuentra en
otros grupos, considerando la ctpula y el trato con las mujeres como
una debilidad de la fuerza del hombre que amenaza el éxito en cualquier
empresa. Por eso los aprendices tienen fuerza mdgica mientras no han
tenido trato con ninguna mujer, de alli proviene también el hecho de que
el hombre y la mujer vivan separados después del matrimonio. La raiz de
esta creencia se halla en los estados de la mujer durante la menstruacién
y el embarazo, la hacen aparecer como alguien especial, impuro y que
acarrea desgracias. Probablemente el hecho real del debilitamiento del
hombre después de repetidas copulas puede haber ayudado a creer en el
fracaso de ceremonias y empresas. Sobre esta base se puede desarrollar
naturalmente la conviccién de que cada desviacién de la satisfaccién
sexual usual puede tener consecuencias muy desastrosas y que sobre
todo atrae la enfermedad.

También se confiesa el robo, el cual se debe ver como producto de
un desarrollo posterior, asi “el hijo de Kaggaba di6 a narciso, el padre
del Mamo Miguel, con ocasién de un viaje, cosas de oro de su casa
ceremonial, para que las guardara, declarando que las habia puesto en
la tumba de su padre quien habia muerto mientras tanto, pero mis tarde
confesé que las habia excavado y que eran robadas del hueco de otro
indigena (Preuss ,1993, Pig. 129).

El hecho de que sea necesario reconocer las culpas para quedar
a salvo de las consecuencias debe verse como un pensamiento
religioso y no como una medida del Mamo para mantener al
pueblo bajo disciplina y aumentar su influencia.
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La confesién puede, tal vez, corresponder a la idea ampliamente
extendida, que también se encuentra entre los Kaggaba, de librarse de
una enfermedad por transferencia.

En este sentido, en el camino de la costa hacia Pueblo Viejo
(Municipio del Magdalena) se encuentra de un lado de la cueva, un lugar
al que los transeuntes, incluidos los colombianos, tiran hojas, es la tumba
de Tumo, cuando alguien, por ejemplo, tiene una herida y tira una hoja
que ha puesto sobre la herida, entonces el muerto se come la enfermedad.
Igualmente se puede concluir que el primer paso para librarse de las malas
consecuencias de un pecado consiste en decirlo abiertamente para que lo
abandone a uno. En la tradicién, “después de la confesién el Mamo entre
los Kaggaba, se coge entre otras ceremonias, ciertas piedras para curacién
o como proteccién contra enfermedad y otras desgracias” (Preuss ,1993.
Pag. 129).

Cuando alguna persona se enferma de gravedad, el Mamo lo adivina
y lo confiesa, el penitente debe confesar todos los pecados cometidos y
entonces el Mamo le hace un trabajito para que se aliente por medio
de oraciones y conjuros, de no confesarse, la enfermedad se agrava y el
paciente puede morir; pero si llega el tiempo de la muerte, se muere a
pesar de la confesién.

Cuando muere se le coloca en un chinchorro; los amigos que lo
acompanan lo levantan y le preguntan: jcudndo se va? Si él contesta que
si, el caddver es liviano; si contesta que no, el caddver es muy pesado.
Muchas veces el velorio dura uno, dos, tres y hasta cuatro dias; a quienes
acompafan se les brinda carne de cerdo, sancocho de gallina, segin la
capacidad econémica de los familiares; cuando se encuentran comiendo
dicen: esto nos da fulano de tal como despedida de este mundo.

1.2.5. El Trasnocho

El trasnocho es una prictica ancestral de la cultura Kogui que ademds
comparte con no pocas comunidades indigenas en el sentido del trabajo
espiritual; el mismo se desarrolla como prictica constante y de sacro-oficio
alrededor de los lugares sagrados, casi siempre las malocas o las
Cansamaria... en las cuales se confiesa, se danza, se da palabra,
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el Mamo da consejo y al mismo tiempo reprende, se utilizan plantas
sagradas, se mantiene el equilibrio del mundo.

El trasnocho se realiza para pensar y reflexionar acerca de cémo se
encuentra cada persona en su individualidad, encontrarse uno mismo,
estar conectado hacia la espiritualidad y la sabiduria, para ésta cultura
se debe estudiar de noche para ordenar, buscando un equilibrio entre el
negativo, el cual se da a causa de los malos pensamientos y acciones, y que
sobretodo se adquieren durante el dia, y el positivo que es el pensamiento
dulce que se da con mds naturalidad en la noche, por lo cual, se busca
ordenar y encontrar el equilibrio, en palabras del mamo Roberto, para
investigar en psicologia primero debo investigarme a mi mismo, por tal motivo,
el trasnocho es de vital importancia para comprender el camino ancestral.

1.2.6. Cantoy Danza

Por medio del canto y la danza se van sacando las cosas negativas que son
las cosas que debo entregar y al mismo tiempo se adquiere el positivo, que es
con lo que debo quedarme, es todo ofrecido a la madre buscando un equilibrio.
Al respecto, Preuss, k (1993. pdg. 130) refiere, es mejor prescindir de las
preocupaciones religiosas por los hermanos menores (no indigenas) para
entender la confesién, tenemos que abandonar nuestras concepciones de
ceremonias religiosas para poder entender las de los Kaggaba, ya que entre
ellos no se encuentra oracién ni ofrenda. En su lugar aparecen canto,
danza y piedras mdgicas que tienen todo el cardcter de una influencia
obligatoria sobre los demonios. Sibalama, el canto, el saber secreto, abarca
todo el conocimiento de los Mamos.

Especificamente, el canto tiene una fuerza mdgica, la abuela Munkuld
s6lo pudo vencer al hermano menor Zuimakane a través de un canto
(sibalama) que aprendié (sitsia). Esta palabra, sibalama, se compone de
si, el hilo, y avahi, permanecer, existir. Si, hilo, se utiliza en muchas
expresiones para designar una ligadura mdgica. En el bautizo se dice:
como un medio mdgico (teizaua) yo ordeno (izukuizan), instalo (itei), ligo
(akalyia niguku), nueve hilos (eitaguasi), al recién nacido (akalula) quiere
decir yo ligo al recién nacido con nueve hilos a la tierra para que no se
muera. Cuando Niualue se hallaba en peligro porque el drbol en el que se

80

N



habia refugiado amenazaba con caerse, puso nueve hilos y lo asegurd asi al
cielo (hauianka eitagua si itei akalia). Sintana transformé la estrella de
la manana que era de sexo masculino en una muchacha (munzingua)
y la até fuerte con hilos (sivangungu), quiere decir lo transformé de
manera mdgica en una muchacha.

El trueno kuisvangui se llama en realidad kui si vangui, la piedra
que liga por medio de un hilo relampagueando. El rayo sitza quiere decir,
el que pone el hilo o, mejor, el que yace como hilo, de si, hilo, y de
sihi, yacer/poner. El acto de aprender por parte de los aprendices de las
casas ceremoniales se dice sitsihi, de si inihi, quiere decir literalmente
asegurar con un hilo y asi mismo aprendié (sitsia) la abuela Munkulu,
el canto (sivalama), quiere decir lo amarré con un hilo (Preuss, 1993.
Pig. 131).

Pero los cantos tienen su propio discurrir, cuando en los cantos
se habla, siempre de que hay que cantarle a ese otro demonio, o
que hay que cantar para que esto o aquello suceda o no suceda, en
la mayoria de los casos se refiere a que hay que danzar. Danzar
(Kala atsihi Kutzihi) se anade con frecuencia o se utiliza, ya que a
cada canto le corresponde una danza especial, con la excepcién de
algunos pocos cuyas danzas probablemente se han olvidado o que
no se cantan en las fiestas sino con fines especiales y algunos de
origen nuevo.

La musica se llama chicote, casi igual a la de los arzarios (Wiwas), el
sonido es monétono, le cantan al reino animal, a las palmeras, al mar y las
divinidades (solo interpretado por los Mamos con el Kuiguma, instrumento
de concha de morrocoy). Los hombres tocan carrizo, maracas y cajas,
acompanan también las mujeres con: Kumuna y Kuckui y con ciertos
cascabeles que se amarran a los tobillos de los pies, el baile consiste en
brincar y saltar con el cajero, dar un salto con la pierna derecha y luego otro
con la izquierda acompanados con unas vueltas. Cantan los hombres y las
mujeres al son de carrizos y cajas; forman una sola hilera o ronda y dejan a los
musicos en el medio (Coronado, 1993. Pdg. 19). De igual forma, (Ocampo,
1985, Pdg. 56) refiere que los Kogui de la Sierra Nevada de Santa Martha
hacen bailes colectivos para las ceremonias propiciatorias de la fertilidad de
sus campos y de la tribu, en las cuales representan movimientos de sembrar
y cosechar; los danzantes van en hileras uno tras otro y a veces en circulo.
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Durante la danza del cangrejo el brazo izquierdo parece la imitacién
de la pinza del cangrejo, sin embargo, en la danza de la enfermedad se
observa casi lo mismo. La danza para que los frijoles no se marchitaran
se caracterizaban por que se brincaba 17 veces sobre un pie y después
sobre el otro. Por lo tanto, en la realidad cada danza se diferencia cada
una de la otra, (esto segtin los indigenas), aunque para el espectador
occidental todas se vean muy parecidas. Por ejemplo, la danza contra
el viento, bankueka, que se deriva probablemente de Mangi (envolver,
ligar) es una expresién muy adecuada para el objetivo de esta
danza. La danza para todas las capas de tierra se conoce como kagi
ispakuauka, del mundo se llama noanasangui, de nuani (inclinarce) y
sangui (apagar, inutilizar) que también significaria inmovilizar lo que
descansa.

1.2.7. Magia con las Piedras y Similares

El tercer medio de expresidn religiosa junto con el canto y la
danza lo constituye la ofrenda de piedras o la magia de piedras, con
la que se puede obtener ayuda y proteccién en muchos sentidos,
en particular contra las enfermedades y la muerte. El cémo se
ha llegado hasta alli, se puede reconocer de la mejor manera en la
expresion hisei huva (envoltura de muertos), para el polvo de piedra
envuelto en hojas de maiz. Lo que proviene de los muertos protege
contra la muerte y los muertos, asi como la mdscara —demonio
actda sobre los demonios y las piedras tienen muchas relaciones
con los muertos.

Los antiguos antepasados fueron una vez hombres de piedra o se
transformaron después de la muerte en piedras, ademds las piedritas
y cuentas de piedras que se utilizaban provienen en su mayoria
de antiguas tumbas de la costa, de las cuales las sacan los mismos
Kaggaba cuando no se las compran a los colombianos. Los Kaggaba
tienen para todas las piedras determinados nombres y nunca venden
las suyas propias.

Finalmente, las piedras son seres similares al puma y como tales pueden
traer enfermedades.las piedritas mdgicas podian hacer mucho mds que curar
enfermedades y proteger contra ellas. Para ellos, la capacitaban sus distintos colores,
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que coinciden mucho con la apariencia de ciertos demonios naturales, por
ejemplo, el sol y el fuego, de las cuales salian entre otras enfermedades que
se evitaban.

Toda la fuerza de los Mamos consiste en coger los servicios del
demonio del Sol y las celebraciones con las piedras que contienen
una imitacién de los movimientos del Sol. La actividad de curar
proteger y exigir con las piedras se llama mamalesi (literalmente
convertirse en sol). Las piedras utilizadas (hagi) se distinguen segin
sean sin perforar o perforadas, como asevakai (muchacho quiere
decir masculino) y paukue (con hueco, quiere decir femenino) y de
acuerdo a esto se utilizan para el sexo masculino las del primer tipo,
para el femenino las del segundo. Cuando las cuentas son largas se
las denomina hul-a-e y se explica por la naturaleza femenina de estas
piedras que sean mujeres en la narracién de kasindukua. Las piedras
no perforadas, asevakai, son las mds trabajadas y provienen de las
viejas tumbas de la costa.

Usualmente las piedritas se trituran hasta convertirlas en polvo y asi
se utilizan. Para ello es suficiente una pequena parte de la piedra que se
envuelve en hojas de maiz y se esparce mds tarde con los dedos en el viento,
en las cercanias de la persona o animal doméstico que hay que proteger o
en el sembrado que hay que consagrar, sobre la tumba del muerto que se
quiere mantener alejado.

Las hojas de maiz se tiran o se retinen en grandes piedras, estas hojas
se encuentran con frecuencia en la cercania de asentamiento o también
en los caminos sobre las piedras. Una parte principal de la ceremonia
consiste tanto con las piedritas enteras como con los paqueticos con
piedras pulverizadas que se llevan tres veces hacia la derecha y tres hacia
la izquierda alrededor de la persona enferma o que hay que asegurar o
encaminar tres veces hacia la derecha y hacia la izquierda alrededor de
la correspondiente casa, pueblo o sembrado. Para cada clase de piedra
se hace un paquetico especial, también cuando se utilizan para una
persona varias piedras, de manera que para todas las personas de un
pueblo salen incontables paqueticos.

Estas se juntan en un atado para realizar la ceremonia, cada mujer da al Mamo
tantas hojas de maiz como personas necesitan de proteccion en su casa y este hace
los paqueticos, el polvo se llama hisei o harvulu (piedrita) y el paquetico hisei huva
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(envoltura de muerto) o abukai de musi (pegarle a alguien, tocar el tambor)
e ibusi (tirar, arrojar) que aparece por ejemplo en seibuka (silbato). Sibuka
(el extremo de hilar de un hilo) abukai significa también e/ paguetico que
arroja, esparce el polvo. Preparar el paquete se dice guasi, ikuapsi, pero se
liga también con las cosas a las que se ofrendan, por ejemplo, kualama
guasi (consagrar los frutos del campo, en realidad preparar el polvo de
piedra para los frutos del campo).

El termino teizaua es mds general que abukai, hisei, huva y puede
designar otras clases de medios mdgicos, con frecuencia cada clase de polvo
de piedra se cuelga en una bolsita (noamat) en la casa ceremonial como
proteccién contra cualquier inequidad y para pedir el bien general. En la
Cansamaria del jefe Arregose de San Miguel colgaban cuatro de estas, una
a cada lado de ambas puertas, el contenido se llama salingali, quiere decir
todas juntas y el mismo nombre se utiliza también cuando varias clases
de piedras se juntan en un paquete, lo cual sucede excepcionalmente. En
un canto se menciona la expresién zukavaku para la mochilita de piedra
de las mujeres, que proviene probablemente de suka (punta, pequeno) y
bauku femenino; igual a las “piedras pequenas femeninas™. Dice asi, “allf
canto la madre turline a su mochilita de piedra y a las mochilitas de piedra
de los cuatro linajes femeninos.” Con ello se quiere decir que alguien que
represente la madre turlinila, laguna de origen del rio Surivaca, canta para
que su mochilita de piedra, asi como la de los cuatro linajes femeninos de
los que se componen las mujeres del asentamiento sean activas para los
frutos del campo” (Preuss, 1993, Pdg. 133).

Caracteristicas de las Piedras Sagradas Kogui

Nombres Piedras Magicas Caracteristicas

« Se utilizan partidas en pedacitos

Asethi, Asefihi, Noakuitsi, contra la enfermedad de todos los

Sivalukuitsi habitantes del pueblo en la fiesta.
« Partidas en pedacitos, las tres en
un paquetico (salingale); contra
Aseihi, Haktasi, Sukuitsi la enfermedad de los bailarines en

la fiesta.

84

N



Aseihi, Haktasi, Sukuitsi

« En pedacitos, al empezar el pe-
riodo de aprendizaje de los apren-
dices de la casa ceremonial

Aseihi, Kulzakuitsi, Sivalukuitsi

« En pedacitos, cuando el mucha-
cho copula por primera vez con
la muchacha con la que se casara
mas tarde.

Aseihi, Kulzakuitsi

« En pedacitos para que el ganado
se multiplique.

Asehi, Haktasi, Mukuhaktasi

« En pedacitos, para que fructifi-
que la plantacion de la coca.

Avikuitsi, Gaulkuitsi, Kulzakuitsi

« En pedacitos se utiliza en la pri-
mera menstruacion de la muchacha

Kagabakuitsi, Mamaukue, Seukue

« En pedacitos para curar enfer-
medades, en especial fiebre.

Kalguakuitsi

«Negruzcas, alargadas, aproxima-
damente diez piedras se colocan
bastantes separadas entre si, en

la mitad de la casa ceremonial se
entierran en el suelo como protec-
cion, en especial contra el fuego.

Kalguakuitsi, Kulzakuitsi

* En pedacitos para, que fructifi-
quen los arboles frutales.
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Karsuukue

« Grises verdes brillantes; en
pedacitos, para curar escalofrios
y fiebre.

Kuidbaulu

« Rojizas blancas, se entierra una
cuenta para la esposa en la tumba
de su padre o de su madre para
que no se enferme.

Kuizizi

« Rojiza-gris; se entierra para el
pequeiio nieto en la tumba de su
abuelo o su abuela para que no se
enferme.

Mamakuitsi

* Mama sol; rojo

a) En pedacitos para obtener,
sequia.

b) En pedacitos, se esparce en la
plantacion de cafia y en la casa ce-
remonial como proteccion contra
incendios del sol y del fuego.

Nikuitsi

* Blanca vidriosa en pedacitos
para llamar la lluvia.

Noakuitsi

« Rojas oscuras, en pedacitos para
que fructifique la plantacion de
coca.
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« Rojizas-grises; se entierran en la
Nuizuakala tumba del abuelo o de la abuela
para proteger a la nieta

« Rosa en pedacitos para prote-
Nuikuitsi, de nui (sol) ger la plantacion de cafia contra
incendios del sol y gusanos

o Negra carbdn; en pedacitos; se
esparce sobre la tumba del muer-
Seikuitsi, de sei (noche) to para que no regrese y se aleje
y para que no se enferme otro
miembro de la familia.

* Roja clara en pedacitos, para
Sukuitsi proteger la casa ceremonial contra
quemas y otros danos.

Fuente: Preuss (1993). Elaborado por Semillero en Psicologia ancestral, 2011

En sentido similar y respecto al cardcter simbdlico del totem,
todos los individuos de la cultura Kogui, hombre o mujer, se sienten
pertenecientes a una linea de parientes que se reconoce por medio
de un animal totémico: la danta, el tigre, el biho, la culebra, entre
otros.  Este animal totémico debe ser propiciado ritualmente,
pues de lo contrario se despertard su enojo y el individuo sufrird
percances desagradables. “La filiacién totémica también sirve para
racionalizar las relaciones matrimoniales; por ejemplo: un hombre
del tétem bdho debe casarse con una mujer del tétem culebra
porque el btho come culebras. Se recuerda que las decoraciones del
vestido o de las mochilas de algodén son indicadores visuales de la
relacién totémica de quien la usa” (Mendoza, A. 1992, Pdg. 255).
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Sin embargo, segin la ley de la madre universal todos los
animales estdn sujetos al hombre con la condicién de que éste
cumpla con su parte del compromiso, haciéndoles ofrendas,
pidiéndoles permiso y respetando sus derechos individuales. Los
animales no son amigos ni enemigos del hombre, sino simplemente
seres que viven aparte y que el hombre debe tratar con la misma
cautela y respeto de vecinos, hay tres animales en el mundo Kogui
que ocupan profundamente su imaginacidn; el jaguar el sapo y la
culebra.

1.2.8. La Coca.

El uso ancestral de esta planta tiene una gran importancia
social y ritual entre los indigenas, ellos mismos cultivan
los arbustos de coca en sus huertos; cosechan las hojas y las
tuestan a fuego lento para luego guardarlas en las mochilas
apropiadas. Solamente los hombres mastican la coca; las
mujeres y los ninos no.

El acto de comer coca es una rutina durante el dia, el indigena
saca un punado de hoja de coca, se lo lleva a la boca y lo mastica
lentamente, en palabras del Mamo Roberto, (2013) es entrar
en la madre, tiene un significado muy profundo porque es su
identidad, su companera, por medio de ésta se comunican con
la madre y el padre espiritual, por tal razén el uso de esta planta
sagrada se debe hacer en lugares sagrados y con profundo respeto
porque si se hace de una manera indebida la madre lo castiga.
La coca sagrada produce una reaccién enteogena (divina) que se
logra al mezclar dentro de la boca con la cal que ellos obtienen
de quemar pequenas conchitas de mar, esta cal la guardan en
pequefos calabazos que llaman poporos y que son entendidos
como la primera mujer espiritual, aqui el hombre debe sentirse
mayor, ya tiene que entender la naturaleza pues todo lo pensado
por la mujer estd plasmado en el Poporo.

El calabazo o Poporo también estd sujeto a rituales especiales desde su
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siembra, compostura y entrega, pues debe ser realizada por el Mamo
quien le comunica el poder de seguranza, es decir, la cualidad por la
cual eso le pertenece a cada individuo y nadie puede hacerle dafo.

Apenas el hombre llega a la época de la pubertad y siente la necesidad
de las relaciones sexuales su obligacién es dar aviso de inmediato al
Mamo, quien le debe entregar su Poporo simbolo de que ha dejado de
ser un nifo. El poporo por el momento remplaza a la mujer y con él
también le entrega su seguranza (piedra de guaca) de Poporo, la cual,
el iniciado guarda consigo para no abandonarla nunca. Enseguida
lo manda a hacer una casita de Poporo que es un ranchito de forma
redonda, 1.50mt de didmetro, donde apenas quepa con una mujer; alli
guarda el Poporo que le ha entregado, entierra piedras de seguranza,
hace de ella un sitio cémodo para permanecer uno o dos dias en
compania de la mujer que le llevard el Mamo.

Este ha designado una mujer de experiencia, mucho mayor que
el iniciado, prefiriendo a las mujeres viudas, quienes van a la casa
del Poporo e inician sexualmente al muchacho que se encuentra
esperdndola; cuando se han llenado estos requisitos y después de
permanecer uno o dos dias, el muchacho puede elegir la mujer que
tomard por esposa para toda la vida, la mujer que lo inicié es apenas
para ese rito.

Para extraer la cal, se lleva a la boca una pequefia barita y la mojan
con saliva; al introducirla al Poporo la cal se pega a la humedad de
la varita y luego se la llevan a la boca, este movimiento lo repiten
consecutivamente, restregando la varita en la boca del Poporo, de
modo que alli se va formando una costra seca de cal que luego
ellos pulen, quedando el Poporo en una corona de cal seca. Es la
mezcla de la cal con las hojas de coca lo que libera el alcaloide, el
cual produce un entumecimiento anestésico de la mucosa bucal y del
estdmago mitigando la sensacién del hambre. Cuando dos indigenas
se encuentran, es mandatario como forma de saludo el intercambiar
punados de coca.

Pero la utilizacién de la coca tiene para los Kogui una
significacién mds profunda, y la consideran no solo su mujer,
sino su conocimiento, y el acto de estar sacando cal del Poporo lo
identifican como simbélico del coito (Mendoza, 1992, pdg. 253).
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1.2.8.1. El Origen de la Coca.

Se remonta a la mitologia cuando una mujer bajada del cielo, por
poderes sobrehumanos se convirti6 en el arbolito de coca; bajé para que
los hombres tuvieran con que calmar y ahuyentar el suefio. Al hombre le
estd prohibido coger la coca del drbol, y de hacerlo, hay la creencia de que
el arbolito se secaria; debe ser cosechado por la mujer quien la pone en la
mochila y la entrega al hombre para que la tueste en una cazuela dedicada
exclusivamente a ese empleo. Dicha olla debe ser hecha por los hombres
y el tostado hecho por ellos mismos. A la mujer le estd prohibido tomar
coca si lo hace se enferma de las muelas y el estémago, enfermedades que
el Mamo no puede curar. La siembra del drbol de coca debe ser hecha por
el hombre en un tronco podrido; cuando ya estd grande lo trasplanta cerca
de la casa y lo cuida para que crezca sin demora hasta esperar la cosecha
que la realiza la mujer.

La iniciacién de los hombres estd en relacién con el uso de la coca,
cuando se considera que éste ha dejado de ser nifio, en rito especial, que se
lleva a cabo en la casa ceremonial, el Mamo le entrega el Poporo con chipi-
chipi (conchas marinas donde se saca el mambe de cal) y su respectivo
palito para llevar el mambe a la boca; también le entrega la mochila de
coca y le aconseja en nombre de la primera mujer de la humanidad, la
Magri. El uso de estos elementos traerd salud e impedird que se enferme;
se aconseja comer coca cuando se estd por la noche en la casa ceremonial,
se hace con los demds companeros para que no duerman, se indica su
conveniencia cuando se estd trabajando con el fin de que el cansancio no
llegue; igualmente cuando va de camino, para que rinda y, en fin, un uso
ritualizado constante para que nunca se deje la coca.

1.2.9. El Tabaco

Mendoza (1992. pég. 254), explica que fuera de la practica cotidiana y ritual de
la coca, los Koguis tienen la practica del tabaco. Ellos mismos lo cultivan y luego
hierven sus hojas hasta obtener un jugo espeso que mezclan con algodén para
endurecerlo. La herramienta sagrada final es una pasta llamada ambil que guardan
en pequenos calabacitos y consumen en pequenas cantidades por via oral. Igual que
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otras culturas indigenas de Colombia los koguis consideran que el
tabaco y la coca son companeros junto con el ambil y el chirrinchi
(Medicina ancestral), juntos hacen el equilibrio espiritual para despejar
y endulzar el pensamiento; para ver con mds claridad las visiones.
Estos usos no se le brindan a todo el mundo, esto por el sentido de la
conciencia y responsabilidad con el buen trabajo.

1.2.10. Casas Ceremoniales.

Son los sitios o casas de concentracién donde se trabaja la espiritualidad
de cada uno de los miembros de la comunidad sin importar la edad, son
los lugares sagrados y ceremonilaes de gran importancia para la ensenanza
de las costumbres y la continuidad de las tradiciones; son las estructuras
convivenciales de la objetivacién histérica del desarrollo territorial y cultural
que ha determinado al correr del tiempo la ubicacién y sentido actual de
estas. La casa ceremonial es la mds grande del poblado y se encuentra
situada en el centro del mismo, tiene siete metros de didmetro, con dos
postes centrales que descansan sobre pilotes de piedra y cuatro laterales a
lado y lado de las dos puertas. La direccién en la construccién de la casa
ceremonial la lleva el Mamo quien elige el lugar, toda la construccién estd
intimamente ligada a lo mistérico y cosmogénico. La casa de San Andrés
por ejemplo fue dirigida por el Mamo Francisco Daza, quien puso las
piedras donde descansan los pilares centrales, con su rito caracteristico
para que la casa tenga bastante fuerza, en su construccién ayuda todo el
grupo y cada individuo o familia tiene la obligacién de alimentarse por su
cuenta.

La casa ceremonial de San Andrés apenas es casa de justicia, la casa
ceremonial paraadivinary llevara cabo todos los ritos del grupo se encuentra
en el piramo. Los postes centrales que son los maderos mds largos y mds
pesados son traidos por los vasallos (indios en general), mientras que el
cacique o0 Mamo permanece sentado haciendo oracién. En el lugar donde
debe ponerse las piedras primero entierra cuentas de collar con el fin de
ahuyentar los malos espiritus del recinto de la casa ceremonial.

En el lugar donde estardn los cuatro fogones también se encuentra enterrada
una cola de Tairona (vasija arqueoldgica) que contiene numerosas cuentas de collar,
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todo esto se hace para que la casa ceremonial dure mucho tiempo. Toda la
madera es traida por los hombres del grupo, con la hoja de palma con la que
se cubrird el techo también ayudan las mujeres, las muescas a los postas se
encuentran a una altura de un metro con cincuenta centimetros, las hace el
Mamo, desde estas muescas y a los postas laterales se cuelgan las hamacas
de los hombres cuando salen al pueblo los sibados y domingos. El
Mamo fabrica su chinchorro y duerme solo las primeras noches, luego lo
acompanan todos los hombres del grupo, las noches que permanece solo
dice que conversa con el cacique de palo o Katula Xate, solamente lo ve el
Mamo vy recibe su consejo.

Chédvez (1946. Pdg. 9), referencia que los Kogui tienen dos
tipos de vivienda, la del poblado que consta de 29 casas y las que
construyen en las rosas donde pasan toda la semana. En el pueblito
de san Andrés también se encuentran dos tipos de casas, cuatro de
ellas son rectangulares y de bareque, las 25 restantes son redondas,
distinguiéndose 2 tipos, las unas son construcciones de bareque y en
las otras, la pared la constituye una esterilla entretejida cuyo material
es la cana brava. Estas paredes son hechas por obreros especializados,
en San Andrés, por ejemplo, sélo uno de los habitantes sabe esta
técnica. En palomino y don Diego saben hacer esterillas la mayoria
de las personas, las casas del poblado son redondas y carecen de
compartimentos.

En el interior y formando un ruedo hay un estrado donde se
guardan los utensilios de cocina, lo mismo que los alimentos, como
pldtano yuca, malanga. Alli cocinan los alimentos y duermen las
mujeres en los dias que vienen al poblado, por lo general es en los
dias sébados y domingos, mientras que los hombres y los ninos
mayores de 5 anos duermen en la casa ceremonial. Las mujeres
siempre duermen dentro de las casas, en ningdn caso fuera, junto al
fogén, sobre el suelo y muchas veces guareciéndose de la humedad
con un cuero de res o una corteza de palo. Los hombres duermen en
hamacas en la casa ceremonial, no utilizan cobijas y se acuestan con
su vestido diario; para obtener calor se prende una hoguera junto a
las hamacas.

En todas las casas se usan bancos de madera de cuatro patas toscamente
tallados, que utilizan indistintamente los hombres y las mujeres. La casa estd
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directamente construida sobre el suelo, el fogén carece de tulpas, a excepcién
de algunas casas que comienzan a utilizar imitando a los colonos y
aprovechando mayor comodidad. Toda casa tiene un zarzo o sobrado donde
se guardan toda clase de objetos, hasta la lena que se almacena en buena
cantidad para mantenerla seca y para que produzca buen alumbre y calor.

Finalmente, la construccién de las casas de campo es diferente, ésta
es de forma rectangular, sirve de cocina y de dormitorio para mujeres,
mientras que los hombres duermen en una casa redonda que alberga el
trapiche. Esta regla de dormir la mujer en una casa y el hombre en otra se
estd aboliendo y actualmente en el campo el hombre duerme en su hamaca
en la casa rectangular frente al fogén. Las casas de campo muchas veces
no tienen paredes, apenas ponen unas hojas de palma para escampar del
viento, el fogdn carece de tulpas, pero donde se pone la gran paila para
cocinar el guarapo de cafa (fabricacién de panela) hay tulpas que forman
una especie de hornilla. Alrededor de la casa se guarda el bagazo de la cana
para entretejer una especie de pared, o para que sirva de lefa en los dias
de mucha lluvia cuando escasea ésta, junto a uno de los caedizos hay un
estrado donde se guardan todos los objetos, lo mismo que alimentos, del
zarzo cuelgan un buen nimero de mochilas y garabatos para sostener todas
las cosas que no pueden permanecer en el suelo.

1.3. El Mama en su Ciclo Vital

En este apartado se profundiza en la figura mds importante dentro de
la cultura Kogui, el Mamo o Mama, se presenta todo su ciclo evolutivo
tanto de él, ser de guia espiritual, como del ciclo evolutivo de su futura
companera. El Mamo es considerado como un sabio, un guia espiritual,
es el encargado de dar consejo y de igual forma castigar las faltas de los
integrantes de la comunidad frente a los preceptos establecidos en esta
cultura, siempre es el gestor o encargado de cualquier evento significativo
del Kogui en una simbologia ritulistica de usos y costumbres, bautizos y
matrimonios, entre otros.

La palabra Mamo tiene su traduccién al espanol, Sol, y estd en relacién directa
con la religién, es la persona mds destacada en todo el grupo, retine en sus manos el
poder religioso y el poder civil. Da las decisiones transcendentales para la vida de la
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comunidad y todos los actos de la vida estdn en relacién con
su intervencién para obtener favores de la naturaleza a la que
comprende por medio de actuaciones mégicas.

Por lo general es una persona introvertida, serena y convencida de
la cosmogonia vital y real de sus conceptos, convencida de su eleccién
sobre natural para dirigir al grupo y profundamente practicante de
las costumbres, instituciones y ritos que acompanan a la religién
Kogui; cualquier innovacién que quiera implantarse en el grupo,
encuentra su mayor opositor en el Mamo que ataca por todos los
medios posibles la nueva norma que intenta cambiar la estructura
de la sociedad. “Todas estas cualidades son consecuencia de su
educacién que da la estructura de la personalidad bdsica” (Chévez,
1946, Pag. 19).

La principal autoridad entre los Kogui es el Mamo, un hombre
bien adulto y poseedor del conocimiento esotérico de los “antigua”
profundamente respetado y acatado por los demds miembros de la
comunidad. La posesién del Mamo es hereditaria, pero el candidato
a la sucesién debe someterse desde nifio a un estricto y prolongado
proceso educativo.

A diferencia de muchas culturas indigenas de Colombia, donde
el chamdn tiene las caracteristicas duales de lo bueno y lo malo,
cura, aconseja, ensefa y ayuda, pero también puede echar brujeria
y ocasionar dano, el Mamo Kogui siempre es considerado como
bueno, como protector y su intervencién, ayuda y consentimiento
es solicitado para emprender viajes, reparar caminos, sembrar
cultivos, nacimientos, enfermedades, matrimonios, muertes, es
decir, para cualquier acontecimiento de importancia en la vida de
los Kogui.

Esta autoridad de los Mamos, como el resto de la estructura social
de los Koguis, estd fundamentada en el mito de la mata de ahuyama.
Los Koguis comparan el génesis de la humanidad con el crecimiento de
una mata de ahuyama, cuyo tronco es la divinidad suprema. La Madre
ramificindose mds y mds y abarcando un territorio extenso que cémo ésta
planta desarrolla ramas y frutos, es decir linajes, familias e individuos que
poblaron luego los valles de la Sierra Nevada separdndose de su antiguo
lugar de origen, pero siempre quedando unidos con él.
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Para el Mamo, ...7o se ve el sol, porque el sol caliente no se debe sanar con candela
y negativo, si el nifio sale de dia se le dana la mente, se le calienta; debe salir de noche
para hacer sus necesidades durante nueve anios. No puede jugar con los otros nifios, es
criado como un monje al cual le ensenan los abuelos espirituales y todos los seres vivos
vegetales y minerales (Mamo Roberto Nacogui, 2010).

En este sentido hay que reconocer, “que la madre creé también los animales,
las plantas, en fin, el universo entero, todo lo que forma parte de él tiene asi mismo
su puesto en este drbol genealdgico” (Mendoza, 1992, pdg. 254).

1.3.1. Educacion del Mamo.

Cuando llega la ocasién para elegir los nifios que deben someterse
a la severa educacién para el futuro Mamo, el que actia como tal en
el grupo se pone en oracién y ayuno con el fin de adivinar si los nifos
que se eligen desempenardn satisfactoriamente las funciones de Mamo.
Cuando nace un nifo el Mamo se pone en oracién para saber si el
recién nacido ésta predestinado para dirigir el grupo; si el Mamo en
todo este proceso recibe la iluminacién de que si es un elegido, se le
lleva inmediatamente a una de las casas ceremoniales que se diferencian
un poco de las de tipo estdndar, pues es completamente cerrada y tiene
compartimientos donde se mantiene a los que reciben dicha educacién,
pues, no se puede mirar el sol ni recibir su luz durante un largo periodo
de afios. El aspirante sélo puede salir de la casa ceremonial a la media
noche para contemplar la naturaleza, debe estar sometido a un régimen
alimenticio que contemple determinados tabus; hasta los 18 anos
permanece encerrado sin mirar el sol, a esa edad puede salir y conocer el
mundo personalmente, durante este tiempo recibe educacién y aprende
de memoria toda la tradicién religiosa del grupo.

1.3.1.1. Pago por la Ensefianza del Mamo

El Mamo que prepara a los nifios que se dedican a este camino debe ser de los
mds inteligentes, quien mejor sepa los ritos y la tradicién completa de la comunidad.
Todos los habitantes le rinden respeto y deben pagarle una determinada suma de
dinero, ademds todos sus vasallos deben llevarle comida abundante y todo lo que
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necesite para que se dedique absolutamente al cuidado y educacién de los
futuros Mamos.

Por ejemplo, en el momento de las investigaciones de Dolmatoff, década
de los 60, existia en Tucurinca, cabecera del rio Cebilla, una casa de
ensefanza con 4 nifos para futuros Mamos bajo la direccién de Ignacio
Abigui, el anhelo de la mayoria es que en cada poblado haya por lo menos
2 0 3 Mamos, para que cuando se muera uno puede remplazarlo otro, ya
que existe la creencia de que cuando se acaben los Mamos se terminard el
mundo; por esto todos estdn convencidos de que eso es un beneficio tanto
para los indios como para los civilizados y el mundo en general.

La adivinacién para la eleccién de aspirante a la educacién en este
delicado cargo es indispensable, pues de no hacerlo y llevar a cualquier
nino se muere o se huye del colegio, como ellos llaman a la casa
ceremonial donde reciben la educacién; por eso cada Mamo de cada
pueblo debe adivinar los nifios que debe mandar para que se sometan
a esa rigida disciplina. El Mamo director recibe pesos en plata y nueve
piedras de guaca, al recibir el nifio dicen que estdn interesados en que
se conserve la ley de los antiguos, pues, los Mamos que existen son muy
pocos y no hay personas que le sucedan en sus funciones.

Igualmente, “se ha notado que todas las familias que tenfan nifos entre
los tres y cinco anos se mostraban recelosas y denunciaban la ansiedad en
la presuncién de que sus hijos fueran elegidos, ya que muchos no resisten la
disciplina demasiado rigida y tienen que morir o huir” (Chdvez, 1946, Pig.
21). Esto implica, ademds de las presiones del mundo occidental como
influencia ideolégica de la cosificaciéon y perdida cultural, el enorme y
sentido problema del desalojo y ausencia de responsables de la continuidad
del conocimiento y la tradicién, fenémeno de mucha preocupacién al
interior de las comunidades y de los sabedores de los variados pueblos
indigenas. No hay quien reciba, valore y desarrolle culturalmente el saber
propio al interior de las comunidades.

1.3.1.2. Educacion en la Niitez

Antes se entraba a los nifios cuando atin estaban lactando leche de la madre,
esta solamente podia datle del seno por la noche cuando el Mamo lo sacaba a la
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puerta de la casa ceremonial para que recibiera el seno, enseguida lo entraban
y lo cuidaban con los mds ancianos. Ahora, como ya entran entre los tres y
cinco afos se le entrega su Poporo y debe someterse a un régimen alimenticio
especial. Nunca comerd carne de cerdo, ni de res, ni ninguna carne que se
encuentre manchada de sangre, pues asi estd prescrito en la ley de antiguos.
Estd prohibido comer alimentos con sal, ni carne porque entonces pierde
la memoria y no aprende con facilidad lo que ensefia el Mamo, dejando de
comprender la ley de los sentidos.

Por estas razones la comida del aprendiz durante nueve afos serd
Gnicamente de frijol blanco, guineo criollo, malanga criolla y papa
criolla. Estos alimentos no hay en todas partes, sélo se encuentra en
la huerta cultivada por el Mamo para los nifos que tiene educando.
Complementan su alimentacién con pescadito de rio, sin sangre, bien
seco y sin sal, incluso su mejor alimento lo constituye un gusano blanco
que crece en los troncos de las palmas, el cual contiene mucha manteca
y es muy sabroso, segun el decir de ellos, se conoce con el nombre de
mojojoy, chisa, kuso y chire.

El aprendiz nunca puede abandonar la casa ceremonial durante el dia,
para defecar y orinar tiene que hacerlo a la media noche; los educados
para Mamo duermen durante el dia y estdn despiertos durante la noche,
tampoco comen durante el dia sino que deben hacerlo por la noche, ellos
no pueden mirar el sol ni recibir su luz porque entonces no podrian ver
lo que es bueno y lo que es malo, mientras que recibiendo esta educacién
pueden mirar todo con suma claridad, ven todo limpio, para ellos no hay
montanas ni oscuridad y saben lo que es bueno y lo que es malo. A los
cuatro afos de permanecer sin mirar el sol, comienzan a ver entre claro y
oscuro, comienzan a distinguir lo bueno de lo malo, aprenden a mirar en
la oscuridad y también en la luz.

1.3.1.3. Lugar de Ensefianza

Donde viven y donde reciben la ensenanza es en la casa ceremonial, que es
completamente cerrada para que la luz y el sol no puedan entrar en ella; esta casa tiene
un compartimento donde hay unos estrados de guadua, donde duermen los que se
estdn educando, no hay hamacas para ellos, ni cobijas y por todo abrigo tienen su
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vestido y el calor de un fogén. A este cuarto solo puede entrar el Mamo y
los mds ancianos que sepan algo de la sabiduria del Mamo y quienes ayudan
a cuidarlos cuando el Mamo sale a recibir el sol y a dar un paseo.

A los educandos nunca se les abandona, se les cuida de cerca para
impedir la huida de alguno de ellos; durante nueve anos permanecen sin
mirar el sol y sin saber que existe; en este tiempo se les ha ido ensenando
toda la ley de los antiguos con cantos y bailes especiales para cada cosa y
para cada acto transcendental de la vida, asi toman sabiduria para conducir
vasallos. Todos los dias les hace repetir la tradicidn, los cantos religiosos y
las danzas que deben acompafar a cada rito. A veces los aprendices caen
rendidos del cansancio, pero les llaman la atencién con el palo del Poporo
en las canillas para que les abandone el sueno y sigan los cantos y las danzas.

1.3.2. Educacion de las Futuras Mujeres de los Mamos.

También hay un colegio para las futuras mujeres de los Mamos, se educan
tantas mujeres como nifos haya en el aprendizaje, pues la mujer del Mamo debe
estar conectada a la ley antigua. La casa donde se las encierra es igual que para
los hombres, con la diferencia de que es mds pequena; las mujeres mds viejas son
las que se encargan de preparar este personal, también ellas no pueden ver el sol
y deben salir inicamente durante la noche, a su preparacién ayuda también el
Mamo. El régimen alimenticio es muy parecido al de los hombres, su comida es
santiguada por el Mamo y comen a la puerta de la casa ceremonial, ya que estd
prohibido comer dentro de ella, la disciplina es menos rigida que para los hombres
y no es obligacién que sepan de memoria la tradicién del grupo, ni que aprendan
los cantos y danzas que los hombres deben saber para llenar su misién.

1.3.3. Pubertad y adolescencia de los hombres.

Apenas llegan a la edad de la pubertad el Mama les entrega su poporo junto con
su mochila de Xaio (coca), es el tiempo llegado para que ellos aprendan a tomar coca,
pues ya han permanecido el tiempo suficiente. A los siete afos comienzan a conversar
entre ellos especialmente de lo que les ensefia el Mamo, también se dan cuenta que
estan educdndose para Mamo. Han recibido una educacién restrictiva, de igual forma
c6mo la comida es deficiente, permanecen hasta cuatro dias sin defecar y
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apenas orinan a la media noche. Cémo nunca han visto a una mujer ni
tampoco se les ha hablado de ellas no saben absolutamente nada de eso;
antes, cuentan los ancianos que podian llegar los Mamos hasta los 30 o
40 anos sin saber cosas de mujeres. Jamds se masturban, pues para eso
adivino el Mamo, porque ellos no tienen que hacer esas cosas antes de su
debido tiempo.

Cuando llegan a los 15 afios el Mamo comienza a adivinar si ya
pueden mirar el sol, si ya es tiempo de que puedan salir y adivina los
dias precisos que ain es necesario que estén, como minimo unos 12
afos encerrados en la casa ceremonial. Unos dias antes de la salida
el Mamo los prepara ensendndoles como es el sol, las cosas que se
observan durante el dia, la vida que lleva su pueblo y les habla por
primera vez de que existen mujeres, como son y para qué sirven.
Cuando dominan perfectamente la ley de antiguo se les ensefa lo que
es la vida con todos sus pormenores.

El Mamo ha adivinado el dia en que deben salir a ver y mirar a
la luz del dia, cuando ven el sol por primera vez les asombra y a la
vez les fastidia, quieren regresar a su casa ceremonial, los Mamos
se van ensefando a estar mds en su casa ceremonial que paseando y
gustando de la vida, por eso los Mama les gustaria mds estar en su
casa, en su hamaca a cualquier otra cosa. Asi comprenden lo que es el
sol y saben lo que es el dia. Con la salida del colegio ha terminado la
responsabilidad del Mamo, pero sin embargo sigue ensefidndoles las
ultimas cosas de la vida.

1.3.4. Matrimonio del Mamo

Las mujeres que recibieron educacién adecuada para ser las mujeres de
los Mamos se encuentran listas a cumplir su misién, el Mamo adivina cudl
de las mujeres serd para cada uno y se verifica el ritmo del matrimonio.
Ellas saben algo de la ley de antiguo y en los tltimos tiempos de su encierro
aprendieron lo que son los hombres y lo que significa él Mamo para el
grupo, antes de casarse les enseflan también lo que es el matrimonio.
Cuando ya se casan y tienen hijos, el Mamo puede aconsejar a sus vasallos
porque entonces ya sabe lo que es bueno y lo que es malo; cuando muere el
Mamo podrd uno de ellos sucederlo en el ejercicio y funciones de su cargo.
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1.3.5. Muerte del Mamo

La mortuoria de un Mamo dura el espacio de nueve meses; nunca se le
entierra el mismo dia que deja la vida si no después de cuatro dias; todos
sus vasallos dicen que estd muerto y al mismo tiempo todos estdn convencidos
de lo contrario, porque su espiritu estd vivo, él se encuentra en un estado
de éxtasis y como dormido. Una vez se lo entierra desaparece fisicamente,
pero en ningun caso deja abandonado a los suyos, viene a visitarlos, siempre
suefian con él, en la misma forma que cuando estaba dormido.

Los otros Mamos poseen soborin que es un poder clarividente para
ponerse en comunicacién con el mundo sobrenatural para dominar la
vida de ultratumba, para adquirir la voluntad de los grandes muertos que
ain pesan en la sociedad y buscar asi el consejo de los grandes espiritus
desaparecido, el sohorin es la acumulacién de seguranzas, o mejor dicho
la acumulacién de fuerza mana, pueden verlo por la noche. El sohorin les
permite ponerse en contacto con uno de los espiritus, sin embargo, por
medio de conversaciones con el mamo Roberto Nacogui, lider espiritual
de esta cultura, se determind que este término no existe, pues fue el
término que le dieron los antropdlogos. Hay muchas piedras redondas que
son gente pero que tinicamente pueden verlas y conversar con aquellas que
tengan sohorin. Esta palabra no existia, fue creada por los antropdlogos y
colonizadores (Mamo Roberto Nakogui, 2010).

Antes los antiguos y los Mamos, solamente morian de viejos por
que no existia la enfermedad, a los cuatro dias de muerto se lo llevaba a
enterrar arriba al paramo, se le dejaba bien encerrado como en una caja
de piedra, entonces, toda la gente del grupo ayuda a llevar el caddver y
acompana por lo menos un Mamo, cuando no dos o tres. En la comitiva
también van las mujeres; todos absolutamente cogen abundante tabaco
de la sierra (frailején) con el fin de quemar en la continuacién del velorio
durante nueve meses, cuando se lo entierra, el Gltimo que conversa con
él, es el Mamo. Durante los cuatro dias y las cuatro noches todos los
cantores, todos los bailarines, todos a quienes haya adivinado alguna
cosa; a los que haya dado seguranza; a los que haya curado bailan y
cantan y tienen que acompafar al entierro.

El cuerpo del Mamo se pone en el centro de la casa ceremonial, allf las
mujeres no pueden entrar, pero acompafian desde fuera, todos los Mamos que
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estuvieron en colegio y aprendieron a bailar con mascara tienen que cantar
y bailar las cuatro noches: bailan al aguacero, al verano, al invierno;
bailan y cantan a la enfermedad, las mujeres que saben cantar y bailar
tienen que hacerlo fuera de la casa ceremonial.

Regresan y todos comienzan a buscar alimentos con el fin de
tener abundantes provisiones para continuar el ceremonial mortuorio
durante nueve lunas; todos comienzan a reunir comida, abundante
pldtano cocido y seco, maiz, frijol, carne de piezas de caza en la mayor
cantidad posible, ocupan un mes de almacenamiento de todos estos
alimentos, todo mundo trae cargas de alimentos en la proporcién
a sus capacidades. Luego durante nueve meses siguen cantando y
bailando lo que decia el Mamo cuando estaba vivo; los bailarines y
cantores siguen su faena por espacio de nueve lunas; se le dice que
no lleve a sus hijos, a sus vasallos y todos se encuentran reunidos
durante este velorio, se quema el frailején y se deja el dltimo para
levantar el espiritu del Mamo. Cuando va a terminar el dltimo mes,
todos los hombres y las mujeres se bafian en la quebrada mds préxima
para despedirse por dltima vez. Cuando se ha cumplido con este
requisito todos marchan al pdramo donde se encuentra enterrado; el
Mamo gobernador, su cabo Hankukukue, el comisario y el cabo del
comisario, estas cuatro personas van por ultima vez en representacién
de todo el grupo, llevando el dltimo tabaco de la sierra (frailején),
que sobré después de haber quemado durante los nueve meses, para
quemar encima de la tumba, para levantar el espiritu, para que vaya
al gobierno de los diablos, al pais de los muertos.

Después que ha pasado todo este ritual, el espiritu del Mamo viene
a la casa ceremonial, y entonces el Mamo que tiene sohorin siempre,
le habla y le consulta muchas cosas y el espiritu del Mama muerto le
da consejo; todos los Mama que tienen sohorin pueden verlo, mirarlo,
hablar con él y pedirle consejo.
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Capitulo II

Sierra Nevada.Linea de investigacién psicologia ancestral. Andres Casallas, 2017.




2. El camino ancestral, elementos metodolégicos y resultados

El planteamiento metodolégico insiste en reconocer un camino diferente,
un ojo de integracién capaz por su poder de reengendrar las manifestaciones
de vida mds esperanzadoras y revolucionarias como alternativa a la frustrante,
pero adn asi, presente realidad de occidente. Para esto presupone, que ain antes
de los criterios metodolégicos académicos, resultan relevantes consideraciones
éticas e identitarias en la construccién o recuperacion de los saberes.

De todas formas, la investigacién se propone en un interés fenomenoldgico,
hermenéutico y trascendente de consecuente desarrollo cualitativo, pues el interés
fundamental es el de generar posibilidades reales y concretas de conocimiento que
promuevan alternativas de reparacién y desarrollo identitario consciente en niveles
prepersonales, intrapersonales, interpersonales, sociales, ecolégicos y trascendentes.

En términos de la investigacién psicoldgica, reconocemos que nuestros esfuerzos
metodoldgicos con el tiempo evidencian dos perspectivas. La primera, el hecho
adherente de pertenecer como anhelo disciplinar al amplio espectro comprensivo
de la psicologia y su modelo integral de planteamiento Wilberiano, sobretodo en
la consideracién ontolégica y metodoldgica de lo ancestral como un saber perenne
perteneciente al todo, y en el encuentro de puentes de didlogo entre occidente, oriente
y el mundo indigena. Y la segunda, la obligante intencién de aprehender y consolidar
un cuerpo de conocimientos tedricos y estrategias indigenas como viables, reales y
practicas maneras metodoldgicas de conocer, perpetuar saber y recrear la ciencia.

En este mismo desarrollo del fundamento metédico se insiste como criterio
central que las herramientas de investigacién por excelencia son las técnicas
narrativas (analdgicas, escritas, orales y gréficas), debido a la flexibilidad y
coherencia que otorgan como mejores formas de tratamiento de la realidad si
se tiene en cuenta que las experiencias de conocimiento seran rituales extdticos,
experiencias de conciencia alterada y vivencias transpersonales y trascendentes.

Igualmente, se concibe como ejercicio metodolégico desde la
perspectiva tecnoldgica el reconocimiento por unaserie de herramientas
ancestrales de gran profundidad y aplicabilidad investigativa tales
como el trasnocho, el circulo de palabra y el confieso, todos estos,
rituales de conversacién y didlogo manifestados desde la palabra
dulce y sincera con corazén de tierra, los cuales, se conceptualizan y
desarrollan desde el ejercicio vivencial con las comunidades.
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2.1. Categorias de Comprension (Qué se ve)

Al igual que en otras investigaciones de la linea ancestral no nos interesa
determinar la posible verdad desde el guién categorial, menos alinear fenémenos
a las limitaciones de la razén, el ego o la ciencia mds positivista. Nuestra
perspectiva categorial surge de anos de experiencia e iniciacién en el camino
chamdnico, surgen no sélo como categorias hermenéuticas e interpretativas,
son la propuesta no fracturada y humilde de primeras vivencias que hacen
considerar con apertura, intuicién y el consenso de Mamos y abuelos que en su
significacién y profundizacién posibiliten ver el complejo mégico chamdnico
como el complejo magico humano.

Estas categorfas tienen como finalidad explorar, reflexionar y comprender
integralmente las etapas, niveles y procesos que permiten la emergencia del posible
sentido vivencial y tedrico “implicito” en el material recopilado y en los escritos
que a manera de narrativas son el instrumento base para el registro de lo vivido.

Cada experiencia, cada nueva discusién grupal y revisién de lo narrado,
nos permite captar aspectos y nuevas realidades, detalles, acentos, matices no
vistos con anterioridad o no valorados suficientemente y que en el ahora, quizd
con otra perspectiva de aprendizaje, son determinantes y parecen cambiar o
enriquecer ampliamente el significado en los momentos investigativos.

Reconocemos que son mds las categorias, posiblemente para otros sean
diferentes, sin embargo, las que proponemos tienen el argumento y autoridad
actual de nuestro estudio tedrico y experiencia de afios, y es en esta base que
las proponemos. Empero, reafirmamos de nuevo y basados en Bolivar (2002.
Pég. 48), que nunca nos “reducimos a un conjunto de categorias abstractas o
generales que anulan la singularidad”, todo lo contrario, las que se proponen
vienen de la vivencia de la realidad chamdnica y psicoldgica de significativas
experiencias de la existencia y el ser. Nuestra eleccién es un didlogo desde lo
esencial, intuitivo, personal y singular.

Tampoco nos interesa perpetuar viejos debates (ciencias naturales vs ciencias
humanas) sobre el modo mds adecuado de hacer ciencia y comprender la realidad.
Para nosotros también se trata, como recordaba Brunner, citado por Bolivar, (2002,
Pég. 49) “de modos complementarios, reclamando, dnicamente, legitimidad
epistemoldgica al modo narrativo, sin desdefar las excelencias del primero,
suficientemente demostradas. La explicacién empirico natural —de la ensenanza-
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debe, necesariamente, ser mediada y complementada por la comprensién
hermenéutica” Y mds alld adn, por la comprensién meditativa, intuitiva
y espiritual.

Sin embargo, conviene aclarar qué, como aprendizaje de nuestros
anteriores procesos de investigacién, en el presente, lo categorial recoge
la critica sobre la necesidad de dar cuenta descriptiva de las formas y
herramientas ritualisticas de las comunidades. Por eso en éste caso,
asumimos el reto de descripcién cosmogénica, médica, ritual, y cultural,
s6lo que, en el respeto profundo a nuestros procedimientos, es decir en la
conciencia y humildad de escuchar, atender la ensefanza, la orientacién
de los Mamos y el respeto al camino psiquico buscado, por lo cual la
narracién mds que etnografica es fenoménicamente vivencial y subjetiva,
lo cual no impide en ningtin sentido la construccién relevante de sentidos
de realidad sobre lo vivido.

Entonces, inicialmente y a través de nuestras vivencias, hemos definido
las siguientes categorias: Cosmogonia, ley de origen, mitos, lugares
sagrados, Mamo Plantas sagradas, Ayu, tabaco, chirrinche, rituales,
pagamento, purga, tejido, Poporear, mambear, confieso, trasnocho,
circulo de palabra, danza y musica, miedo, ego tranquilidad, suefios,
perddn, fe y contexto cultural identitario. Todas organizadas en la l6gica
de los dos grandes fenémenos evidenciados en el planteamiento, E/ S7
Mismo y la Cosmogonia Kogui.

Las mismas, proponen para nosotros el mapa complejo del saber
Kogui, que evidenciado en la vivencia transpersonal devela la posibilidad
psico-ancestral de encuentro y desarrollo del si mismo, la evolucién de lo
psiquico a lo espiritual.

2.2. La unidad poblacional de comprension

Hay dos elementos, las culturas Indigenas y la esencia del Nos-otros, los
denominados investigadores, en lo que en este capitulo se focaliza en la
documentacién, vivencia y etnografia de la cultura Kogui.

En el sentido de su cosmogonia, mitologfa, chamanismo, rituales y tradiciones,
la cultura Kogui es el primer elemento de representacion que se tendrd en cuenta.
Esto, a través de la vivencia y la interaccién con los abuelos y Mamos de los
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territorios. En este sentido el grupo de Investigacién se adentra en las
practicas propias de la cultura (Trasnochos, pagamentos, rituales entre
otros) como busqueda y evidencia de reconocimiento y trascendencia
espiritual.

Como elemento paralelo estamos nosotros los investigadores,
sujetos investigados, subjetividades y psiquismos inmersos en las
culturas indigenas definidas y en un primer momento en la cultura
Kogui unidos como una representacién vélida y vivencial de interés
para la investigacién. Es en nuestra experiencia de comportamiento
y en la prictica de las tradiciones que se manifiesta el conocimiento
pretendido.

2.3. Introduccion metacategorial de las diferentes experienciasy narrativas

Este momento significa una continuidad de aprendizaje por el camino
de integracién o puenteo entre los conocimientos occidentales, orientales e
indigenas, es a la vez un recorrido interesante de comprensién e integracién
cosmogoénica, epistemoldgica y metodoldgica por los tradicionales debates
excluyentes e incluyentes de las otrora trincheras cuantitativas y cualitativas del
conocimiento.

Recordamos que tal y como lo proponiamos en la intencién metodolégica,
para nosotros la eleccién de un camino particular en la forma de conocer no es
mds que la coherencia ontolégica con una posicién ética, una urgencia digna
de cualificacién e identidad con nuestros conocimientos junto a la busqueda
sentida y necesaria de posibilidades alternativas de exploraciéon y encuentro
espiritual.

Ahora, coherentes con esta reflexion, nos toca de nuevo asumir una posicién
de integracién, ojald la mds asertiva en la forma de presentar y dilucidar el
ejercicio analitico, reflexivo, realmente significativo y respetuoso de la narrativa
como elemento radical de arraigo metodolégico.

No son pocos los debates que en los variados trasnochos ancestrales y
académicos hemos tenido en la definicién del tratamiento respetuoso tanto a la
informacién obtenida como a la significacién psiquica de los variados relatos.
En este sentido, presentamos una serie de presupuestos tedricos necesarios para
la lectura de los hallazgos investigativos.
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El ejercicio de interpretacién que se presenta, no es una mirada
fraccionada del andlisis categorial particular, o del andlisis temdtico
de contenido por categorias concebido tradicionalmente, por el
contrario, optamos por un razonamiento narrativo o un andlisis critico
del discurso (Fischer, 1989. Pdg. 219), “que funcione por medio de
una coleccién de casos individuales en que de uno se pase a otro, y no
de un caso a una generalizacién”. La preocupacién no es identificar
cada caso bajo una categoria general; el conocimiento procede por
analogia, donde un individuo puede o no puede ser similar a otros. Lo
que importa son los mundos vividos por los caminantes, los sentidos
singulares que expresan y las légicas particulares de argumentacién
que despliegan.

Tendriamos la posibilidad metodolégica de concluir el trabajo de
buena forma, presentando las narrativas en esa hilaridad singular
particular de la subjetividad narrada, con confianza de despliegue
argumentativo y suficiencia conclusiva. Sin embargo, en nuestra
conviccién integracionista queremos probar una mixtura de
abordaje siempre cualitativo por excelencia, es decir, insistimos
de todas formas en recrear una manera de andlisis temdtico de
contenido categorial, que en su dindmica englobe o metacategorice
(generalice) los contenidos de los relatos.

Proponemos que el andlisis categorial evidencie un nivel de
circularidad que sélo hallamos en la nominacién conceptual
creativa, étnica y ancestral, el didlogo permanente y la guia de los
abuelos indigenas, es decir, si una serie de reflexiones y eventos sélo
son comprensibles en la nominacién del por ejemplo el negativo
como significado espiritual y energético de ego y pesos de linaje e
historia, pues esa es la metacategoria integradora de otros niveles
y es la que apoyados en la tradicién ancestral utilizaremos como
generalizacién, en la que soportamos la opcién por ésta mixtura de
posiciones hermenéuticas, la analitica categorial cldsica o narrativa
paradigmdtica y por otro lado los informes narrativos. En este
sentido, consideramos los siguientes hechos fundamentales:

Primero, buscar reafirmar en términos de Wilber los criterios de enactividad,
generalizacién o incluso claridad epistemoldgica transpersonal, es decir, que las
narrativas y su comprensién de base singular, pero de proyeccion integral sobre las
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vivencias chamdnicas de busqueda profunda personal evidencien:
a) una serie de experiencias optimas de conciencia elevada que se
constatan en el sentido de ser comunicadas y compartidas en alguna
medida en efecto e intensidad por otras personas. De ahi nuestro
interés constante de compartir la palabra sobre las experiencias al
interior del grupo de investigacién y hallar lugares comunes de
significacién, b) una respuesta al problema de la inefabilidad de
experiencias por personas que pueden vivenciar, pero ser incapaces
de expresar o conceptualizar adecuadamente para si mismas, o bien
personas que pueden conceptualizar para si mismas una experiencia,
pero quizd no puedan comunicdrsela adecuadamente a nadie mds. Y
o) la construccién de un ala comunal, entendida como el compartir
efectivo de la visién iluminativa (transpersonal) con otros que estén
usando el mismo ojo (chamdnico). Si otros coinciden con la visién
compartida, esto constituye una prueba comunal de la verdad de la
vision.

Es decir, categorizar en el sentido vivencial que explicamos, es
para nosotros un intento comunal de compartir un conocimiento
singular, ya conclusivo y valido, que se constata mds alld,
metacategorialmente, también como grupal y mds enactiva (co-
construida) visién de verdad.

Y segundo, confiamos en el hecho fenomenolégico del investigador
investigado y su campo certero de la experiencia como camino de
afrontamiento y proyeccién frente a las limitaciones del sélo y
entonces reduccionista método del andlisis de tema o de discurso.

Es cierto que en momentos particulares se observardn ejercicios
que pudieran dar la impresién de subcategorizaciones e intentos
de clasificacién de la informacién, sin embargo recordamos como
respuesta de integralidad a tal hecho, que los investigadores
somos los mismos sujetos investigados, en cuyo caso, nuestro
intento de volver a mirar la narrativa solo quiere profundizar en
la reflexién y el conocimiento significado respetando desde éste
y trascendiendo la categoria misma hacia sintesis de esencias
narrativas que reconocen todo el tiempo que lo obtenido ya es en
si mismo una construccién del conocimiento de comprensiones
globales sobre el fenémeno estudiado.
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Mis bien consideramos que nuestro ejercicio, siendo narrativo
propiamente dicho, quiere conservar la valiosa aportacién que da el tratar
de mirar en nuevas reflexiones no manipuladas sobre lo construido en
la narrativa (pues lo hace el mismo vivenciador), evidenciando que en
ese mds alld se puede llegar a dialogar y a concluir, es decir creemos con
conviccién que las narrativas presentadas son suficientes como conclusién
y evidencia de comprensién del fenémeno desde la subjetividad que se
comparte, sin embargo, en una mirada, integral, no disyuntiva, buscamos
ir mds alld, otorgar meta significados, ser mds enactivos en el intento,
poner con mayor pensamiento bonito y corazén lo encontrado.

Al final, en el todo de la discusién se integra y presentamos como
conclusién del proceso una mirada descriptiva, hermenéutica,
fenomenoldgica y grupal desde la singular y cientifica mirada translégica
y narrada del con-viviente de la realidad ancestral.

Nuestro ejercicio investigativo es a la final, con todo y lo aclarado,
una esencialidad de lo vital vivenciado, del andlisis de narrativas,
una narracién particular que escuchando el conocimiento de la tierra
configura elementos y da significado a datos, historias y experiencias con
el fin de expresar de modo autentico no alejados de sus palabras la vida
individual (sin manipulaciones) de varias personas, viviendo su origen
mistico desde el chamanismo Kogui como posibilidad de encuentro y
desarrollo del si mismo.

2.4. Las Narrativas

Solo a manera de aclaracién se recuerda que las narrativas que
se presentan como anexo, parte fundante y criterio de existencia
del proceso investigativo, aparecerin en un orden cronoldgico y
correspondiente a las salidas vivenciales realizadas. Se ha decidido
hacer una valoracién del ejercicio narrativo de los investigadores
pertenecientes a la linea de investigacién en psicologia ancestral y en
ésta, del grupo voluntario y preparado que realiza el trabajo de campo
en los territorios indigenas presentando por su mayor evidencia
de contenido vivencial y psiquico la experiencia narrativa de tres
participantes a lo largo de los anos de investigacién. En la misma
presentacién se intentard identificar con un seudénimo al
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protagonista de cada relato, esto por si es gusto del lector identificar
desarrollos particularesalo largo de los recorridos, historias y significaciones
de cada caminante ancestral.

Se observardn estilos literarios, mds alld, singularidades de vida y
maneras de existir y significar, sorprende que, frente a los mismos hechos,
las riquezas de interpretacién y sentido sean tan variados, tan enriquecidos
y lacidos de experiencia chamdnica, desde los mds estructurales en un
sentido del diario de campo, hasta los mds abiertos a la subjetividad
narrada.

Con el tiempo se notard el compromiso libre de profundizar cada vez mds
en el alma, a pesar del miedo de abrirse y sentir. Con cada salida y cada
narracién se solicitaba respetuosamente ir mds alld, en todo, narracién,
pensamiento y corazén. Su experiencia y vivencia compartida desde la
lectura y reflexién, lo dirdn.

Solo resta plantear a manera de sintesis que las narrativas como
herramienta conceptual y de transmisiéon de las vivencias son una
posibilidad importante de conexién entre lo occidental y lo ancestral; en
estas se describe el conocimiento adquirido acerca de la sabiduria que nos
es transmitida por nuestros abuelos en los circulos de palabra, trasnochos
y en los lugares sagrados.

De acuerdo a las vivencias en el contexto ancestral y teniendo en cuenta
la necesidad de plasmar lo aprendido, en las narrativas, se recuerda,
vinculadas de manera anexa, se muestra la experiencia personal en torno
a lo encontrado en el descubrimiento interno y la participacién de usos
y costumbres indigenas de la cultura Kogui. Al moverse entre la vida
occidental y la ancestral, se intenta recordar nuestro pasado, vivirlo y
aprender de nuestros ancestros para sanar nuestro corazon.

2.5. Categorizacion — Metacategorizacion

Mirar en lo profundo del aprendizaje, analizar en basqueda de
respuestas que ain no tienen preguntas bien formuladasy en el camino
observar, sentir y vivenciar elementos de la vida sin la conciencia
de estar viviendo, hace necesario permear la investigacién con la
conciencia del darse cuenta de las situaciones cambiantes y asi resaltar
elementos importantes de comprensién (lo cosmogénico, las plantas, los
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rituales, la tranquilidad, el perdén y el contexto) y de ellos recrear
lo que se denominard “metacategorias”, las cuales se desprenden
del sentir del participante quién descubre los complejos que dan
visién integralista y trasnpersonal a los elementos de lo ancestral.

Como investigadores en el ejercicio de organizar y comprender
la informacién para encontrar una mejor forma de recrear lo
aprendido, se presenta un intento, ojald circular, de nominar la
realidad expresada en narrativas y conclusiones bajo la forma
de un ordenamiento categorial que se espera ilustre de manera
juiciosa sistemas constitutivos de las grandes categorias, integradas
en intenciones metacategoriales, entendidas como sintesis mds
sensibles que sélo racionales y que a la larga encabezardn y dirigirdn
como grandes pivotes de los resultados, el didlogo conclusivo del
presente ejercicio.

En definitiva, podemos encontrar que las vivencias en
los diferentes lugares sagrados pueden ser conciencia de
aprendizajes que la Madre Tierra nos muestra en visiones
que se representan en suenos, la expresién de sentimientos,
malestares fisicos, transformacién de pensamientos y cambios
en nuestras vidas.

Son estos cuadros, la evidencia cientifica del proceso
fenomenolédgico y trascendente que por si mismas presentan las
narrativas, pero que como se habia planteado son expuestas a
procesos metodoldgicos de metacategorizacidon e integracién que
demuestren la intencién real de tratar de pasar el conocimiento
ancestral y analdégicamente mdgico por ojos amplios y
vibrantemente racionales de acercamiento a la ciencia cualitativa
mids occidental.

En Sintesis, el ejercicio de metacategorizacion e integraciéon
queda expuesto, en los mismos se evidencia un nuevo ordenamiento
integracional por categorias generales y de nuevo integrando
y ordenando por similitudes temdticas se propone un sistema
de hallazgos categoriales que dotan de sentido y realidad el
planteamiento problemdtico propuesto; tal ejercicio se evidencia e
incluye en las reflexiones posteriores.

Por tltimo, para facilitar la comprensién de la metacategorizacién se
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sintetiza lo aprehendido en la forma y la estructura a través del
siguiente didlogo conclusivo donde se busca entender, visualizar
e integrar todo el complejo metacategorial con correspondientes
reflexiones, debates, evidencias y recreaciones conceptuales de la
realidad ancestral Kogui en el si mismo.

Este importante ejercicio de lo metodoldgico y sus resultados
se organizan y presenta como Anexo dos. Es importante siempre
tener presente que él es solo viable en si, en la posibilidad previa
de un trabajo vivencial y de campo realizado por el territorio, la
cosmogonia y cultura Kogui durante afios.
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AAA Capitulo III
N LA PALABRA 250N

Sierra Nevada. Linea de investigacién psicologia ancestral.
Andres Casallas, 2017.
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3. Proposiciones de didlogos conclusivos

Partiendo de la garantia de palabra que brinda un proceso de investigacién
de amplio tiempo, de la seriedad y rigurosidad de poder aseverar con propiedad
que el conocimiento por plantear posee la fortaleza de reales procesos de
campo, tanto hermenéuticos como fenomenoldgicos, y que la construccién del
conocimiento en el presente trabajo es un esfuerzo tan cadtico como sistemdtico
de ires y venires por territorios geogréficos indigenas y subjetivos humanos, es
que se presenta este ejercicio, con suficiente creacién conceptual como vivencial
sobre una realidad denominada “el encuentro y desarrollo del si Mismo desde
la sabiduria ancestral Kogui”.

Este panorama investigativo sobre el conocimiento y desarrollo
del si mismo, posibilita senalar de manera introductoria y conclusiva diferentes
topicos sobre las posibilidades de lo ancestral en la construccién de vida desde
la vivencia transpersonal, en estos, se manifiesta de manera longitudinal lo
subjetivo de nuestro desarrollo integral en relacién con la cultura Kogui, el
didlogo intercultural frente a la cultura occidental en la que vivimos y el camino
recorrido de encuentro con las instancias mds profundas del psiquismo humano.

Hoy se reconoce que los pasos son cortos para tan largo camino por
recorrer en la sanacién del si mismo, que éste camino implica ir m4s alld de
las tristezas y el sufrimiento del ego y reconocerse en la fuente psiquica del si
mimo como la verdadera fuente de creacién radical de la vida. Frente a esto,
el conocimiento indigena brinda potentes ensefianzas de conciencia para
desarrollarse y encontrarse en niveles mds profundos del espectro humano.

Por lo mismo y frente a la complejidad temdtica del fenémeno estudiado se devela
como concluyente la necesidad de un complejo recorrido de naturaleza vivencial
hacia el encuentro con el si mismo, ésto con el fin de ir mas all4 de la conservacién
no solo de la tradicién investigativa etnografica, sino de posibilitar emergencias de
la identidad cultural que promuevan una identificacién con lo que los abuelos de los
territorios llaman lo cosmogénico e identitario real de nuestras vidas perdidas.

De igual forma y con la conciencia de lo comprensivo, este proceso
de investigacién permite evidenciar la fuerza de la palabra que atn
conservan los abuelos creadores de la voz ancestral y que se imparte
a los hermanos menores (como se explicaba anteriormente) de
generacién en generacién, la cual con humildad se difunde y se puede
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evidenciar en el desarrollo de sabiduria y conocimiento que se adquiere
en el camino.

De esta forma se entrega una mayor comprensién en cuanto a las
tradiciones ancestrales, en las cuales, realizando vivencias vy
narrativas, se organiza una mirada de experiencias personales y
conocimientos ancestrales que brindan una vivencia de constatacién
sobre el sentido de lo ancestral en el psiquismo y la conciencia
humana.

Por otra parte, en el trascurso del tiempo y hoy dia con la
modernidad confundiendo las vidas, se ha perdido el contacto con
la Madre Tierra, perdiéndose a la vez lo vital en la superficialidad
del pensamiento reduccionista y nocivo del salvaje oeste u occidente.
Tal panorama le exige a la conciencia humana un encuentro interior
con el si mismo, un camino psiquico con dnimo no sélo de recuperar
la identidad cultural si no la esencia de cada ser. Esto es nombrado
por Abraham Maslow (citado por Vals y Vaughan, 1994, Pdg. 14)
como “algo que va mds alld de la autorrealizacién, y en donde se
trasciende de lo aparente real, de la identidad y de la experiencia para
concentrarse en la esencia del ser”.

Se puede identificar que al igual que en los anteriores estudios,
en ésta investigacion se ha hecho patente qué mds que conocimiento
etnogréfico y antropolégico sobre las culturas, (que de hecho se
presenta), se han evidenciado niveles de conciencia sobre la necesidad
de paz y tranquilidad frente a los problemas de la existencia y sobre
la evolucién de la dulzura, categoria central del pensamiento Kogui,
como un espectro posible de vida.

Eneste sentido se comprende que las vivencias en todos los contextos
cambian, quizds en cada territorio y con la diversidad de las culturas
se hacen gradualmente distintas, sin embargo, la naturaleza humana
en su profundidad cosmogénica refiere una esencia fundamental que
tanto la cultura Kogui como otras etnias y comunidades cercanas a su
origen mitico y a su ley de origen protegen.

En sintesis y en un primer momento se podria decir que para la cultura Kogui
esta radicalidad (de raiz) cosmogénica se plasma en herramientas fundamentales
como: la palabra dulce, el pensamiento bonito, la realizacién de circulos de palabra,
trasnochos, pagamentos y rituales donde lo primordial evidente es la conexién en

115



Encuentro y Desarrollo del Si Mismo desde la Cosmogonia Kogui

estados de conciencia trascendentes con la Madre y el Padre Espiritual en
busca de la identidad m4s real; la del si mismo.

El planteamiento psicolégico de lo transpersonal entendido desde
la mirada de Ken Wilber (1998, Pdg. 213) sobre cémo la verdadera
espiritualidad no es un producto del ojo de la carne y su empirismo
sensorial, ni del ojo de la mente y su empirismo racional, sino del ojo de la
contemplacién y su empirismo espiritual. (Ilimesele experiencia religiosa,
iluminacién espiritual o como mds nos guste) es en la palabra ancestral
la mirada desde lo vivenciado en caminos relacionados con las plantas
sagradas del Ayu, el Tabaco y otros elementales que se adquirieren en
la seriedad del trasnocho y los circulos de palabra y que otorgan una
visién de lo identitario en las culturas y sobre todo de la trascendencia
de cada individuo en su desarrollo, cambio que ademds se evidencia en la
conciencia de las familias y grupos sociales.

Resulta pertinente ademds mencionar en estos primeros instantes de
la parcial discusién final qué la investigacién ha permitido un ejercicio
fenomenoldgico y ancestral de rituales, plantas y sentidos cosmogénicos
de la cultura Kogui que en pertinente momento resultan el alimento del
presente ejercicio conclusivo.

3.1. De lo chamdnico a lo cosmogénico

Durante el camino en compania de la cultura Kogui, se evidencia que la
concepci6n del érmino Chamadnico pierde pertinencia no solo lingiiistica, sino
identitaria y espiritual. Aunque en esencia el tipo de conocimiento ancestral
es similar, es decir, engloba una serie de pricticas de vida con ritualizacién y
simbolismo sacro de plantas, palabras, caminos, procedimientos y deidades. Lo
cierto es que el peso histdrico, social y prejuicioso de la palabra actia como lastre
brujesco y geogréficamente ajeno a la hora de promover sentidos espirituales y
trascendentes de los conocimientos y practicas médicas y religiosas indigenas.

Por lo mismo, uno de los primeros cambios concluyentes
evidenciados y sobretodo en la cultura Kogui y su potencial efecto
transformador de la vida psiquica, el ojo epistémico y la conciencia
del caminante ancestral, es la necesidad de consideraciones
conceptuales mds pertinentes con una cultura que evidencia en su
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identidad espiritual el mantenimiento, respeto y prictica de la tradicién
mitica como centro y eje transversal de sus saberes.

En las pricticas chamdnicas de la cultura Kogui, se resalta con maravilla
c6mo sus concepciones simbélicas mégicas y espirituales estdn radicalmente
ligadas al mito y a la ley de origen como dimensién cosmogoénica de arraigo
a la tierra (lo teldrico) y al universo, o en sus términos, a la Madre y al Padre
Espiritual.

Es tan poderosa y evidente la diferencia con un chamanismo ancestral y
espiritual qué en la realidad espectral de plantas, aliados, poderes, pintas y
magias, otorga mds valor a las herramientas chamdnicas, que de inmediato,
vivenciar el conocimiento Kogui, pone en evidencia éste elemento
trascendente de la oralidad mitica como ley de origen y enraizamiento en
las fuentes.

Por lo tanto, el concepto de chamanismo es abandonado en esta
experiencia investigativa y con mayor afinidad a la dulzura mistica y mitica
Kogui sé asume lo cosmogénico como el nivel ancestral para nominar la
espiritualidad, los conocimientos y las practicas propias de las culturas
indigenas. La cosmogonfa como un prisma de sabidurfa, un cuarzo
en el que se mira no solo hermenéutica y fenomenolégicamente, sino
trascendentemente el camino psiquico de liberacién.

3.2. Algunas conclusiones metodolégicas

Reconociendo que durante el proceso se realiza la construccién de las narrativas
como fuente de constatacién del conocimiento, se puede evidenciar de dicho
proceso, que aunque productivo en la descripcién del contexto etnogrifico y
fenomenoldgico, al intentar hacer un discernimiento del camino recorrido, se
puede llegar a reconocer el parcial alcance de herramientas y técnicas investigativas
que de excelencia racional dificultan expresar la transformacién del interior y el si
mismo en palabras. Empero se presenta un ejercicio investigativo que reconoce
la necesidad sensible de manifestar procesos complejos y por lo mismo se intenta
otorgar garantia de descripcién y riqueza tanto psiquica como espiritual referenciada
en las narrativas.

El estudio que se realiza es de tipo fenomenoldgico, donde se intenta describir
las vivencias en la forma sensible y de campo de la experiencia tal cual se presentan,
para luego ser puestas en didlogo por medio de encuentros posteriores al ritual. De
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alli ha resultado ser la metodologia ¢/ camino de encuentro donde
se realiza una observacién integral de las construcciones descritas
en las narrativas, una suerte de categorizacién y reconocimiento
de metacategorias para el entendimiento del proceso psicolégico
y espiritual de cada persona y su construccién de lo psiquico en el
camino ancestral.

Se puede constatar que el deseo personal e intimo de contactar
y obtener conocimiento y reconocimiento de lo que estd en nuestro
entorno, de nuestras raices y nuestra historia hace parte orgdnica
del proceso, un accesar al gen ancestral que fenomenolégicamente
se ha encontrado genera dimensionalidad estructural de saber sobre
la gran memoria propia como conocimiento de las tradiciones
indigenas de los abuelos.

En este sentido, la comprensién del si mismo se puede esbozar
en miradas sobre el camino ancestral, es concluible que el esfuerzo
y valor de la investigacién donde el investigador es investigado,
adquiere el reconocimiento de fortaleza y coherencia metodolédgica
del psiquismo en las profundidades de las diferentes esencias
y formas de lo humano, las formas como se expresa la vida y el
aprendizaje de las honras y construcciones heredadas del pasado
ancestral.

Es decir, con respeto a la tradicién de investigaciones culturales
y psicoldgicas, se plantea que la consolidacién de lo ancestral
como psicologia aporta una metodologia integral de herramientas
indigenas en el desarrollo y comprensién sobre el si mismo, realidad
en la que los investigadores son por esencia el mismo fenémeno
indagado, los abuelos del territorio son psicélogos del conocimiento
y cada ser es el lugar y experiencia de la sanacién. Procedemos
con la convicciédn respetuosa de encontrar que los rituales de la
comunidad Kogui son herramientas perennes investigativas y
psicoterapéuticas de procesos transpersonales de descubrimiento
que reafirmamos como un camino plausible cuando el trabajo estd
centrado en el si mismo.

En sintesis, se intenta siempre responder a la pregunta inicial, ;Cémo se hace
posible el encuentro y desarrollo del S{ mismo en vivencia de transpersonalidad
Koguiy desde nuestra tierra suramericana? Respuesta mediada por el ¢jercicio

118

N



investigativo referido como método de buisqueda personal y
comunal. Lo concluido es un camino de perspectivas itinerantes
de ancestralidad como btsqueda y encuentro de respuesta a las
dificultades psicolégicas, un andar de tierra y de corazén como
evolutivo recorrido del alma desde los lugares sagrados, el estar de
trasnochos, conocimiento de plantas sagradas, vivencia y prdctica
de usos y costumbres como fenoménico sentir de rituales y mitos, y
solo asi, trasduccién de categoriales acercamientos sensitivos y muy
vividos a lo planteado. Y este es el anhelo e intento cientifico e
integral que se propone a continuacién.

3.3. El elemento cosmogonico.

Lo cosmogoénico entendido como el origen y la creacién de un todo
que comprende la naturaleza de lo césmico y mitolégico en la cultura
Kogui es la dimensién donde se vivencia el respeto a la Madre y al Padre
Espiritual, asi como el crecimiento y respeto por las leyes establecidas
desde el pasado y que rigen en lo espiritual a través de la palabra de los
ancestros o hermanos mayores, quienes hablan con el lenguaje de la raiz
que hemos olvidado, el del amor y la fé.

La cosmogonia se evidencia en las costumbres de la cultura Kogui,
éste sentido tan cotidiano y arraigado lo expresa el Mamo Roberto
Nakogui (2011) en la siguiente palabra, en la vestimenta no existe mucha
diferencia entre las culturas de la Sierra, para todos es blanca lo que indica
la trasparencia del alma y de la Sierra. Definitivamente las culturas
indigenas, y entre ellas la Kogui, evidencian una riqueza de conocimiento
ancestral y espiritual que se fundamenta en interpretacién mitolégica de
la creacién del mundo y el entendimiento del universo, pues como lo
afirma Dolmatoff (1991, Pdg. 86), “la cosmogonia Kogui se inicia con
la imagen de una divinidad materna, la madre primigenia quien se auto
fecundo para dar origen a todas las cosas”.

Segtn los Mamos Kogui ellos son la cultura que mds entienden a la
denominada Madre espiritual, por eso las casas de la cultura son redondas; lo que
indicaba que desde tiempos antiguos ellos sabian que el mundo era circular y de
igual forma la vida giraba de esta manera, dejando en evidencia que la cosmogonia
es el mundo y las leyes que lo rigen. Al respecto plantean, cuando madre decidié
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crear el mundo todo era negro y las personas éramos espirituales,
cuando ella creo todo, vistié a los hombres de blanco y los repartié
por el mundo, cred el mundo en forma circular poniendo en él a los
animales y las plantas para respetarlos porque son de ella y también
tienen alma.

En la cosmogonia se siente la construccién de representaciones
de la creacién del conocimiento que con gran maestria los abuelos
muestran en sus mochilasy collares, arte-factos (creaciones sensibles)
elaborados por las mujeres en representacién de la sabiduria que
tiene la madre y que es dada a la mujer desde pequena para dar
orden y consejo.

En los constantes trasnochos con el Mamo se ha evidenciado
que cuando se comienza la adquisicién del conocimiento sagrado
de lo cosmogoénico, a la vez no es sélo la creacién sino el final de
la existencia material en trascendencia, como nos lo ha expresado
Lucila Nakogui, la hija mayor del Mamo, en el fin del mundo vendrd
un gran Mamo y se llevard a aquellos que han andado por el camino
de lo positivo y con madre a donde no hay oscuridad.

Cuando se comienza a vivenciar lo ancestral, andando caminos
de abuelos indigenas y Mamos hermanos mayores, se puede
vivenciar el desconocimiento de la palabra que se cree importante
sobre las leyes que se debe adquirir en la lengua primitiva como
origen, la lengua Kogui, que, segin sus principios, son el pueblo al
cual la esencia de la Madre Tierra concedid el conocimiento. (Vale
la pena mencionar que este relato es muy frecuente en las bases de
las diversas culturas indigenas y del mundo).

En las tradiciones indigenas de la Sierra Nevada se cree y se
vive con fundamento cosmogénico que los indigenas deben ser
llamados a si mismos como hermanos mayores por haber recibido la
mision del cuidado del planeta, y que los hijos de occidente deben
ser denominados hermanos menores por su actuaciéon infantil y de
irrespeto frente al planeta y el universo. Se dice que estos tltimos,
los menores, los hijos de occidente recibieron como prioridad el
conocimiento de lo tecnolégico. Conocimiento que hoy dia se
evidencia como adolescente y dicen los Mamos, preocupante en sus
niveles desbordados de ciencia, tecnologia y desarrollo.
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El fundamento técnico de la cultura occidental destruye con ciencia a
la naturaleza para sacar su materia prima y asi crear tecnologia de similar
consecuencia; por ésto, el abuelo de la maloca pregunta ;diganme una sola
cosa que el hombre utilice y que no provenga de la Tierra, pero cuéntenme de
como es que ¢l la utiliza...? Consecuentes frente a la ceguera del desarrollo
moderno, los Mamos afirman que la dnica forma de cuidar a la Madre
Tierra y despertar la consciencia del hermanito menor es por medio de la
espiritualidad, no de la ciencia y la tecnologia, y precisamente esta sabiduria
corazonante es la que se encuentra en los principios cosmogénicos fundantes,
sus trasnochos y pagamentos.

3.3.1. Ley de origen

Cuando se habla de ley de origen se entra en una visién del mundo
concebida por muy pocos, comprendida por unos menos y practicada por
cierta minorfa; aunque interrelaciona diferentes niveles (materia, cuerpo,
mente, alma, espiritu), pareciera que alli es donde reposa su complejidad
o esencia, su sabiduria o fundamento, pues se pudiera plantear que la ley
de origen es la gran cadena de lo divino que orienta cada nivel y cada ser,
siendo la base y a la vez el camino que conecta lo individual a lo colectivo,
la madre al hijo, el ser humano a la cultura.

La ensenanza de los abuelos dice que, al principio todo era negro
y los seres eran iguales con la naturaleza que los rodeaba, espiritus oscuros
a los cuales la madre vistié de blanco y esparcié por el mundo diciendo
que deberfan cuidar de ella, indicindonos el fondo del comportamiento
de la cultura o tal vez una teleologia de la civilizacién humana que es la
conservacién de lo fisico y lo espiritual en una armonia que nos compone
y nos rodea. En este sentido, en el pensamiento indigena la ley de origen
consta de unos principios reconocidos asi: “todo lo que nos rodea estd vivo,
en el universo todo estd relacionado, todos tenemos un espiritu, el universo
estd regido por leyes que debemos conocer y respetar; para asi entender
el universo.” (Mejia, F., Santos, R. 2010, P4g. 17). Este mismo sentido se
encuentra en nuestros hallazgos narrativos de la siguiente forma: ...las
montanas, los rios, las plantas, las estrellas, el sol, el aire también tienen un
espiritu que comprende, reconoce y entrega.

Durante el aprendizaje de la ley de origen se puede entender que dicha ley es
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la forma como el mundo y los que habitamos en ¢l fuimos creados, siendo
todo en un principio espiritu; totalidad compuesta de plantas, animales y
personas, siendo la Madre Tierra un ser que vive y que ordena.

La ley de origen es también una ley que busca mantener y conservar,
dejar de hacer y pensar en contra de la naturaleza para entender
que hay lugares e instancias sagradas que se deben dejar quietas en
funcionalidad, pues su sentido es de sacra y equilibrante vitalidad,
volviendo solo a ellos en ofrenda espiritual. Ejemplo de este aprendizaje
lo muestra la siguiente crénica, comenzaremos saludando el sol, lo
hacemos con nuestra mano en el corazon y con la otra levantada hacia é/
damos una vuelta hacia la izquierda. El Mamo nos reitera lo importante
de saludar (sintonizar con la fuente) antes de iniciar (Mamo Roberto
Nacogui, 2012).

Esta cosmogonia del origen es una ley que muestra la forma ancestral
como debemos caminar en la vida, dicen los Mamos, caminar con
pensamiento dulce, esto quiere decir, estando con positivo, ordenando
la vida y el actuar, transformando la rabia, el rencor, el dolor, el odio
y la hostilidad, para dar paso al amor, la compasién, la ternura y la
libertad del espiritu, segan la narracién: Escuchando a la Madre, soy
capaz de mirarme, segin las palabras de los Mamos, es una obra de
corazon, pensamiento y palabra dulce.

Asi mismo, es de suma importancia comprender lo que en su
momento planteé Ibarra, D. (1997, Pdg. 29), “la cosmogonia se refiere
a la creacién del mundo en el sentido antiguo de la palabra del cosmos
que existié desde siempre y se formé de por si en un proceso natural,
o bien fue creado mediante hechos por uno o mds demiurgos”,
mostrando una vez mds el origen, comienzo y posible camino, no
obstante la cosmogonia es la ruta de conocimiento que apoyada en
la ley de origen permite conocer lo que han dicho los ancestros, el
mandato de la Madre Tierra.

Desobedecer la ley de origen como principio fundante de un humano
que a lo largo de su historia tomo distancia de lo natural, hace clara
la llegada y sobre importancia que le dio el hombre a la pretendida
objetividad, como dice Lowen (1972, Pig. 259) “el hombre tenia que
desgajarse del orden natural, tenia que elevarse por encima del
nivel de participacién mistica en los acontecimientos naturales y
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convertirse en observador de esos acontecimientos” Esto se entrelaza
confusamente con la llegada y funcionamiento de la voluntad en el hombre,
constructo que se radicaliza en un frio y controlador ego desde el cual se proyecta
la expresion del yo puedo por encima de. La falsa seguridad de dominio y ausencia
de reconocimiento, humildad y entrega que por miedo aumenta hacfa una
superficialidad de vida desde la que brotan tan racionales y desproporcionadas
afirmaciones c6mo: ahora el hombre tiene el poder para hacer lo que quiera,
cuando quiera, sobre lo que quiera, ya que de hecho se piensa en arrogancia como

el rey del mundo, el duefo de la tierra.

Quizd esa voluntad y ese poder hicieron que “el hombre se liberara del conflicto
de voluntades” (Lowen, 1972, Pdg. 260), pues cuando decidié separarse de la
naturaleza y sustituirla por la creencia en un Dios tnico, no conté con que le
darfa a éste también el poder de la voluntad. Pero al quedar reducido a su propia
voluntad se vio huérfano de leyes, huérfano de ¢, pues ya no habia en que creer,
y tal vez por ello hoy necesita volver al origen, volver segiin los Kogui a Aluna
que es espiritu, fuerza y creencia donde se deposita la fé de lo divino; para poder
recuperar la serenidad que un dia él mismo hombre se arrebatd, la siguiente
narrativa lo evidencia: Aluna es el espiritu, es la fuerza y la creencia en donde se

deposita la fé de lo divino, el orden que el hombre olvids.

Mirar la perspectiva ancestral indigena permite entender que la realidad puede
estar constituida por un tejido de niveles, donde cuerpo, mente, alma y espiritu estin
interrelacionados como la gran cadena del ser que propone Smith (citado por Wilber,

1998. Pég. 19), o como el mismo Wilber (1998) lo denominé Gran Nido del Ser.

En esta perspectiva todas las cosas y todos los eventos del mundo estdn
interrelacionados con todos los demds y todos se encuentran, en ultima
instancia, envueltos e inmersos en el Espiritu, esa divinidad sin forma,
omnipresente, que engloba los niveles anteriormente nombrados a la visién
de Wilber (1998. Pdg. 21); y qué para el mundo indigena es la fuente,
también el todo y la fuerza interna que posee cada ser (persona, planta,
animal). Esto, en la perspectiva ancestral y tal como lo dicen los indigenas
supone qué; en el universo todo estd relacionado, lo que hagamos a cualquier

ser, nos afecta de igual manera a todos porque todos somos uno,
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“asi como nosotros tenemos un espiritu, todos los demds seres vivos
del universo también lo tienen” (Mejia, F., Santos, R. 2010. Pdg., 17).

De este modo cada nivel es importante y juega un papel diferente,
el cuerpo incluye la materia y la mente, las emociones, pero también
la razén. También, el alma puede trascender a la mente, el Espiritu
puede trascender al alma y englobar amorosamente a todos los niveles,
como dirfan las tradiciones espirituales holisticas, una ley de origen
como “la gran-red-de-la-vida” (Wilber, 1998. Pdg. 21 - 22).

Es porello que laley de origen es definida cosmogénicamente
como la norma de la existencia de la vivencia de amor, compasién
y entrega, nombrada por los hermanos mayores como la ley de
Madpre, la cual segtn las tradiciones no puede ser violada ya que
descompensa el universo y el camino generando enfermedades
fisicas y psicolégicas. Esta es una ley indiana que solo puede
ser vista por el ojo de la contemplacién o el ojo del Espiritu,
aquel que trasciende lo légico, lo racional o lo mental, el ojo
del misticismo, de lo divino, pues si se intenta ver con el ojo de
la carne, sélo se obtendrd lo proporcionado por los sentidos, o
acaso por un ojo de la mente que solo intentard comprender y
razonar. Sin una ley de origen, de principios fundamentales y
misticos una epistémica de la realidad serd parcial y disyuntada,
pues, aunque cada uno es completamente valido e importante,
la integracién seguird fragmentada y no habrd aporte a la forma
de conocimiento que busca validar la visién de los tres ojos
(Wilber, 1998. Pdg. 110).

Y aunque la ley de origen no es fenomenolégicamente vivenciada
y comprendida por la ciencia, desde las experiencias cosmogénicas se
ha podido establecer que lo trascendente evidenciado en los principios
de vida Kogui se devela como una espiral de la energfa. ;Serd entonces
la misma cadena mistica Wilberiana donde se propone que a mayor
profundidad, menor amplitud?, una comprensién de la divina realidad
que se concentra desde un centro de color negro que se expande en
la forma de mil colores unidos como un tejido de conocimiento hacia
afuera (el espiritu como lo mds profundo y la materia como el holén
externo y superficial también espiritual) y es asi que se plantea, todos
aprendemos, crecemos, Nos unimos y existimos.
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Enlasiguiente narrativa grificase intenta componer y proponer una imagen

posible de este sentido cosmogoénico alrededor del cual gira la humanidad.

El origen cosmogdnico

Autor: Danny Lara, Semillero Psicologia Ancestral, 2012

En el mismo sentido, este otro dibujo, denominado Interior
presenta una descripcién de cuatro vasijas de barro que contienen
en su interior los cuatro puntos cardinales, las estaciones, el positivo
y lo negativo, la oscuridad y la claridad, el sol y la luna, lo femenino
y masculino y por dltimo las cuatro grandes culturas de la Sierra
Nevada de Santa Marta banadas por el mar y entrecruzadas de un
punto a otro, donde todo es un sélo circulo de energia viva llamado

Madre Tierra y Padre Espiritual.
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Interior

Autor: Danny Lara, Semillero Psicologia Ancestral, 2012
3.3.2. Mitos

Interpretacion del Conocimiento.

Con el transcurso del tiempo pareciera que el hombre cada vez mds afanado
en su propia bsqueda, se aferrara a diferentes creencias que al parecer siguen
sin darle la respuesta a las preguntas (que igualmente tampoco son claras), y
que adn siguen naufragando en la mente de mds bien muchos. Al parecer,
si su busqueda sigue orientada hacia afuera estard condenado a patinar sobre
la misma esfera, a no encontrar el sostenimiento que tanto busca o a seguir
condenado a su propia y cada vez mds agotada voluntad.

No en vano Lowen (1972, Pag. 259) plantea “el hombre logré incrementar
gradualmente su poder sobre la naturaleza y sobre sus congéneres. Este poder
lo llevé a un cambio en su forma de pensar y en sus relaciones con el mundo”,
lo que hizo que poco a poco se fuera alejando de su origen y sus leyes se vieran
reducidas a causa y efecto.

Esasi como Lowen (1972, Pég. 255) refiriere al animismo como “la creencia
en que todos los objetos poseen una vida o vitalidad natural o estdn dotados de
almas que moran en ellos”. Igual lo expone la siguiente narrativa. .. Después de
haber compartido algo de comer con los comparneros, llegamos a un lugar maravilloso,
a un lugar donde se respiraba mds aire fresco que el sentido anteriormente, llegamos

a un lugar mdgico, un lugar que las montanas tenian guardado para nosotros, el
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nacimiento de agua, o como dicen los Muiscas, Guaginasie, agua de la montasna;
donde las piedras, las plantas y el agua dan vida a la transparencia, tranquilidad,
y a la paz; donde el yo eterno cobra fuerza pues no hay tiempo que valga,

sencillamente se estd alli.

La contravia de la modernidad planteé el cambio progresivo en la forma
de pensar del hombre, en su forma de creer, e/ aspecto mas significativo de este
cambio fue el gradual desplazamiento desde el pensamiento animista al subjetivo
y objetivo, la sustituciéon del animismo por la creencia en un Dios dnico y
todopoderoso fue gradual llegando a un esquema donde también hay lugar
para su voluntad, lo que gener cierto conflicto y le hizo depositar su confianza

en la razén y asi mismo, la creencia humana en ver resuelto dicho problema.

No obstante, es el mismo Lowen (1972) y los romdnticos como Rousseau,
Herder, Schiller, Novalis, entre otros, citados por Wilber (1998. Pag. 121), los
que plantean que “por lo tanto nos vemos obligados a revisar y reformular
la relacién del hombre con el mundo en que vive”, “ver la totalidad de la
naturaleza, percibir la gran analogfa de la creacién. Todo siente, la vida resuena

con la vida...”.

Y es que quizd los Kéggaba no tengan este problema tan radicalizado como en
occidente, pues su cosmogonia sigue viva entre ellos, (asi muchos de sus jévenes
en la actualidad ya hayan empezado a occidentalizarse y dejar en un segundo
plano sus tradiciones, como refirié el Mamo Roberto en algiin momento),
su cosmogonia sigue siendo el planteamiento de la creacién del mundo, del

hombre y su mismo fin.

Entonces dicha interpretacién se sustenta en lo mitoldgico y en la ley de
origen, sentidos ancestralmente filoséficos que por medio de simbolismos
propios permiten el arraigo a la Madre Tierra y al Padre Espiritual o a lo que la
persona sienta que deba volver, pues tanto la ley de origen como la cosmovisién
hablan de la creacién, esa que puede llevar al hombre a lo més profundo de su

mismo ser primero, de su misma existencia y posiblemente de su trascendencia.

Por su forma compleja tanto la ley como el mito le permiten al hombre ver y
recorrer el camino a la identidad mds profunda, pues se pudiera plantear que, as

como el mundo fue creado por una Madre, nosotros también necesitamos de una
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madre para existir, asi como fueron nueve los mundos creados por ella, nueve
son los meses que se necesitaron para que usted o yo estemos creados. En
esta naturaleza de la coherencia vital es donde la cosmogonia cobra fuerza

espiritual y le devela al hombre con cada nueva vida esa gran totalidad.

En este sentido Carl Jung, psicélogo transpersonal y psicoanalista (1995,
Pig. 60) plantea, “Estos mitos son la base y el camino que guifa a la persona
en su relacién consigo mismo y el mundo”, pues el mito es un pensamiento
simbdlico, los simbolos son naturales, espontdneos y tienen una energia
psiquica, con ello se puede afirmar que el mito puede encontrarse, hacer
parte o jugar su papel tanto en lo consciente como en lo inconsciente. Su
forma andloga puede hacer que el hombre se identifique hasta con aquello
que esta fuera del alcance de su dominio, y dar la seguridad psicolégica sin

que el mismo hombre lo note.

En su obra Jung (1995, Pdg. 76) propondrd “con frecuencia se requiere la
conmocién producida por una experiencia emotiva andloga para hacer que
la gente se espabile y ponga atencién en lo que estd haciendo”, y es que una
experiencia emotiva andloga puede ser la que se viva cuando se escucha un mito,
pues su mismo nivel simbdlico permite a los humanos el surgimiento natural de
caminos de revisién (sterapia?) y hasta comparacion a lo que estd haciendo en su
vida, ejemplo de ello son los mitos profundos y privados que al ser escuchados
y sentidos en el mundo sagrado de la espiritualidad indigena evidencian los

llamados ancestrales por los caminos del positivo y de la sanacién.

Por ejemplo, en el mito de Dubonnabi, se relata la historia de un hombre,
sus actos y como llevaba su vida en desorden, la narracién cuenta su terquedad
ante situaciones, su inconformidad con los mandatos de la madre, su
desobediencia en sus relaciones con otros hombres y mujeres, cuentan los
Mamos, Dubonnabi insistia en meterse al rio, el agua lo sacaba y el volvia a
meterse, el rio lo arrastraba. Aparte de tener un componente psiquico, no se
puede obviar que el mito posee un valor social y cultural, representando algo,
significando una forma de conocimiento en una imagen colectiva. El mito
explica y acerca al origen tal como un dia lo plantearon los romdnticos, es

la sabiduria transmitida para conservar las costumbres y hasta la
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misma existencia en la interpretacién indigena.

La mirada ancestral evidencia que tanto en la cultura Kogui como en
la occidental y oriental existen mitos simbdlicos que facilitan al hombre
su formacién psicoldgica, su esencia analdgica y apoyo en lo arquetipico
(representacién de algo con estilo simbdlico), lo cual da sentido a la vida
del hombre permitiéndole realizar con humildad un reencuentro a nivel
psiquico sobre sus creencias, para asi mismo poder identificar segtn lo que
denomina Wilber, el gran nido del ser, o la idea de totalidad espectral, es
decir, el mito con valor de uso, una herramienta animista y profundamente
ancestral que simbdlica y mistica, conecta e integra al hombre consigo
mismo desde los niveles materiales hasta los mds transpersonales y

espirituales.

Solo se recuerda para tal comprensién que en Wilber se reconoce la
existencia de tres niveles fundamentales que hacen al hombre, uno de ellos
es el cuerpo donde se encuentra la materia y la vida; en un segundo nivel esta
la mente y el alma, que tienen en cuenta el primer nivel y ademds abarca las
emociones, sentimientos y la razén; y el Gltimo nivel que plantea Wilber es

el del espiritu, en donde trasciende y se integran los dos anteriores niveles.

Es aqui, donde se comprende que lo mitico ayuda al gran encuentro
con la profundidad mds intima del ser, sea el gran inconsciente, el self,
el si mismo, el alma, el atman, el satori, el espiritu o un camino al gran
nido del ser, es en esta ruta psicoancestral donde el hombre descubrird la
esencial fuente individual y colectiva que lo ha construido. Un camino de
transformacién humana, dicen los abuelos ancestrales, no puede ser tan
solo humanamente racional, debe implicar al espiritu y su lenguaje para
con el hombre, lenguaje que se constata en mitos y plantas sagradas mds
que en teorias. Esto implica a la tradicién y sabiduria que en ley de origen
y usos y costumbres los Mamos y abuelos van heredando de generacién
en generacién, definitivamente, mitos, creencias y ritos permiten un

conocimiento mds profundo de lo que se es, en el ser mds espiritual.

Estos mitos y creencias son heredadas en las Malocas y lugares sagrados y a

la vez en la participacién de rituales como circulos de palabra, trasnochos y
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pagamentos, en estos lugares sagrados los abuelos comunican lo que en
la antigiiedad también fue trasmitido desde su ninez. A través de los
mitos se les ensefia a las nuevas generaciones las leyes que dan orden a
la vida y que fueron plasmadas en historias fantdsticas de situaciones y
seres supremos que han sido abandonados y olvidados. Perdiendo de
esta forma no solo la conciencia sobre la importancia de conservar las
tradiciones, sino también sobre el sentido del mismo orden de la vida.

Como herramienta psicoterapéutica de transformacién el mito
implica una sensibilidad psiquica de aceptar la conciencia del
linaje, un vinculo que siempre ha estado ahi pero que debe ser
recuperado y para lo cual el mito ayuda desde el interior, desde
la misma fuente, pues como se plantea en la mirada transpersonal
todas las personas tienen la capacidad de autocuracién (Vaughan,
1982. Pdg. 284) y como se plantea en esta investigacién, a lo que
se debe prestar atencién es a lo que hay adentro, con lo que cada
uno nacié y que algin dia refundié. EIl proceso de esta mdgica
herramienta no solo pide el descubrimiento y el reconocimiento de
lo que se ha tenido oculto, sino la fuerza para seguir parado en la
vivencia del mito, en la fuerza de lo ancestral, pide la disciplina de
los caminantes, pues a la mirada ancestral el mito es conocimiento,
un conocimiento que llega cuando la Madre asf lo elige, y que no
siempre es compartido con los demds, pues es un regalo de la Madre
para cada persona en particular.

La vivencia y la experiencia mistica de campo permiten reconocer
la dificultad de la comprensién mitica y sus efectos sobre la percepcién
y conciencia acrecentada, al respecto Jung (1995, Pdg. 106) dice “si
alguien proclama haber tenido visiones y oido voces, no se le trata
como a un santo o a un ordculo, se dice que es un perturbado mental”,
pues parece que de los regalos que dejé la modernidad, aparte de una
profunda fé en el conocimiento y la razén, fue la incredibilidad en
todo aquello que no fuera légica o razén, disociando, excluyendo y
negando todo aquello que un dia fue real.

El hombre se encuentra envuelto en su bisqueda individual y
en medio de aferrarse a diferentes creencias halla conocimientos
entregados por la experiencia de sus ancestros, que al ser
transpersonales surgen como prdctica perenne, “aquella que
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da una expansién de la consciencia mds alld de los limites habituales del
ego y de las limitaciones ordinarias del espacio” (Walsh, R. Vaughan, F.,
1994, Pig. 267). Es decir, vivir el mito, supone una conciencia acrecentada
de los limites normalizados de lo humano, encontrando al hombre con
una esencia de puente hacia su propia fortaleza interna, la del si mismo,
una identificacién eterna y tranquila. Por esto dice el abuelo Fernando de
Cota... el mito soy yo (2013).

Sin embargo, es complejo sentir la fuerza de mitos que no se perciben
plenamente como los mds propios, empero, se reconoce que la condicién de
hijo huérfano occidentalizado dificulta ain mds esta situacién. Como dice
Jung (1995, P4g. 93) “el hombre moderno no comprende hasta qué punto su
racionalismo (que destruy6 su capacidad para responder a las ideas y simbolos
numinicos) le ha puesto a merced del inframundo psiquico. Se ha liberado de
la supersticidn (o asi lo cree), pero, mientras tanto, perdié sus valores espirituales
hasta un grado positivamente peligroso™

El hombre moderno tomé de la antigua Grecia su abrazo precoz a la
razén, poco a poco fue dejando a un lado su relacién con la naturaleza, en
un principio fue reemplazando todo por el uso del metal en herramientas y
armas, su poder sobre la naturaleza aumentd, “creci6 en conocimiento, control
e individualidad” Lowen (1972, Pdg. 259), dejé de ser ser y humano y pasé
a ser sujeto-objeto en una verdad creada por el mismo, “la fase principal de
este crecimiento tuvo lugar en los tltimos cinco a diez mil anos de la historia
del hombre, es decir la historia de la civilizacién desde sus tempranos origenes
hasta la Primera Guerra Mundial, y es también la historia del surgimiento de
las grandes religiones del mundo” (Lowen, 1972, Pdg. 259). El asunto es que
todavia se pregunta ;Por qué se estd huérfano?, ;Dénde queds todo?, ;En qué
momento paso?

Quizd muchos no participardn activamente y acreditardn a otros
la forma disociada en la que anda el mundo actual, otros hablardn de
necesidad y de evolucién en su sentido mds 16gico, mds cientificista,
pero muy pocos serdn los que vuelvan a mirar atrds para realmente
evolucionar, son muy pocos los que asombrados por lo que ha hecho el

hombre, volverdn a la fuente, al espiritu, dnico lugar donde “los seres
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humanosvivianinmersos en un gozo en el quelabondad resplandecia
en todas direcciones” (Wilber,1998. Pdg. 130). Entonces, serdn
muy pocos los que humildemente dejen de buscar afuera lo que
siempre habia estado adentro, serdn muy pocos los que apoyados en
el mito vuelvan a Bachué, Guatavita, vuelvan a gozar de la bondad

de la Jicha Guaia (Madre Tierra).

Lo cierto es que la mitologia sostiene al hombre positivamente,
al respecto dice Jung (1995, Pdg. 89) “el hombre, positivamente,
necesita ideas y convicciones generales que le den sentido a su vida
y le permitan encontrar un lugar en el universo”, estas convicciones
son su necesidad de identificarse, como en un principio, entregarse
a una vida basada en la fé, en la seguridad que da el creer cuando
se es sujeto, pues la misma esencia de la palabra sujetarse hace que
el hombre se desenvuelva como persona agarrdndose de formas, en
este caso la forma simbdlica y andloga que es el mito, pero sobre
todo un mito que se enraiza, uno que nos sujeta a la tierra.

Se recuerda una vez mds que el conocimiento en lo indigena es
impartido en lugares sagrados, en circulos de palabra, mostrando las
leyes de orden y de vida de la cultura que conservan las tradiciones
y otorgan un sentido de arraigo a la supervivencia humana. Se
concluye con dolor y desesperanza que en el mundo occidental este
elemento fundamental se ha refundido, y si quisiéramos rescatarlo,
tal vez tendriamos entonces que arriesgarnos a dejar por momentos
el consultorio y el divdn por una maloca y una madera, cambiar el
vaso con agua por la vasija de chicha, los libros de diagnéstico por
el mensaje de la tierra y cuestionar respetuosamente las leyes de un
enfoque o paradigma cualquiera (psicoanilisis, el conductismo y
hasta el humanismo) para seguir la Gnica ley que ha permanecido
desde un principio, la ley mitica de origen, dejariamos de creer en
la razén como deidad, en la epistemologia como Unico camino y
volveriamos a la cosmogonia, no se necesitarfa un cuento discursivo
de autoayuda, pues la magia arquetipica y psiquista del mito nos
haria volver a creer.

Por dltimo, es importante resaltar de nuevo y de manera critica
los estudios lineales y racionalmente distantes que se han realizado
por parte de arquedlogos y antropélogos sobre los usos, costumbres
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y mitos de la cultura Kogui, afirmando la bisqueda no solo cientifica sino racionalista
de Arquedlogos como por ejemplo Konrad Theodor Preuss, Cientifico Alemdn que

visit6 en 1915 a los Kogui permaneciendo tan solo tres meses entre ellos.

A ¢l se le debe el primer trabajo sistemdtico sobre esta cultura, el sentido
investigativo de recoleccién de gran niimero de mitos y leyendas en su texto
original, material que luego permitié analizar el idioma de una forma mds
detallada. (Citado por Dolmatoff en 1995, Pdg. 31). Sin embargo, en estos
estudios existe una limitacién propia de los intentos etnograficos verticales,
ya que carece de una mirada mds amplia y vivencial del valor espiritual
que profundamente tienen estos mitos en ésta cultura. Una antropologia
que no quiere aprender de los maestros y cientificos ancestrales, teniendo
en cuenta la profundidad de los hallazgos aqui manifiestos, hace pensar en
el gran conflicto ontolégico existente desde hace miles de afios, ese gran
otro fundamental (la modernidad), del cual apareciera nuestra forma mds
comun de opresién, la falsa inteligencia de la razén egética, una opresién

de la cual se estd pidiendo a gritos libertad, no solo una tnica forma de ser.

3.3.3. Lugar Sagrado.

Dicen los Mamos de la Sierra Nevada de Santa Marta, todo esto estd
ocurriendo porque el hombre ha hecho muchas cosas mal, lo ha desordenado todo;
tampoco ha entendido que los sitios sagrados son para dejarlos quietos y los ha
venido profanando, y es que en la vision indigena contemplativa la sabiduria
de la Madre Tierra también se encuentra en lugares como montanas, lagunas,
piedras y rios, los cuales para el hombre occidental y su légica funcional son
solo materialidad a su servicio, de tal manera que ha sentido que puede hacer
con ellos lo que quiere, malgastarlos, destruirlos, hasta venderlos.

Quizd para algunos la escena que se recree en un lugar de estos
es tan comun que pase desapercibida ante los ojos de los muchos
humanos racionales que pueden estar alli. Para los indigenas, la
Madre lo dnico que pide es que su lenguaje sea escuchado y que se

entienda que todo lo que dejé se comprenda como un regalo para
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todos, que si cada dia estd mds abandonada y entristecida, se pueda
hacer algo al respecto.

¢Pero existird alguna forma en la que el hombre pueda reivindicarse
con la naturaleza?, porque si algo es claro a lo largo de esta investigacién
y segun la palabra de los Mamos y abuelos, es que la causa del dano ha
sido el ser humano. Dice el Mamo Aruawikugumu Yosatana, citado
por Mejia, E., Santos, R. (2010, Pdg. 12) “Se hacen represas utilizando
el agua con otros fines, en los cerros sagrados se colocan antenas y todo
nos estd llevando a que la naturaleza se canse y comience a producir
menos, la tierra se vuelve estéril en todo el mundo”.

Entonces si ain no lo sabe “Todo el territorio tiene sus sabedores
mayores, ellos son los lugares sagrados, las montanas, las lagunas,
los rios y las plantas, y reencontrindose con ellos se puede oir su
mensaje, de ellos tenemos que aprender” (Mamo Aruawikugumu
Yosatana, 2010, Pig. 20), en ellos estd la sabiduria de la Madre
Tierra, y depende del hombre abrir su ojo contemplativo no sélo
para observar sino para experimentar y quizd después confirmar o
rechazar su experiencia directa.

Pues, aunque parezca que estos lugares estdn alli para el hombre, es
claro que el hombre también estd para ellos, para cuidarlos fisicamente y
cuidar su espiritu, (alli radica su experiencia directa), pues bien, lo dice
Lowen, A. (1972, Pdg. 256) “Si queria que la naturaleza le alimentara,
tenia que respetar su integridad y evitar violentar a los espiritus que
residian en todo fendmeno natural”. Y es que la experiencia que se
tiene al estar en un lugar sagrado es una experiencia de orden diferente,
pues “su energia circundante lo hace especial”, lo hace un lugar de
poder, Castaneda (1968), que no tiene limites ni ataduras y permite el
descubrimiento de lo que ha dicho su linaje, en otro orden de palabras,
dicen los Mamos de la Sierra Nevada de Santa Marta, el que desconoce
su territorio no puede entender lo que dijeron sus ancestros, quizd sea
porque alli (en esos lugares) también radica la memoria ancestral que un
dia el nieto decidi6 ignorar y que hoy cuesta tanto rescatar.

Pero si es cierto que en los lugares sagrados estd el mensaje
de los abuelos y sabedores mayores, es cierto a su vez que estd
el mensaje para la vida, para el camino, asi se rescata en la
siguiente narracién: en la Maloca uno se conecta con la tierra,
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Dios, ancestros espirituales y de linaje, alli se puede coger fuerza y seguir
por el camino de la vida, mostrando porque el lugar es sagrado, es fuente de
conocimiento no sélo cultural, de reencuentro con las raices sino de acercamiento

al interior, con el que quizd se pueda quedar vinculado de por vida.

Asi lo plantea también la siguiente descripcidn: estar en el corazin del
mundo me llenaba de fuerza para mirar mi interior, es como si el lugar
sagrado abriera la puerta al lugar sagrado que hay al interior de cada uno, y
fuera tan cdlido y seguro como el vientre materno, como si se abriera la puerta
al taller interno de donde todos somos maestros, el lugar que se cree perdido o
que muchos atin, no saben que poseen, un lugar que en lo Kogui es dado desde

el comienzo a todos, pero del cual nos alejamos cada vez mas.

¢Qué habrd al interior de dicho lugar?, ;es posible encontrar algo?,
quizd la respuesta sélo pueda estar en cada uno, en el descubrimiento de
cada uno. Asi lo refiere la siguiente narrativa: escuchar el agua es escuchar la
claridad de la mente, pues aunque en el lugar sagrado se teja una interrelacién
comunal, la conciencia interior hace su aparicién, lo hace despojindose de
todo aquello que le ha impedido llegar a lo que guarda el lugar sagrado
interior, despojindose de las identificaciones del ego (nerviosismo, hastio,
ira, negacién y hasta violencia), en la maloca el ego se disuelve, llegando a la

Sfuente de la que hablan los Kogui.

Entonces, ya sea la danza, el tejido, el confieso o el ritual que se esté
llevando a cabo en el lugar sagrado, sea piedra, cerro o Chunsud (casa
ceremonial), la dindmica ancestral del lugar siempre va a permitir honrar
a la Madre Tierra y pagarle en espiritual por lo que ella le ha dado al
hombre, la posibilidad de sanar su espiritu. Pero también le permitird al
hombre revivir el interior que se enterrd en la confusién de la modernidad,
despertar de ese gran suefio en el que se permanece constantemente. En la
maloca estamos a solas con nuestro testigo interno. En ellas, comenzamos a
caminar nuestro wltimo y mds tranquilo trayecto hasta llegar a la Maloca, ese
sitio sagrado que requiere de todo nuestro respeto, amor y humildad, un lugar
cdlido donde nos reunimos a recibir palabra, dicho en palabras del Mamo

Roberto, la universidad del pensamiento bonito.
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En la conciencia de un lugar sagrado, el hombre podra ser testigo de la
fuerza espiritual del territorio, sabrd que hace parte de un sistema viviente
al cual debe cuidar, verd en el agua el mensaje de la Madre, antes de talar
un 4rbol lo pensard dos veces, dejard de acreditar a otros el equilibrio del
planeta y serd testigo de si mismo en medio de la energfa fluyente del lugar
sagrado.

3.3.4. Mamos. Autoridad Espiritual Llena de Luz

Cuando se habla de Mamo, se habla también de luz que brilla, porque
Mamo o Mama significa sol, se entiende como persona de sabiduria, la
cual, para poder tenerla ha tenido que prepararse durante afos, como dice
el mamo Roberto, ha tenido que aprender de la universidad de la vida, que
se ensena trasnochando en la maloca junto con el Mamo mayor o chaman
que segun Ariel y Jiménez (2004) citado por el grupo de investigacién
en psicologia ancestral (2008, Pdg. 29) “es la persona capaz de percibir y
aprender el universo de manera infinita e ilimitada a través de sus elementos
primarios de tejido y reconstruccién constante del pensamiento-materia”,
es decir, como dice el Mamo Roberto: teniendo pensamiento bonito y
tejiendo palabra para crear sabiduria y asi aprender de la vida.

El Mamo es el guifa y sabedor espiritual que en la cultura de occidente es
llamado sacerdote, profeta, profesor, fildsofo... psicélogo, es el maestro de la
tradicién y el médico de curacién que ensena el camino mds bonito que puede
llegar a tener una persona, el camino de conocer su espiritu o su mismidad.
Cémo dice Poveda (1998) citado por Leén (2010, Pdg. 31), “los chamanes
trabajan en el mundo entendido desde lo que psicolégicamente se llama estados
acrecentados de conciencia”. Estos estados son una especie de trance o viaje
que le permite al Mamo tener comunicacién con los abuelos espirituales,
elementales o deidades que dan la sabiduria de curacién por medio de la palabra
y el consejo. Esta fuerza de transformacion también es otorgada por los abuelos
de linaje, es decir por un flujo energético y generacional de abuelos, bisabuelos
y tatarabuelos. El trabajo del Mamo esta entonces en la comunicacién mitica
y ritual con una tradicién de objetividad histérica que ensefia a la comunidad
y a los hermanos menores cuyo problema estd en la pérdida de las costumbres
indigenas debido a la colonizacién y adaptacién a la cultura occidental.
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Para poder entender un poco mds sobre la sabiduria que tiene el Mamo
o Chaman, es importante conocer el mundo mistico o chamanico en
el que se desenvuelve, pues segiin Antunez, P. (2008), este mundo, “se
caracteriza por experiencias religiosas que atraviesa un sujeto que vive
una vida en comunién con la naturaleza toda”. Y para que el Chaman o
Mama pueda experimentar las experiencias transpersonales es necesario
la mediacién de técnicas que tienen que ver con experiencias de cardcter
extdtico, que a la luz de esta investigacién y su mirada sobre la tradicién
Kogui reconocemos miticamente se presentan en la danza, el trasnocho,
el pagamento, confieso y el trabajo con elementales sagrados, sistema
de ritualidad que permite la conciencia de los momentos de éxtasis y
conexién con el cosmos como el camino por donde el chamdn adquiere
la sabiduria. Entonces, para que se pueda conocer y vivir el chamanismo
se requiere necesariamente del Mamo y sus herramientas ancestrales,
conocimientos y técnicas que facilitan la entrada y el conocimiento,
sabiduria y divinidad en la que ellos viven la comunicacién entre lo
ancestral y la comunidad, y para nuestro caso, entre occidente y la

cosmogonia indigena.

La autoridad de la Sierra Nevada (Mamo) también es respetado
porque ha sido elegido por los abuelos espirituales como portadores
de conocimiento de la vida; en consecuencia, visten de blanco como
representacion de la purezay ala vez sabiduria. Las experiencias ancestrales
lo refieren asi: al entrar al mambeadero observé que al lado derecho estaba
sentado el Mamo Manuel, un hombre de estatura baja, color moreno, de
indumentaria blanca al igual que la del Mamo Roberto (que significa luz
espiritual), también tenia alpargatas negras y un sombrero blanco donde se
escondia parte de su cabello negro y ondulado, en su pecho tenia terciada
una mochila de color blanca con amarillo y rojo, y al igual que el Mamo
Roberto tenia otra mochila donde guardaba el poporo y la hoja de coca. Su
cara reflejaba fuerza, respeto, seguridad y autoridad, su edad era mayor que
la del Mamo Roberto y pertenecia a la comunidad de los Wiwa.

Empero, para que los Mamos o Mamas puedan tener la sabiduria de curar
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enfermedades fisicas y espirituales, deben pasar por una preparacién
de la cual se encargan los Mamos mayores, los cuales analizan si el
hombre que quiere heredar las ensenanzas de él, estd o no preparado
para asumir la responsabilidad de ser Mamo. El Mamo Roberto
comenta (2011) en este sentido que: /o importante dentro de la
formacion, es la fortaleza y el compromiso para trasnochar durante nueve
anos seguidos, alejado del mundo exterior y recibiendo la sabiduria
espiritual de otros Mamos.

Es interesante observar como posturas cientificas y autores
como Chdvez (1946, Pdg. 21) aclaran en una mirada un tanto
despectiva “las familias que tenian hijos entre los tres y cinco
afos se muestran recelosas, ya que muchos no resisten la
disciplina rigida y tienen que morir o huir”. Respecto a esto, el
Mamo Roberto comentaba que anteriormente los Mamos si eran
preparados con rigidez y con la dureza de la cultura, la cual
escogia dentro de su comunidad al hombre indicado junto con
el Mamo mayor, que observaba en cada persona y seleccionaba
la que deberia recibir el conocimiento y sabiduria. Sin embargo,
en la actualidad lo importante dentro de la formacidén, es la
fortaleza y el compromiso para trasnochar.

Hoy dia, durante la preparacién el nifio elegido es aislado
en un lugar sagrado o casa ceremonial completamente cerrada,
pues la persona que se estd preparando no puede recibir luz ni
sol durante los afios de enseflanza, también tiene poco contacto
con los otros miembros de la comunidad y sélo puede salir a la
media noche a recibir y aprender la sabiduria de la naturaleza,
porque dice el Mamo Roberto (2010) en la noche la persona se
concentra mds, porque todo estd en silencio y asi se puede sentir a
la Madre Tierra. Dentro de la preparacién al hombre que quiere
ser Mamo, se hace importante rescatar su educacién sobre las
tradiciones culturales, para luego ensendrselas a la comunidad.

En la actualidad los Mamos forman un puente entre lo occidental y
lo ancestral, algunos viven en las ciudades ensefiando
la palabra, las leyes naturales y curando a la Madre
Tierra, por lo mismo han visto la necesidad que tiene
el hermano menor de volver a aferrarse a sus raices,

138



se propone, las que libremente, cada cual considere fundantes de su visién
cosmogonica, es decir, las que vibren sinceramente con cada corazén. En
este sentido, esta investigacion se propone en una decisién personal a través
de la riqueza cosmogoénica, mitoldgica, botdnica (mdgica) y espiritual de la
raiz ancestral indigena, la cual, desde antes del mal llamado descubrimiento
y después de la colonizacién ha venido declinando de manera precipitada,

dejando un vacio en el espiritu del hombre americano occidentalizado.

Entonces al ir perdiendo nuestras raices indigenas, también se pierde la fé
en los mitos de la ley de origen que ha entregado la Madre Tierra a los hombres
desde la creacién. Sin embargo, los Mamos al ver esta busqueda afanosa y
desesperada del hermano menor, abren las puertas de sus malocas o templos
para que el hermano menor entre y trate de comprender los mensajes sanadores
que traen los mitos contados por ellos como palabra sagrada que la Madre
Tierra pone en el espiritu del Mama. Y es de esta manera que el hermano
menor al escuchar las historias mitoldgicas ancestrales va recuperando sus

raices y va curando su pensamiento, corazén, psiquismo y espiritu.

Entonces, se puede decir que el Mamo hace parte integral del camino por el
cual una persona puede conseguir la sanacién a nivel fisico y espiritual, porque
él trabaja por medio de una palabra que hace mover el espiritu de la persona y
la comunidad, voz de la fuente como espiritu de origen que recrea existencia y
materialidad, por esto el mamo es un hacedor consciente de la importancia que
tiene vivir en lo espiritual, siendo este sentido primero dimensional el origen

divino desde donde emana y se desarrolla todo y por supuesto, el si mismo.

3.3.5. Las plantas sagradas

Cuando se habla de plantas se habla de seres que tienen vida, porque son
proveedoras de alimento, oxigeno y curacién a enfermedades del hombre, y al
ser seres vivos y en la vida, al igual que ellos crecen, se reproducen y mueren.
Son tan importantes para la humanidad que sin ellas la persona no podria
vivir. Esta perspectiva cosmogoénica del pueblo Kogui propone sobre el mundo

boténico que cuando se habla de plantas no solamente se habla de vida,
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sino también de espiritu, porque como dice el Mamo Roberto: /as
plantas también tienen espiritu. Por lo mismo, es necesario darles
una mirada respetuosa de su condicién curativa, asi como aprender
a reconocerlas en su potencia como elementales sagrados, lo cual
implica no solo su utilizacién sino su comprensién como propdsito
sanador y espiritual.

Por medio de ellas, se pueden percibir estados diversos de
consciencia, experiencias acrecentadas de conexién con lo espiritual
y el conocimiento alternado del espacio temporalidad hasta el aqui y
el ahora, experiencia profunda y vital de ser en consciencia sintiente
de ver y escuchar. De todas formas, también es importante aclarar
que las plantas no son el Gnico medio para poder tener contacto
con lo espiritual, ya que existen otras formas o caminos, ritualidad
desbordada de estéticas de lo trascendente tal cual la danza y la musica
o trabajos misticos de ayuno, suefio y ensueno de los cuales mds
adelante se hablard en detalle.

Las plantas sagradas se han mantenido en el trascurso de la
historia desde cuando los indigenas cultivaban sus medicinas y las
conservaban como otra fuente primordial del quehacer cultural.
Esto fue nombrado por Dolmatoff (1946, Pdg. 425) al referir de
manera general que “los cultivos mds importantes y también los
mds comunes eran: pldtano, cafia de azicar, malanga, yuca, fiame,
maiz, guandul, guandbana, mango, aguacate, guayaba, limén
guineo y coca”. Resaltando que la hoja de coca o medicina siempre
ha sido tomada como fundamental en la cultura Kogui, estando,
ademds, en superioridad o en la misma escala nutricional que los
otros alimentos, fuente de nutricién fisica y espiritual permanente
que en su enseflanza ancestral se trabaja como medio de conexién
con la Madre Tierra y que representa por lo mismo la espiritualidad
femenina en la sanaciéon de la palabra como sustancia ontoldgica de

la realidad.

A continuacién, se presenta un planteamiento vivencial y conceptual
de las diferentes herramientas y elementales de las plantas sagradas
rescatando no solo la descripcién de los usos y costumbres, sino
ademds el sentido que construye el relacionamiento mds respetuoso,
cosmogoénico y de psiquismo con las mismas.
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Ayu. La Hoja de Coca

La palabra coca conocida en el mundo occidental e identificada
errébneamente como planta inadecuada o prohibida, se remonta en
la mitologia Kogui al momento en que una mujer baja del cielo y por
fuerzas sobrenaturales es convertida en drbol sagrado de hoja de coca
para abhuyentar el sueno de los hombres. Se ha podido establecer que el
nombre tradicional que recibe el elemental por parte de los Mamos mds
antiguos es el de Abi maya, hoy dia los Mamos y abuelos se refieren a
estd como ayu que es un elemental sagrado que representa lo femenino
y la unién con la Madre y el Padre Espiritual.

La planta de ayu u hoja de coca es cultivada por la gran mayoria
de los indigenas de Suramérica y solo se entrega a los hombres que
estén preparados para entrar en conocimiento sobre si mismos, su
adquisicién se realiza de manera personal, cada hombre decide en qué
momento debe tenerlo y al tomar esta decisién los Mamos sienten y
preguntan a sus maestros espirituales, si esta persona estd preparada
para recibir la hoja y comenzar el proceso de conocerse a si mismos e
ir ordenando hacia el espiritu.

El ejercicio consciente de participar de las practicas ancestrales Kogui
y por supuesto de la experiencia y vivencia de mambear la planta de Ayu,
permite establecer que este elemental se consolide cosmogdénicamente
como un maestro que ayuda a tener pensamiento positivo, pensamiento
bonito, es decir, pensamiento organizado sobre las cosas que suceden,
que se han generado en nuestra historia personal, en nuestros linajes y
que se mueven a nuestro alrededor, en el ego y el desarrollo del si mismo.

Todos los sabedores tradicionales coinciden en que ésta es una planta
dulce, en el sentido de que tiene la capacidad de dar consejo. Como dice
Urbina, F. (2004. Pdg. 101) “la cocay el tabaco son los padres del saber, uno
come de eso y constituye su ser con saber”, es decir que el Ayu es autoridad
que da consejo al hombre, es mujer sabia que ensefia por medio de la planta
su sabiduria para poder construir y ordenar nuestro ser. Y este didlogo entre
Ayu y hombre se puede desarrollar, bien sea, en la practica de ritualidad de
un trasnocho, un circulo, un confieso, un pagamento o cualquier espacio y
momento de respeto y honra del mitico saber cosmogénico.
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Sin embargo, es importante aclarar que el Mamo Roberto Nakogui
dice: este ritual es de respeto pues si se toma como un juego, la planta
espiritualmente se voltea y reclama su sabiduria mostrando lo negativo,
haciendo de la mente un lugar desorganizado, confuso y dependiente. Igual,
la relacién con el elemental requiere de una mentalidad mds bien suelta,
fluida, nada obsesiva y consciente, es decir, el Ayu pide un nivel de
apertura y entrega bonita al misticismo de la misma.

En el trascurso de esta experiencia de lo Kogui se pudo comprender
que el Ayu es una planta dulce, aunque se siente con la fuerza y
discrecién de lo femenino, pues cada vez que la persona la mastica
en los circulos de palabra, en la casa o en la maloca se puede llegar
a tener experiencias transpersonales de conexién con el universo y
con el espiritu de la persona. Es una planta que permite la intuicién
profunda del pensamiento, como lo evidencia el siguiente fragmento
de narrativa: ;Qué es no pensar mucho? Entiendo que es sentir con el
corazon y escuchar a la planta, el elemental ayu, planta que nos ensena
a no pensar, nos ensenia a comprender y a amar.

Asi pues, su sabiduria muestra una calma y quietud que tal vez
no tienen plantas como el Yagé, la cual se presenta de una forma mds
fuerte, penetrando por horas en la estructura psiquica ancestral de
la persona, removiendo sombras, y dejando una sensacién pasajera
de cansancio y debilidad fisica, claro con toda una tarea del saber
propio, el crecimiento psiquico y del mundo en su desarrollo.

El Mamo Roberto Nakogui dice que la forma en la que se utiliza
el Ayu es la siguiente: se toma un poco con las manos, llevindolo a
la boca y masticando lentamente, luego de unos momentos cuando
ya no hay sabor, se saca y se introduce en una vasija de barro o se
entrega a la tierra. Y de esta manera, junto con el consejo que
la Madre Tierra va dando por medio del Ayu, se va recibiendo
y reflexionando sobre los pensamientos que producen malestar e
inconformidad en la persona y que oscurecen el camino hacia la
evolucién del espiritu.

Se puede evidenciar que el ayu mds que un concepto, es una préctica
espiritual, entendida desde Walsh y Vaughan (1994. Pdg. 22) como “la
posibilidad de alcanzar de manera perdurable un estado de ser tal como el
que se vislumbra en momentos de meditacién profunda o se encuentra en
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las descripciones de diversas disciplinas no occidentales” en la que segun
las palabras del Mamo Roberto (2010) se entra en la madre, lo que significa
aferrarse a lo teldrico de la identidad ancestral, fuerza también unificante de
la individualidad que permite la integracién con las fuentes espirituales; para

los Kogui, la Madre Tierra y el Padre Espiritual, los dos grandes positivos.

Cuando se trabaja la herramienta del ayu se experimenta la magia, porque
para el chamanismo, la magia aun sobrevive en América y se identifica con
los principios naturales, para los indigenas estos elementales son tomados
como herramientas sagradas, las plantas, el sol, el agua, la tierra. Las plantas
sagradas estdn por encima del bien y del mal, pertenecen a una dimensién
en la cual, en medio de una creciente lucha por fuerzas contrarias, el ser
humano tiene la capacidad de prevalecer, gracias al poder y la voluntad

estratégica de las plantas.

Entonces, cuando el hombre se encuentra mambeando o masticando el
Ayu, experimenta momentos de trascendencia hacia lo espiritual, hacia el sf
mismo. Y esto se consigue a medida que la persona va entregando a la Madre
Tierra el pensamiento negativo, lo cual permite tener més claridad sobre los
pensamientos, la percepcién que se tiene de lo material y la importancia de
interiorizar lo espiritual.

Eselayuunaplantade trabajo gradual de conciencia como consejera presente,
testigo constante y gufa interior para los planos psiquicos, existenciales y
circunstanciales. Pareciéra que su manera mistica es la de femenina voz
acompanante de sabiduria para la vida que implica en su practica apertura

para poder sintonizar y permitirse orientar desde su espiritual susurro.

Tabaco

La energia fluye por el cuerpo en forma de elemental.

El tabaco al igual que el Ayu posee espiritu y sabiduria, es trasmitido
al hombre a medida que se va conociendo su uso, de tal manera que él va
construyendo su ser siempre y cuando se abra a la esencia de la planta para que

ésta lo guie en la bisqueda de su interior.
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Cuando se tiene una experiencia con el tabaco, la persona se da cuenta
que el mundo que nuestros sentidos alcanzan a percibir, comienza a ser
reevaluado como lo Gnico con importancia y sobretodo en su profundidad
y conocimiento. Pues la ensenanza que el elemental quiere mostrar va
mds alld incluso de un estado alterado de conciencia, lo que en psicologia
transpersonal se denomina mds alld de la concepcién humanista de la
experiencia cumbre, la denominada experiencia extdtica (de éxtasis) y
optima de bienestar, de esta manera la experiencia del tabaco no es mds, el
casi nada asunto, que saber quienes somos y aprender a vivir en armonia
con el espiritu propio, un poner cuidado (terapia) botdnico y espiritual
sobre la condicién de la vida y la historia relacional en la vida psiquica
desde la familia, el ego hasta el si mismo.

El tabaco se puede presentar en tres formas, una es la pasta negra que
utilizan en la cultura Kogui, Mhuysqa o Amazdnica denominada como
miel de tabaco, ambil o ambira, hecho de tabaco cocinado ritualizado
y otras plantas como Jarilla, Frailején y Arraydn, los cuales se cocinan
durante la noche en ritualidad de trasnocho, poporeo, palabra, musica y
danza hasta el amanecer, el resultado, una suave y mds bien liquida masa
negra que se guarda en pequefos envases y se va sacando con el dedo en
pequenas cantidades para chuparlo y combinarlo con el Ayu y asi poder
mantener el equilibrio entre lo masculino y lo femenino como cosejeros.

Entonces, se hace importante analizar la relacion que tiene lo femenino
y lo masculino en occidente, ya que cuando no se encuentra en armonia
dentro del psiquismo de la persona “se genera una personalidad unilateral
que impide que un sexo comprenda la naturaleza del otro sexo”. (Jung,
Pag. 111). Como sea un fraccionamiento, una disyuncién de lo que en
esencia es tendencia total.

En las concepciones cosmogénicas y animistas mds propias es muy
importante mantener el equilibrio, si el hombre sélo reflexiona sobre lo
masculino con el tabaco, no se estaria preparando para comprender a
la mujer y si esto no sucede no podria recibir la sabiduria de la Madre
Tierra que es dada por medio del ayu. De igual manera pasaria si
el hombre sélo reflexiona con el elemental del Ayu, en este caso se
reflexionaria sélo en la mujer y el lado masculino no podria recibir el
consejo del padre espiritual, porque consciente o inconscientemente
se estaria negando y por tanto se daria el desequilibrio. Entonces,
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cuando el ayu (mujer) o el tabaco (hombre) estin en desequilibrio se
ve reflejado en la relacién que se tenga con la vida. Igualmente, esta
forma del tabaco tiene la propiedad de hacer limpieza y purga de la
energia mental y emocional que se lleva en el cuerpo psiquico o fisico,
ocasionando incluso, dependiendo de que tanto se chupa, la limpieza con
vomito o diarrea.

Una segunda forma en la que se puede utilizar al elemental del tabaco es
en forma de polvo reconocido y denominado como Osca, este es proyectado
o soplado por las fosas nasales en rituales de Maloca, permitiendo también
la limpieza de pensamiento, la reflexién y el encuentro con uno mismo. Este
ritual se vivencia de manera fuerte, en ocasiones con nauseas, temblores y
dolor de cabeza, asi se ve en el siguiente fragmento de una narrativa: /uego
de recibir la medicina la cabeza se me fue hacia atrdis, creo que es la primera
reaccion y senti que el cuerpo se me iba hacia adelante, senti como cuando
me paro en un puente y el cuerpo es atraido (vértigo), entonces no me importé
la maleta que estaba sobre el piso polvoriento, tenia las manos abiertas y un
tanto temblorosas sobre mis piernas como en forma de oracion y mi cuerpo no
se movia pero mi mente me decia te caerds, entonces corri la maleta de un solo
jalon y me senté en el piso, intentaba mirar pero no podia, luego escuché que
todos tosian y escupian, la miisica que sonaba, se me atascé en los oidos y me dejé
llevar por el zumbido que permanecid abi.

Hay que aclarar que este cimulo de sensaciones va disminuyendo con el
pasar del tiempo o con el apoyo del mayor, sin dejar de estar consciente de lo
que estd sucediendo y de la ganancia, conciencia y conocimiento obtenido
en el ritual. Se entiende que la labor del tabaco es la de mostrar como se
esta, la consecuencia de las dificultades y aprendizajes de la vida en nosotros
y la gran experiencia redentora de la aceptacion. Cuando el tabaco aprieta
solo el entregarme a la ensenanza divina del amor y del perdén me hizo sentir
mejor. Esta forma de la curacién implica entender la experiencia psiquica
del malestar, el acompafamiento numinico de la planta sagrada en el valor
de sostenerse en ella y su manera energética de evidenciar y manifestar
emocional y corporalmente el dolor psiquico y la aceptacién y acercamiento

a la fuente almifica de la estructura psiquica.
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La tercera forma en la que se recibe el consejo del tabaco es por
medio del rape, como se describe en el siguiente fragmento de una
narrativa: Rapear tabaco es un ritual en el que el elemental se aspira
por la boca sin llevarlo a los pulmones, y se exhala por la misma o
por la nariz. Pero antes de rapearlo hay que ritualizarlo, labor que
se hizo de la siguiente forma: se les pide a los ancestros de linaje
colocando el tabaco a la derecha del pecho, a los abuelos de territorio
al lado izquierdo del pecho y por iltimo, se ofrece a abuelo tabaco y
a padre espiritual llevando el tabaco a la frente. Este ritual puede
generar un estado conocido como chuma, un gran mareo, algo de
inestabilidad corporal, el estémago revuelto, con pensamientos y
visiones sobre lo negativo y lo positivo.

El rape al igual que el ambil y la osca son diferentes maneras
de la misma planta (tabaco), responden a lo que el practicante
quiere indagar y curar, tanto asi, que en la Sierra es considerado
como el gran chismoso y su sentido se evidencia a continuacidn:
encendi el tabaco y lo comencé a rapear con mucha ansiedad tratando
de conseguir la respuesta a mi pregunta, ;Cémo podia manejar la
rabia? Entonces el abuelo tabaco me decia mediante mi voz que me
calmara, que poco a poco iba aprender de la rabia, que requeria
de tiempo y que no lo iba a conseguir esa manana, pero en cambio,
tenia que trasnochar mds porque no lo estaba haciendo y era alli
donde iba a poder conseguir aprender de la rabia transformdndola
de lo negativo a lo positivo.

Elelemental de tabaco muestra desde su consejo, pinta o epifania
el punto mdximo y cumbre de la sanacién, la tranquilidad con la
existencia, labor que permite aprender de lo negativo, poniendo
de frente a los egos para afrontarlos y a la vez aceptarlos, limpiar
y tomar fuerza, dejando la historia personal pasar en paz como
sentido del aprendizaje y de la vida misma.

El tabaco rapeado pone en algunas ocasiones de frente al ego
y lo negativo en reacciones fisicas, emocionales y de pensamiento
en relacién a mareos y temblores corporales que generan malestar,
me generé una sensacion de a’esespero impresionante, sentia que mi
cabeza se quemaba en cuestion de segundos, pasaba mi mano izquierda
por mi cabello con gran desespero. Entonces, en el momento en que
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se hace espiritualmente consciente este malestar fisico, se comienza a reconocer
y honrar el malestar, es como dar las gracias y aceptar porque por medio de
él se manifiesta el espiritu, en este sentido, se reconoce que el cuerpo es la
proyeccién de la mente y sus conflictos. Esto es entendido por Lowen (1972,
Pég. 258) asi: “el hombre en la edad de piedra era en cierto modo como un
nifo. Vivia en términos de su cuerpo, estaba profundamente inmerso en
el presente y era muy sensible a todos los matices del sentimiento. Su ego
estaba aun identificado con su cuerpo y sus sentimientos”. Se entiende como
el cuerpo es el portador del malestar y bienestar, asi como el tabaco evidencia

este principio como camino de curacién del pensamiento.

Al indagar y recibir respuesta de los elementales, la dificultad se presenta
en la comparacién y confusién que se plantea en la relacién de la légica del
mundo occidental con lo translégico del mundo ancestral. La mds arraigada
tradicién del pensamiento analitico y cientifico no permite hacer una mirada
trascendente y contemplativa de las vivencias indigenas sin la prevencion y el
prejuicio adquirido e impartido en el mundo en el que crecimos, un mundo
que aferra la mente a lo negativo y que como consecuencia en su temor mds
profundo niega la posibilidad de poder mirar el interior, pues dicen los abuelos,

el negativo sabe que, si la persona explora en si, se perderd de su control.

Por ltimo, los variados usos y costumbres alrededor del tabaco incluyen
innumerables remedios en donse su infusién y bafos han evidenciado su
gran potencia curativa en relacién a lo emocional, las tristezas, miedos,
depresiones y diversas maneras de la limpieza corporal, psiquica, contextual,
relacional y situacional. No en vano empieza a ser reconocido el tabaco como

la gran planta curativa de la depresién en el presente siglo.

Chirrinche

La bebida de visiones ancestrales.

Es una bebida transparente propia de las culturas indigenas de la Sierra
Nevada de Santa Marta, que como se describe en la siguiente narrativa estd hecho
a base de cana de aziicar de dénde sacan el zumo, lo fermentan y posteriormente

la hierven con una base de plantas dulces y el vapor que va soltando es transportado
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por un tubo donde va cayendo a otro recipiente, en este queda listo
para utilizarlo. Este elemental los Mamos lo utilizan para curar
a las personas en los rituales, ya sea a nivel fisico o a nivel de
pensamiento, emocién y espiritualidad.

La medicina sagrada o chirrinche, brinda energia espiritual,
es decir, da fuerza a la persona para que pueda ver su alma por
medio de los estados acrecentados de conciencia, que a la vista del
hombre racional son incomprensibles, al no poder ser vistos, la
Unica constatacién es la de la conciencia. A medida que el Mamo
va dando el chirrinche se va sintiendo tranquilidad en el espiritu de
la persona, debido a que abre en limpieza los campos energéticos,
facilitando asi el encuentro con el si mismo.

La medicina de Chirrinche desnuda a la persona en alma y
pensamiento, colocando al descubierto lo que somos. También
la medicina permite realizar al sabedor Kogui el andlisis de cémo
ha sido el camino recorrido hasta ese momento. Permitiendo
reflexionar si el recorrido por la vida se identifica con el orden
y la tranquilidad, que hacen parte del pensamiento positivo
del que los Mamos hablan, o si por el contrario se identifica
con el negativo, caracterizado por el pensamiento de malestar
o de ego. El liquido elemental le permite al sabedor visionar la
condicién del examinado.

Algunas lecturas de la preparacién ancestral han planteado que
el chirrinche no es mds que una bebida usada para embriagarse,
pero durante la experiencia de campo en la Sierra Nevada de Santa
Marta se pudo evidenciar todavia con confusién y desacuerdo entre
indigenas, que sus atributos son de bienestar y tranquilidad frente
a las enfermedades fisicas y psicolégicas. Hoy dia atn es utilizada
como proteccion, purificacién y seguranza, pues, por ejemplo, una
autoridad medica indigena como el Mamo Manuel de la cultura
Wiwa en Guajira o la abuela Maria de Tezhumke por Valledupar, lo
rocian sobre la cabeza y lo hacian tomar por sorbos o utilizar como
perfume, calentando un cuerpo que a la vez iba enfriando las llamas
del corazdn como fuerza del pensamiento negativo. El elemental habla
con cada ser, muestra el camino y se desnuda ante la vida misma
para afrontarla con fortaleza en una gran tarea de proteccidn.
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Es frecuente su utilizacién en los desérdenes de la emocién, pues su efecto

como bebida de plantas calientes, tibia el dolor del corazén enfriando la candela.

3.3.6. Rituales
El Camino de la Mano de las Tradiciones.

En los rituales se esconden los saberes de las tradiciones indigenas Kogui y
cuando el hermano menor quiere aprender y entender los usos y costumbres del
indigena es necesario que comprenda lo fundamental de un ritual. En terminos
transpersonales Wilber (1998, Pig. 192) lo llama la prescripcion instrumental,
definiéndolo como “practica real, de un modelo, de un paradigma, de un
experimento que siempre asume la forma -si quieres saber esto, deberds hacer
esto otro”. Entonces los rituales indigenas son practicas que evidencian leyes,
herramientas y principios, sus diversas expresiones bien sean como pagamento,
purga, confieso, trasnocho o danza, manifiestan una prescripcién de telos
evolutivo y transpersonal, utilizados como herramientas para la curacién y el

consejo en la relacion hombre, Madre Tierra, padre espiritual (sol y universo).

Los rituales son espacios que trasgreden la distincién analitica de lo individual,
colectivo o cultural, en ellos como camino de método ancestral se comparte
con la comunidad, lo cual se evidencia asi, estando toda la comunidad reunida
desde los bebes de brazos hasta las abuelas sabias, hicieron un circulo, donde en
la mitad habian dos indigenas tocando la gaita y a medida que iban saliendo los
sonidos de las flautas tradicionales se iba danzando de manera alegre, porque a la
Madre Tierra se le canta con alegria y se le danza.

Se evidencia como prioritario y emergente que las personas experimenten
los rituales, como lo afirma Wilber (1994. Pig. 192) “se trata de experimentar
directamente el dominio relevado por la prescripcién; es decir, la experiencia o
aprehension inmediata”.  Implican anhelar comprender lo ancestral y querer
caminar como emergente llamado en su arquetipica bisqueda y encuentro, solo
asi, la presencia de la practica se convierte en un lugar de posibilidad curativa. En
este nivel del sentido cientifico y préctico de lo ancestral se hace necesario vivenciar

el ritual, la experiencia directa y propia de su mistico dominio.
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Estos rituales conservan las tradiciones indigenas, brindan
conocimiento y promueven el cambio del universo interior y
exterior que ayuda en la sanacién trascendente de lo psiquico y mds
en general de lo humano, pues su dindmica vibracional construye
caminos hacia el interior y sus niveles, de lo prepersonal a lo
Transpersonal, de lo inconsciente y lo consciente, en fin, lo suyo
es el asunto del conocimiento saludable sobre cémo comprender y
afrontar la enfermedad, sobre el crecimiento en mismidad como
labor psicolégica o historicidad del fortalecimiento de lo identitario
y lo cultural.

Se ha comprendido que los rituales son diversos y cada suceso
tiene acciones qué se realizan de formas distintas, segtin el momento,
persona, necesidad, lugar o territorio sagrado. Todos en comun
tienen como esencia la vivencia subjetiva que es guiada por las
palabras de los abuelos y Mamos que hablan sobre la vida diaria, lo
circunstancial, también sobre lo personal y espiritual en compafia
de las fuerzas de la transformacién, la madre y el padre Espiritual.

A continuacién, se presenta el fragmento de una narrativa que
retrata la belleza mistica y ancestral de los rituales. Un ruido como
de pasos en la oscuridad nos puso en silencio, el abuelo miré hacia la
puerta y aparecié una senora de baja estatura, con una falda por debajo
de la rodilla, una ruana larga y una trenza que le recorria toda la
espalda en forma de espina dorsal. Camind paso a paso, ddndole la
vuelta a toda la Maloca con las manos elevadas al aire en forma de
alabanza y murmurando una especie de cancién en lengua indigena, yo
no parpadeé de mi sorpresa, nunca habia vivido semejante espectdculo
por llamarlo de una forma vulgar, eso no hay que negarlo. Ella se
detuvo frente al tronco principal que sostiene toda la estructura, se puso
de rodillas y con los ojos cerrados murmuré algo con un tono mucho mds
bajo de lo que venia cantando, mi corazén creo que sintid tranquilidad
al darme cuenta que hacia algo sin lastimar a nadie y con el mayor
respeto, estando en madre.

Entonces los rituales son pricticas que permiten a la persona
encontrarse con su propio ser, con la divinidad interior para que se
pueda vivir como certeza de crecimiento lo espiritual. Es por esto
que son llamados sagrados, pues convocan el sentido no fraccionado
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e integrado de divinidad, totalidad y unidad, permitiendo fortalecer el espiritu de
la comunidad, de la persona y de la Madre Tierra, como dicen los abuelos, cuando

se fortalece el espiritu de la persona se fortalece el de la Madre Tierra.
Seguranza

En la vida del ser humano constantemente se requiere de fortaleza y proteccién a
nivel fisico o material, constatacion de ello se halla en la constante presién neurdtica
sobre la salud mental hoy dia, tensiones histéricas alrededor de la busqueda del
placer, junto a las manifestaciones de culpa y la falsa fidelidad, como lugar del
control represor y su consecuencia de vulnerabilidad en la salud mental, las
necesidades de alimento afectivo, amor y cuidado entre otros son certeza en esto.
Pero también hay que tener en cuenta que existe otra necesidad de proteccién que
es de espiritualidad, la cual se puede representar a través de lo simbdlico que se
define segtin Jung (1995. Pdg. 20) como la imagen o palabra que representa algo mis
que su significaco inmediato y obvio, elementos numinicos de los cuales no hay clara
posibilidad de entendimiento desde la razdn, puesto que esa proteccién proviene de
la sustentacién de lo divino, de esa fé plasmada y depositada en sentidos simbdlicos

trascendentales.

Las diferentes tradiciones a lo largo de la historia se han visto en la necesidad de
utilizar en sus ritos el valor simbélico de lo mitico para generar la fuerza necesaria
que exige el mundo de lo transpersonal. Para los abuelos, lo humano estd tan
perdido que se requiere de ayudas para sanar. Se entiende lo simbélico como
lenguaje de una estética sagrada que se abre a la realidad mds alld de lo visible e
integra el sentido de la fe como el lenguaje de lo transpersonal. No solo un simbolo
que tiene sentido racional y cultural, sino el sigho como experiencia de relacién con
lo sagrado.

Lasimbologfa dela proteccién anteriormente dicha se encuentra en las seguranzas
de la cultura Kogui, las cuales se presentan como manifiesto ritual de fe y signo
sagrado para conversar, entregarse y protegerse desde las instancias de la divinidad.

Las seguranzas estdn hechas con una piola de color blanco en cuyo centro ponen
una pepa o cuenta de color negro, la mayoria de las veces y segtin el Mamo
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Aruawikugumu Yosatana, citado por Mejfa. F y Santos R, (2010. P4g. 10)
representan “la fuerza de la creencia y la fé en la Madre Tierra y el Padre
Espiritual”.

Segin la tradicién, las seguranzas proporcionan proteccién a las personas
que participan en determinado ritual, como por ejemplo en el ritual de
pagamento, en éste, el Mamo prepara las seguranzas con rezos y luego las
pone en las munecas, el Mamo nos puso una seguranza en cada muneca, para
protegernos del negativo y para que Padre Espiritual nos protegiera durante el
viaje a la Sierra.

También las seguranzas significan la representacién de la espiritualidad
y la fé que una persona pueda tener hacia cualquier deidad, lldmese la
Madre Tierra, el Padre Espiritual o Dios; reflejando en sentido fenoménico
lo que la siguiente experiencia constata, cuando me pusieron las seguranzas
me senti muy tranquila porque sabia que me protegerian todos los dias. Debo
confesar que les tengo mucha fé y me integran a algo superior a mi.

Pagamento

Ofreciendo con Sinceridad

Dentro de los mensajes que los hermanos mayores (Mamos) han traido
al mundo occidental, estd el de entender que la Madye Tierra es un ser
que vive y que siente, que posee una sabiduria y un espiritu, es ella la que
manda y no el hombre (Mamo Aruawikugumu Yosatana, 2010), por lo
mismo, se debe seguir un orden en la relacién de la Tierra y el hombre. Y
una de sus formas de relacionarse es a través del pagamento, “una ofrenda
espiritual que se realiza en los sitios sagrados, reconocidos y establecidos
desde milenios atrds por las culturas ancestrales” (Mejia, 2010, Pdg. 10).

Aunque los pagamentos pueden llevarse a cabo tanto en el dia como en
la noche (trasnocho), esta investigacién se ha centrado en aquella entrega
espiritual que se hace en el dia. El pagamento es concebido por la cultura
Kogui como un ritual plenamente espiritual que se realiza en lugares
sagrados, ya que segtin la palabra del Mamo Roberto (2013), se encuentran
tristes por el comportamiento de su hijo humano, quien contamina y arrasa
con la creacion de las fuentes sagradas, la Madre Tierra y el Padre Espiritual,
ensuciando la naturaleza y malgastando los recursos que nunca son devueltos.
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Se confiesa en agradecimiento y se expresa el pensamiento, pagando
a la Madre Tierra como divinidad médxima y total lo que es otorgado,
éste ritual se realiza desde la noche anterior o la madrugada, hasta antes
del medio dia segtn las tradiciones indigenas y se desarrolla expulsando
el pensamiento negativo también con actitud de pago, ese que pareciera
aliarse con la emocién congelada o resentida y acumulada con el tiempo,
ese que viene del pasado y se carga con emociones actuales encontrando
algin modo de identificacién segiin Tolle (2005), pero que también hace
parte de cada uno, también equilibra y tiene una funcién en la totalidad,
independiente del valor otorgado al desvanecerse la racionalidad egoica
ya no “sabes lo que es positivo y lo que es negativo. Simplemente se es
auténtico” (Osho, 2008. Pig. 25).

Entregando también el pensamiento positivo (el cual también se
transforma para dar paso a lo auténtico que rodea a cada ser) se alimenta
a la tierra y se libera la mente de cargas que agobian y saturan la salud y
el buen vivir. La entrega de esos pensamientos como ofrenda es un acto
de relacionamiento en pensamiento y conciencia transracional o superior
de integralidad en el que se van descubriendo las sensaciones internas
que tanto cuesta identificar y mirar frente a frente, intenciones que poco
a poco van recibiendo la apropiacién del que las tiene, pues ya no sélo
se piensan si no se aprende de ellas por medio del ritual y la sanacién
paulatina que se proposita.

Pero ;qué significa una ofrenda espiritual?, si se quiere entender
un poco habrd que por lo menos darle paso a la contemplacién, a la
conciencia trascendente y a aquello que se conserva en lo profundo,
la fé. Al respecto dird Lowen (1972, Pdg. 254 - 261). “La verdadera
fé es una entrega a la vida del Espiritu, la fe hace parte del interior,
de lo transpersonal que habita en cada uno”, por ello cuando se
paga se entrega al Espiritu de la Madre creadora, se le ofrece lo que
se tiene en espiritual (esos pensamientos y emociones que salen de
adentro, junto con toda su energia), se podria plantear que es una
comunicacién entre el espiritu, pensamiento y emocién de cada uno

(esa fuente) y el espiritu de la Madre Tierra.
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Al igual no hay que olvidar que “la fe pertenece a un orden de
experiencia diferente del conocimiento. Es mds profunda que éste,
puesto que a menudo precede como base de accién y continda
afectando al comportamiento incluso cuando su contenido es negado
por el conocimiento objetivo” (Lowen, 1972. Pdg. 195), por eso todo
acto que se lleve a cabo con fé, cémo lo es un pagamento en todo el
influjo ancestral, es un acto que se apoya en el interior, en el sabio
interno que cada uno posee, llenarlo de cuestionamientos racionales
seria tropezar en la trampa de lo racional y no poder llegar a esa
conciencia transpersonal.

En el pagamento dicha fé cobra importancia, debido a la conexién
que se debe llevar a cabo con la Madre Tierra, la cual se manifiesta de
diferentes formas dentro del mismo pagamento, pues durante el ritual
se entrega el pago a los lugares sagrados que reciben el pensamiento
y elementales como los cuarzos, que segtn las palabras del Mamo
Roberto ayudan a entregar a Madre Tierra todo lo que nos ha dado, son
una forma de pago por todo lo que tenemos, la comida, el agua, la tierra
y la vida misma. Vienen de ellay deben volver a ella en forma de pago.
Mostrando que al dejar los cuarzos se equilibra y se siente la esencia
mds trascendente, liberadora y sanadora en el interior.

Ejemplo de esto se encuentra en la siguiente narracién: Zerminada
la danza nos dirigimos a entregar a Madre nuestros cuarzos, las piedras
que protegen, ayudan y fortalecen la tierra, lo hicimos después de haber
pagado en espiritual a la Madre Tierra (confesando, recibiendo la palabra
del Mamo, danzando, desaprendiendo y volviendo a aprender) todo lo
que ella nos brinda: el alimento, el agua, la fuerza vital, pasamos uno a
uno entregandolo a la hija del Mamo y luego ella a Madre.

Pero también en los rituales de pagamento los participantes
se preparan en ocasiones con bafios de hierbas dulces o amargas,
purgas o confiesos, se encuentran y viajan en ayuno hacia los
lugares sagrados cargando elementales que durante el ritual se
toman en las manos como forma de pago material y alimento.
La siguiente crénica lo evidencia, ...nos dié las plantas con las
cuales deberiamos banarnos al dia siguiente a las doce del dia, para
seguir limpiando y curando, nos entregé una seguranza que tenia
una piedra llamada coralina (Yuwia), nos la entrega después de
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haberle dado 21 wvueltas por encima de mi cabeza, me dice; “tanto la

seguranza como el bano son para quitar el negativo”.

Seguin la palabra dulce de los Mamos, en un primer momento se habla
sobre la importancia del lugar, lo que significa en la tradicién, luego
piden a los participantes tener la mente centrada lo mds posible en el
lugar, con la intencién de conexién y sanacién personal y la sanacién de
la Madre Tierra, en su desarrollo se va poniendo pensamiento de pago
y entrega, que consiste en traer al pensamiento el negativo (la rabia,
envidia, tristeza, rencor...) que se quiera entregar o el positivo (dulzura,
amor, compasion, perddn...) por el que se quiera pagar.

Luego se profundiza la conexién que se debe tener con la Madre
Tierra, se realiza danzando, interpretando algunas canciones, centrano
con plantas o en un solemne silencio de confieso que da fuerza a la energia
espiritual que fluye en el lugar, una energia que alberga confianza, como
dice Lowen (1972. Pdg. 183) “una fuerza que provenia de su interior, mds
profunda de lo que ellos podian entrever”, una fé que hace sentir armonia
con la fuerza natural, quizd la esencia vital de todo pagamento. En este
sentido algunas veces la tradicién acostumbra utilizar algodones u hojas

para movilizar el pensamiento, la energia y recrear la conexién.

Para la cultura Kogui el algodén y las hojas empleadas, como explica el
Mamo José, son sinénimo de lo positivo de la trasparencia y de la unién
con la sierra nevada de Santa Marta o los lugares sagrados, por lo cual,
son ritualizados en pagamentos. En estos se reparte un trozo pequefo o
unas pequenas hojas en las cuales se debe poner el pensamiento negativo

que serd guardado para que se movilice y sea entregado a la tierra.

La siguiente narrativa expresa el sentido ritual del pagamento: Se
repartid un pedazo de algoddn algo oscuro que el Mamo José puso en la mano de cada
uno como la viltima vez que nos vimos con é| en Bogotd, lo apreté entre las palmas sin
dejarlo ir con el viento que soplaba fuerte, luego el traductor nos pidié que pusiéramos
dos millones de pesos contados en el algodén como forma de pago supongo que por
estar ahi, en mi mente pasaron muchas cosas, intentando explicar el por qué de la

cantidad y por qué de esta forma, me provocd preguntar pero no lo hice quizds por
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imprudencia o por vergiienza y al final como todos, entregue el algodin,
concentrando mi pensamiento en lo ordenado por el traductor y también
las ganas de estar bien desde ese momento en adelante. El calor estaba
con mucha fuerza y el sentimiento era de alegria por verme en el territorio
que tanto habiamos esperado. Pagando en un ritual como es ensenado,
ofreciendo pensamiento y adquiriendo sabiduria.

En los pagamentos se acostumbra entregar seguranzas, que son
manillas con una cuenta principal que segtin la tradicién operan como
protecciones energéticas que a través de la intervencién del Mamo
gozan de la bendicién de Madre Tierra y Padre Espiritual para el
bienestar del que la porta. Estas seguranzas son muy caracteristicas
de la cultura Kogui y manifiestan la fuerza ancestral que en el simbolo
de la seguranza recuerdan al ser humano victima de la enfermedad
occidental de la soledad y la desesperanza que realmente no estd solo,
que en la entrega a lo divino ésta su fuerza espiritual y fluye su alma
liberada, como dice el siguiente argumento encontrado en la vivencia.
La seguranza como elemento de proteccion reafirma nuestra fé y creencia
en lo indigena, una fé que como se planteaba anteriormente “se
encuentra en un nivel de la conciencia donde lo mistico poco a poco
ird adiestrando al ojo de la contemplacién” (Wilber, 1998. Pdg. 214).

En sintesis, el pagamento es un intercambio espiritual con la Madre
Tierra, una comunicacién para ordenarse, un ritual de pagar que ubica
la mente en un lugar de respeto y obediencia, asi pues, luego de un
pagamento dice el abuelo Fernando de Cota se limpia el pensamiento,
se limpia la palabra y se sana el corazén. Sus consecuencias sobre el
psiquismo humano son de liberacién, armonia y de encuentro con
su agente equilibrador, el si mismo. Es un rutial de entrega, de dar y
recibir, pero ademds de tomar la fuerza del linaje teldrico.

Purga
La Curaciéon del cuerpo como camino hacia el si mismo.

Durante el camino ancestral y con la concepcién de la revisién
teérica sobre los conceptos planteados por antropdlogos vy

estudiosos de las culturas indigenas, se puede evidenciar la falta de
entendimiento sobre rituales como la purga del cual no se
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tiene ningun aporte descriptivo y en menos medida vivencial.

La purga se realiza durante un trasnocho en el cual el abuelo indigena
prepara una infusién de hierbas y minerales laxantes (boldo, zen y sulfato
de magnesio) que son conjuradas con el fin de sanar el cuerpo y a la vez
poder sanar la mente, (en la concepcién de lo indigena todo estd unido
y relacionado). La infusién es repartida a todos los presentes solicitando
estar con madre y en pensamiento positivo, luego se reparte agua de panela

que luego de un tiempo genera la reaccion fisica de limpieza.

En la concepcién de los rituales indigenas se cura el cuerpo y el espiritu,
como dicen los abuelos: si el espiritu estd sano se verd reflejado en el cuerpo,
pero cuando no es asi es necesario limpiar el cuerpo al mismo tiempo que
se cura el espiritu, porque el cuerpo es el medio de comunicacién que tiene
el espiritu para manifestar a la consciencia del ser humano que su interior
o esencia estd enferma o en bien - estar. Y esta inconciencia sobre la forma
de manifestacién de la enfermedad espiritual se debe a que no estamos

acostumbrados y ensefiados a escuchar al si mismo, a la fuente.

En las purgas ancestrales se viven diferentes sensaciones como angustia,
rabia y temor que acompanan el recorrido durante el ritual, esto se muestra
en la siguiente frase de una narrativa: seguia angustiada por no poder ir al bario
y ain con risa, risa que comenzd a salir con nervios y con dolor porque sentia
en el lado derecho unos retorcijones muy agudos y dolorosos hasta el punto de
hacerme llorar. Estas emociones al final cesan expulsando lo negativo a través
de diarrea o vémito, que, como lo plantea Osho (2005. Pdg. 40) “depura
todo el cuerpo...si se suprime el vémito serd peligroso, y cuando se haya

vomitado se sentirdn frescos, libres de peso, descargados y sanos”.

Como se ha descrito, para limpiar el cuerpo y el psiquismo no solamente
se hace por medio de la purga, también se hace con bafos de plantas
cocinadas, que las da el Mamo o la autoridad indigena para limpiar y
proteger el cuerpo de energias que no le pertenecen. También los Mamos
la utilizan para quitar el negativo y como cualquier otro ritual hay que
hacerlo con respeto y con las instrucciones que el Mamo o abuelo dé a

la hora de banarse con ellas, e/ Mamo Roberto nos dijo que ese dia era
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para estar concentrados, explicdndonos que no podiamos salir y que
estuviéramos tranquilos y sin pensamientos negativos porque el bano era
para quitar negativo. Después del bano con plantas la persona se siente
tranquila y liviana, es decir, limpia en todo sentido y nivel, tanto fisica,
psiquica, relacional, circunstancial como espiritualmente.

Durante el proceso de investigacién se conocié que las purgas se
realizan dos o tres veces en el ano, siendo una tradicién de los abuelos
indigenas. Cudndo se realizan se busca mds que mantener las costumbres,
conservar el conocimiento sobre dichos procesos de sanacién espiritual.
Entonces es muy importante aceptar que las purgas son tan profundas
que pueden curar la enfermedad fisica y evidenciar los aspectos que
atin no se han elaborado en cuanto a lo psicolégico; miedo, envidia,
egoismo, odio, tristeza y otras tantas representaciones del negativo que
se trabajan en el ritual de purga.

Tejido

Con las manos se construye el camino y se labra la vida.

Interpretando a Ken Wilber regresar a la naturaleza, regresar a algin
tipo de unién o comunion pareciera hoy dia algo dificil y hasta imposible
de alcanzar, pues éste regresar implica una interioridad que el mundo
moderno pareciera haber atacado, bien sea por creerlo inferior, menos
importante o porque no posee una localizacién en lo material.

La construccién de la vida y del camino ancestral “implica el desarrollo
de la conciencia interior que va desde la materia, la sensacién, la
percepcién, las imdgenes, los simbolos, los conceptos, las capacidades
racionales superiores y las modalidades transracionales del alma y el
Espiritu” (Wilber, 1998. Pdg. 104), desarrollo que en la cultura Kogui
también es compromiso de sus mujeres.

Y son las manos de las mujeres las que plasman los conocimientos
como se han ensefiado en la tradicién y por medio de la palabra en
tejidos de lana, con puntadas ligeras y movimientos suaves que dan
forma a mualtiples figuras que ensefnan cémo existe el universo y
cémo fluye la vida. Cuando se teje tanto la mochila, como la gaza
(la franja que la sostendrd) dice Lucila Nacogui (2011), la hija
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mayor del Mamo, se debe estar tranquila, pensar en cosas buenas, pensar en
la familia, en los ancestros, en el linaje, en positivo, se debe estar concentrada

en dicho pensamiento, si hay rabia, rencor o envidia, mejor ni coger la lana.

Y es porque en la mochila estd el mensaje de la Madre Tierra como
construccién de realidad, el cual se filtra a través de la mujer, ya que la
mujer es la misma Madre Tierra en la tradicién indigena, por eso también
se puede pedir consejo cuando se teje, porque al final se le estd pidiendo
consejo a la Madre de origen. Entonces, la esencia de la mochila estd en
el pensamiento de la mujer, en las reflexiones profundas que se hagan, en
los sentimientos y emociones que alli se compartan, por eso se dice que
el tejido muestra el ser, como estoy yo en mi interior, porque a través de las
puntadas, los enredos, desenredos, pausas, se despierta la conciencia, como

se reconoce en oriente se despierta de este gran suefo llamado realidad.

La tradicién del tejido se trasmite de abuelas a madres, de madres a
hijas, de hermanas mayores a hermanas menores, en la cultura Kogui los
colores que se utilizan para tejer son el naranja y rojo que significan la
vida, sangre, el negro, que significa oscuridad, el principio del universo
y el blanco que significa la luz; mostrando el conocimiento que se tiene
sobre la vida y que luego de aprender deben plasmar, para luego ensefar a
sus sucesoras y recordando siempre a los ancestros para que se conserve su
identidad con espiritualidad. Es un trabajo de conocimiento y su relacién

con la vida de la comunidad, la existencia y el espiritu.

El tejido esconde en la lana la necesidad de ceder, la emergencia de las
certezas del psiquismo profundo y el gran arte de la transracionalidad,
donde se entrelaza las partes del gran todo, es transpersonalmente
hablando “donde se teje la gran red de la vida, la emocién, la sensacién, el
sentimiento, la razén, la compasion, donde el proceso de diferenciacién-e-
integracién permite que cada parte de la totalidad se desarrolle y se integre
de manera mds profunda” (Wilber, 1998. Pdg. 119).

Su sentido es recuperar y mantener los lazos de unién con el
espiritu, con los miembros de la comunidad, esto con el fin de

liberarnos de lo que los abuelos denominan la pesadilla de la ciencia,
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el desarrollo y la tecnologia, suefios oscurecidos del ego que consumen la
identidad y las tradiciones ancestrales. Por eso se dice que el tejido es el
canal para la evolucién espiritual, pues su fuerza individual y colectiva
hace que emerja la fuerza del espiritu, la fuerza que hoy dia tanto se le
envidia al hombre de la Edad de Piedra, quien vivia en armonia con
todas las fuerzas a las que estaba sujeto, “manteniéndose por su profunda
fé en la naturaleza y en si mismo” (Lowen, 1972. Pdg. 257).

El tejido se plasma en la construccién no solo de prendas y mochilas que
cargan las plantas sagradas, también en la construccién de los hogares y
collares, el Mamo Roberto Nacogui (2011) explica que en una casa van
las mujeres y el tejido de la pared de esta casa es en forma vertical, la de los
hombres en forma horizontal porque el hombre es quién fermenta la tierra
desde el hogar, los Mamos indican que cuando se teje, es la misma madre
universal que con sus manos teje el conocimiento.

La sensacién que deja el tejido es la de una conexién profunda con
lo sagrado, donde se aclara la confusién que nos ha dejado el mundo
de hoy, donde el acercamiento al propio ser se hace sublime, donde la
fé (fuerza del espiritu, comprendida lingiiisticamente asi por el abuelo
Fernando de Cota, 2008) recuperada en una tradicién ancestral como
el tejido, dard significado a la existencia, acercard en cada una de sus
puntadas, en la calma de sus enredos, en su hacer y deshacer, al espiritu
interno que siempre ha estado ahi. Es asi como se entiende que cada
vida es un tejido que comienza desde el momento en el que venimos
al mundo, un hilo de lana es un puente entre la Madre y el Ser, es la
mistica de los linajes, la fuerza de la vida, la magia de lo ancestral.

Poporear

Lo femenino mostrando el camino.

La iniciacién de la madurez no solo cronoldgica sino de toda la conciencia y
responsabilidad cosmogénica que ello implica en los hombres de la cultura
Kogui es mostrada en la adquisicién del poporo. Esta es una herramienta
sagrada de mucha tradicién, importancia espiritual y profundo respeto,
pues representa a la mujer, especialmente el ttero, porque alli se da vida
y como da vida representa también a la Madre Tierra.
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En el siguiente fragmento se describe la forma del poporo y como lo
trabaja el hombre, tiene la forma de un calabacin que es hueco por dentro
y es de color café, dentro de este hay cal, la cual se saca de una concha del
mar polvorizada; ésta concha tiene forma de oreja y el tamano es similar a
ésta, su color es café con blanco, se coge la concha y se cocina y luego se deja
al sol hasta que se deshace y queda la cal. El poporo va acompanado de un
palo lago de madera que mide a aproximadamente 30cm, este se unta de
cal y luego se lleva a la boca donde se encuentra con el ayu o coca como es
conocida, la cual se va mambeando o masticando. Luego este palo untado de
saliva se comienza a frotar alrededor del poporo, como si el hombre estuviera
escribiendo pero en espiritual, haciendo un registro de lo que se estd pensando
y lo que se estd diciendo en ese momento, entre mds poporee el hombre, el
calabacin va creciendo y su color se comienza a tornarse amarillo verdoso

por el Ayu.

Durante el camino el poporo ilumina el pensamiento del hombre y
da claridad de los mensajes recibidos por los abuelos espirituales para
luego trasmitirlos a la comunidad. Estos mensajes deben ir escritos en
el poporo, como dice el Mamo es ¢/ registro de todo lo que se dice en
un trasnocho o en un pagamento. Es muy similar al escrizo que hace la
mujer cuando teje, se guardan los pensamientos, el conocimiento, los
mensajes y sabiduria. Como explica el abuelo Fernando de la comunidad
de Cota, todo cuanto pasa en el mundo material y espiritual que se comparte
en los circulos de palabra es puesto en el tejido para la mujer y en el abuelo

poporo para el hombre, para que ellos ensenen y den consejo.

De esta manera el indigena centra pensamiento trascendente para
poder entender lo que Wilber citando a San Buenaventura (1994. Pig.
337) llamé la totalidad de los tres ojos “e/ ojo de la carne, por medio del
cual percibimos el mundo externo del espacio, el tiempo y los objetos; e/ ojo
de la razdon, mediante el cual alcanzamos el conocimiento de la filosofia,
la l6gica y la mente misma, y ¢/ ojo de la contemplacién, por obra del cual
nos elevamos a un conocimiento de las realidades trascendentes”. En la

idea del Mamo ésto hay que transmitirlo al hermanito menor
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que necesita aquietar el pensamiento para entender el mundo por medio
de la reflexién profunda sobre su propio camino, convirtiéndose asi en
una busqueda de tranquilidad psiquica y fisica.

El crecimiento de los hombres dentro de la cultura después de
tener el conocimiento determinado y el saber espiritual, (aunque no se
representa en edad cronoldgica o “ciclo vital”, conceptos occidentales),
se muestra en la visién Kogui con la adquisicién del poporo, indicando
que dicho hombre ya estd en disposicién para tener mujer con el fin de
procrear; porque de manera espiritual estd aprendiendo de la sabiduria
de la Madre Tierra que le ird dando consejo de cémo cuidar a la mujer,
porque si sabe cuidar a la mujer sabrd también respetar a la Madre
Tierra, porque ellas dos son una sola.

Poporear es una de las practicas de evolucién espiritual y conocimiento
mds fundantes del pueblo Kogui, su profundidad y fuerza son
consecuentes con el misticismo y sacralidad que les merece, tan es asf,
que se propone como evidencia de madurez psiquica y espiritual en el
sentido del compromiso propio de la curacién y de la responsabilidad
del hombre con la comunidad y con la tierra madre.

Mambear

Endulzar el Pensamiento

El hecho de trabajar la hoja de coca o planta sagrada, es decir
masticarla y concentrarse con ella en los trasnochos, une a la Madre y
al Padre Espiritual, pues mientras se mastica se estd conectado con lo
espiritual segtin explican los abuelos. Este ritual se hace constantemente
para centrar los pensamientos y permanecer en la Madre que significa
liberar al hombre de la candela en su pensamiento y corazén.

Trabajar herramienta u hoja de coca es mascarla constantemente,
como lo muestra el siguiente fragmento de una narrativa: Mambear es
como le llaman los abuelos a mascar la hoja de Coca para endulzar el
pensamiento y el corazén. Su practica permite abrir el alma a la Madre
y al Padre Espiritual, para que endulcen la palabra que fluye de manera
sabia, pues en ella se trasmiten los mensajes de la planta, que son dados
por las dimensiones integrales de lo divi-no (no dividido).

162

N



Entonces la palabra que el hombre dice cuando esta mambeando cura, y sana
el espiritu de quien la escucha, brinda capacidad de cambiar al otro pues permite
la comprensién de su pensamiento por medio de la palabra, lo cual abre el camino
de una comunicacién, pues al igual que en la psicologfa occidental la palabra es
la puerta a la sanaci6n del interior y la terapéutica manera de hacer sentir libertad
y descanso en el pensamiento expresado, como algin dia lo referencié Freud
citado por Bernal, H. (2008. P4g. 1) “La palabra es la principal mediadora del
influjo que un hombre pretende ejercer sobre el psiquismo de otro para lograr la

curacién de las enfermedades”.

Al igual que los Griegos, los abuelos otorgan profundo valor de sanacién a
la palabra en el sentido ancestral, s6lo que aqui apetece decir, la palabra es mds
profunda, pues los abuelos insisten, no son ellos los que hablan, son los abuelos
espirituales, es la misma Pachamama, Hitcha Guaia, Aluna (todas madres), que

ponen la palabra para curar, que ponen el consejo y el conocimiento.

Y realmente, la palabra ancestral es de una fuerza tan vibrante, tan dulce
y femenina que frente a semejante conciencia no queda otra alternativa que
rendirse y fluir, escuchar la sabiduria. Puede que para la psicologia atrapada en
la debilidad de su recurso terapéutico apocado, descreido y falseado, el consejo
sea inconveniente, pero no es mds que sentarse en una Maloca frente a un real
sabedor de lo indigena para evidenciar la palabra dulce, la fé, la fuerza del espiritu
en el didlogo y el valor del consejo ancestral, dice el abuelo, ;Cdmo curamos si no

es aconsejando?

Confieso
Liberar la Mente de lo Escondido.

El conocimiento psicolégico impartido desde la academia sustenta desde
sus teorfas que la curacidn estd en la expresién y aceptacién de las dificultades,
manifestando que la palabra es la base del bienestar, sin importar el modelo, la
palabra toma una fuerza vital para la psicoterapia occidental, pues el relato del
cliente, consultante, paciente... serd el comienzo, el centro y la guia para que el
terapeuta pueda ayudarlo.
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De forma parecida pero se concluye, mds profunda, se puede
evidenciar que en el camino cosmogénico indigena de la cultura
Kogui, la palabra es la base de construccién, la transformacién y
la curacién. Una de las formas como el indigena utiliza la palabra
es por medio de la confesién, ritual palabreado como momento
de concentracién, espacio donde la mente se centra en la madre
espiritual y el Padre Espiritual (las autoridades). Dice el abuelo
de Cota al respecto, 57 a usted se le dificulta pensar en los abuelos
imagine dos viejitos, dos abuelitos sentados escuchindolo a usted sobre
sus pensamientos, emociones y sentimientos.

Aunque la conexién directa se hace con estas autoridades, el
confieso se apoya del ritual del circulo de palabra, donde se cuentan
esos pensamientos, emociones y sentimientos, en general todo lo que
se ha vivido, se procede en circulo alrededor del fuego sagrado de
transformacién y en la maloka, la casa del Universo, lugar sagrado,
donde ademids se cuenta con el apoyo de la comunidad como colchén
de afecto, presencia de escucha conciente y lugar de sabiduria en
comunién y corresponsabilidad de otredad en ritual.

Y aqui vale la pena rescatar que cuando confesamos soltamos
recuerdos, impulsos y fantasias que constantemente negamos, y es que a
la mirada transpersonal todo lo que posee la persona a nivel sensorial,
mental y espiritual estd a su servicio, es cuestiéon de descubrir y
transformar, “Asi como de informacién sobre el potencial psicolégico
y sobre la importancia que tiene que asumir la responsabilidad no
solamente del propio comportamiento, sino también de la propia
experiencia” (Vaughan, 1982. Pdg. 256), es por ello que durante el
confieso la persona comienza a asumir todo lo que hace parte de
ella, ya no dejindolo a un lado y rechazdndolo, sino trayendo esos
contenidos para trascenderlos por medio de la experiencia directa de
dulzura y perdédn, la experiencia ancestral espiritual de entrega y de
consejo.

Apoyados en las siguientes afirmaciones, la palabra es la
esencia del confieso, requiere entrega profunda y sincera, y... cuando
alguien se libera de lo que estd sintiendo y pensando se acerca mds
a si; se plantea el confieso como otra alternativa dentro de esta
gran psicoterapia ancestral, que servird de camino hacia la
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fuente, hacia el si mismo, hacia el espiritu que la filosofia perenne plantea

estd dentro de cada uno, y que conduce al despertar de la conciencia.

Escuchar y compartir el confieso en los circulos tan concentrados y
sublimes de palabra, permite entregar lo negativo a Madre y Padre Espiritual,
liberar el alma de la presién del ego que también se puede evidenciar en los
que comparten el confieso, cuando se exponen los sentimientos de los otros
en verdad surgen comprensiones de la humanidad, plasmadas en terceros
que viven situaciones cotidianas o profundas parecidas a las nuestras, se abre
una perspectiva colectivamente compartida, como plantea Wilber (1998.
Pég. 94) en sus cuatro cuadrantes, en la medida en que un holon individual
evoluciona y se desarrolla, -en la medida en que la conciencia de los individuos
crece en profundidad de la simple sensacion hasta las imdgenes, los conceptos y
la razén-su vision colectiva del mundo se hace mds profunda y mds compleja.
Entonces, se plantea al confieso como una forma de conciencia colectiva

sobre el psiquismo.

Importa advertir que el espacio de sacralidad presente en el ritual evidencia
la esfera de aceptacién, entrega, empatia y eticidad humana deseable para
la entrega, pero se insiste, va mds alld, es la sensacién misma de que se es
escuchado en profundidad de sabiduria espiritual, de que se es total y en
esa logica se profundiza la mirada (despulgada) propia y se descubren los
sentidos potenciadores de la dificultad como desarrollo humano compartido
desde el telos espiritual. La fuente cosmogdnica numinica teldrica, la
comunidad y la orientacién del sabio consejo posibilitan en ser de mismidad
que tanto el individuo como el colectivo sean permeables al efecto curativo
de ancestralidad.

Y quizd como muchas de las herramientas ancestrales planteadas en esta
investigacion, el confieso es expresado de la siguiente manera, otro medio para la
sanacion y el encuentro con el si mismo, practica donde se pone en palabra el ego y el
malestar, ya que con la colectividad compartida, la entrega a un sabedor espiritual
como el Mamo, Padre y Madre Espiritual, el fuego, los elementales, las plantas
sagradas y el consejo recibido por la palabra dulce, la liberacién del alma y la tan

anhelada sanacién llegan de lo profundo originario, es decir, en conexién con lo
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sagrado, la sanacién viene desde adentro del ser ancestral como curacién
del alma.

Trasnochos.

En la Noche el Negativo Duerme y en el Dia Trabaja.

Dentro de las diferentes tradiciones indigenas que atiin se conservan
en las diferentes etnias de Colombia estd el trasnocho, prictica que como
su nombre lo indica se realiza en las noches, pues en el dia segtin la ley de
origen se trabaja cultivando y se entrega a la Madre Tierra sembrando el
alimento como realidad fisica. En la noche comienza la entrega espiritual.

El trasnocho se vive cuando se convoca a la Maloca, todos reunidos en
torno al fuego después de que el sol se oculta, dialogando en circulo frente
a este abuelo espiritual, compartiendo las ensenanzas que dejé el dia, las
mujeres tejiendo y los hombres mambeando para estar en trascendencia y
escuchar a la Madre Tierra que pone las palabras en los Mamos para que la
compartan a los participantes hasta ya llegada la madrugada.

En la ritualidad ancestral se ensefa la relevancia de trasnochar, pues su
conocimiento de la espiritualidad natural manifiesta que durante la noche
el positivo se encuentra presente, la mente estd lejos de la distraccién del dia
y el medio en el que se mueve es energéticamente idéneo porque brinda la
posibilidad de pensamiento positivo desde los abuelos ancestrales, como
explica el Mamo Roberto (2012), durante la noche, el positivo estd presente
con Madye y Padre Espiritual.

Vale la pena rescatar lo siguiente, en la noche, con la mente ya sin las
posibilidades de la luz del sol, nos podemos dar cuenta de lo que habita en
nosotros, y es que en la mirada indigena la noche como cémplice totalizante
del lugar sagrado permite a la mente observar lo que quizd en otros
momentos y espacios no es posible, pues esta exige una concentracién que
estard al servicio de la trascendencia, como dice Kornfield, (1977. Pdg. 230),
en el famoso texto transpersonal mds alld del ego, “el poder de concentracién
se puede aplicar también al anilisis de nosotros mismos, de nuestras
experiencias, y a la comprensién de aquello que configura el mundo de
nuestra conciencia y nuestra vivencia’.

Y es que conectindose en comunidad se entrega a la Madre Tierra las
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experiencias adquiridas en el trascurso de la historia personal, asi como se recrea
la tradicién ancestral de la memoria cultural y su saber popular, esto permite
que otros comparen sus vivencias y examinen en qué punto se encuentran,
por eso el trasnocho perpetua el conocimiento de crecimiento en comunidad
y el valor colectivo de la relacién mismidad (yo soy) — otredad (el otro es) en el
complejo de lo teltirico como relacién con la madre tierra. Tal como lo ensefian
los abuelos cuando comparten la palabra y el conocimiento espiritual en los
trasnochos, la tranquilidad se encuentra en hacer parte de lo natural, de esta

Jforma se respeta el orden de las cosas viviendo con armonia.

Si algo se puede afirmar de un trasnocho como practica psicotranspersonal
es su naturaleza de experiencia o vivencia trascendental. En este sentido,
interpretando a Elgin Vaughan, Walsh y Wilber (1982. Pdg. 51) se puede
plantear que una experiencia ancestral se caracteriza por: @) Ser una experiencia
diferente de la experiencia ordinaria, dando la sensacién de desafiar toda
descripcién. Se aclara que, para la mirada indigena naturalizada en la
utilidad del ojo de la contemplacién, esto resulta lo habitual allende la mirada
tradicional del occidente que cuestiona todo aquello que no se puede describir
en ojos racionales como deber explicativo. &) Ser una sensacién incrementada
de comprensién. Se sabe que la esencia del encuentro indiano hace que se
entiendan cosas que la cotidianidad de occidente pierde por sélo limitarse al
centrismo mental. Y, ¢) Ser una experiencia integrada al Universo donde todo
estd relacionado, es decir, lo que le pase a una parte de la totalidad, afectard
en alguna medida a las otras partes. Esta es precisamente la fenoménica
certeza del trasnocho, observacién y comprensién a la luz del fuego y del
abuelo, experiencia entedgena de las plantas sagradas y su ensuefio despierto
de sabiduria, estética trascendente del arte y la sensibilidad indigena y silencio
meditativo y concentrado de reconocimiento; en sintesis, el trasnocho es una
experiencia propia e integrada de comunién individual, colectiva, teltrica y

Universal.

El trasnocho implicitamente posee circunstancias como el didlogo, el silencio,
la fogata y la Maloca que sumergen al participante en observaciones sobre la vida

mds alld del contexto fisico de estos espacios. En los trasnochos se observa que
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buscamos salidas para alejarnos de nosotros mismos, haciendo
construcciones que van de la mano de la superficialidad y la
modernidad que nos habita, cogitaciones que tal cual desaparecen
cuando el trasnocho toma el rumbo intimo del estar esencial. En
la siguiente narracién se puede evidenciar, durante los trasnochos no
siempre se dialoga, en momentos el silencio también hace parte y se
vuelve fundamental en el encuentro con si mismo.

Aqui vale la pena recordar lo que planteé Maslow, A. (1971.
Pdg. 186) hacia finales de los 60's, haciendo sus aportes iniciales
y radicales a la psicologia transpersonal, “las personas que estdn
en un proceso de autorrealizacién siempre se involucran en algo
mds alld de si mismas”, y precisamente este arraigo de nuestra
ancestralidad visto a la luz del saber Kogui se evidencia en el
trasnocho como medio de trascendencia. Llevando a lo que el
mismo Maslow (1972. Pdg. 190) plantea “la experiencia cumbre es
tan profunda y conmovedora que puede cambiar para siempre el
caricter de la persona”.

Es por ello que se propone el trasnocho como enseianza cumbre
y de cumbres Andinas o selvas Amazdnicas, no sélo porque en estos
espacios los abuelos ensenan las tradiciones de la palabra mitica y
espiritual como ensenanza y alternativa transformadora al ego mds
racional o equivocado de occidente, prevalencia de lo formal banal,
sino por lo que cada persona encuentra de si como raiz, en la noche
entro en conflicto conmigo misma, uno que a la larga me alivia, el
Mamo me conté que cuando ya son grandes viven experiencias como
estar trasnochando durante seis anos seguidos, de seis de la tarde a
seis de la manana y comiendo una sola vez al dia, esa noche entendi
atin mds porque era una experiencia de resistencia, aunque también
entendi que era otro nivel de resistencia, la del psiquismo en entrega
de curacidn, ...en la noche y con la luz del abuelo fuego, comenzamos
a mirar nuestro ser negativo y con el paso de las horas fuimos teniendo
mds claridad en nuestros pensamientos megativos, mirdndolos y
mirdndolos hasta aceptarlos en agradecimiento como ensenanza
otorgada.

Al hablar de ensefanza del espiritu se puede decir del sentido terapéutico de
lo ancestral, diferentes tiempos y espacios que emergen en el trasnocho como
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herramienta curativa, pues si en principio el practicante llega identificado
y de la mano del gran amigo ego, con el paso del tiempo (pueden ser varios
trasnochos, varios afios o que complejo decirlo, varias vidas) la persona
puede des-identificarse, lo que quiere decir, ya no estd fijado con algin
contenido mental (uno de los planteados en esta investigacién, el miedo),
y no es que lo haya eliminado sino que lo ha trascendido, bien sea por
medio de una danza, la palabra dada por el Mamo, el silencio de la noche,
el trabajo de ampliacién de conciencia para acercarse a lo que Vaughan
(1982. Pdg. 282) denominé autotrascendencia, “en la cual el melodrama
personal pierde importancia”, donde la persona no se identifica con nada y
se identifica con todo, como el universo entero, como diria Lowen (1972.
Pag. 255) “el hombre se siente parte de las fuerzas naturales igual que ellas

forman parte de su propio ser”.

Entonces, en cada noche de encuentro se trabaja el ayu, el poporo, se
teje, se dialoga involucrando diferentes temas de interés comuin, la sabiduria
tradicional permite ver mds alld de lo que se observa y es por esta razén que
las tradiciones indigenas de la cultura Kogui con sus elementales, plantas y
herramientas sagradas muestran el verdadero ojo de sabiduria, transparencia
y tranquilidad que naturalmente guia el confuso camino hacia el interior

humano, pues, cada trasnocho es un aprendizaje del si mismo.

En este sentido se puede plantear que el trasnocho es una psicoterapia, un
ponerle cuidado al alma por medio de diferentes pricticas (danza, confieso,
tejido, mambeo), con guias espirituales como los elementales, junto al abuelo
fuego y con un terapeuta fisico como el Mamo que traduce y comunica de la
psicologia de la Madre Tierra para sanar el alma. Claro estd, siempre presente
la conexién interna como tejido de recursos de lo propio, las fuerzas naturales
y maestras del psiquismo, el alma en potencia de amor y bisqueda, el propio
espiritu, la fuerza del corazén, el consejo del intimo psicélogo interno, el
mamo interior, la fuerza de los padres, de los abuelos de cada consultante,
persona, cliente o caminante ancestral. Lo que se devela es la terapia de la
vida, pues en esta psicologia cosmogoénica de ancestralidad hay algo de la

fuerza del origen, lo fecundo de maternidad vital para cada dia y para cada
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hijo, tal y como se planted, en momentos entendemos que un trasnocho
no es sélo la noche sino gran parte de la vida... de las vidas.

Es asi como los abuelos y Mamos del territorio conservan el balance
de la naturaleza, la equidad de lo que brinda la Madre Tierra y lo
que podemos devolver como forma de pago. Por este motivo es
prioritario buscar y encontrar, propositar en cada trasnocho las
palabras y el pensamiento que gira en torno a la conservacién de
las tradiciones cosmogdnicas, el cuidado del planeta, el cuidado
personal, la importancia de ser gente, idoneidad de conciencia
humana y la entrega a lo sagrado segtn el criterio ancestral.

La espiritualidad se representa en el abuelo fuego, centro de
la noche oscura, quien posee la sabiduria para mostrar lo que
tanto cuesta, lo que se ignora o lo que se cree resuelto. También se
presenta en la palabra de los Mamos, la cual se siente como suave
susurro de viento que fluye en cabeza y cuerpo, o en el maravilloso
movimiento emocional como rio apasionado que se cristalina, o,
en la experiencia de la tierra en los pies como regreso a la gran
fuerza originaria que nos siembra, y que, poco a poco llenando la
visién de luz, alumbrando la noche y sintiendo paz interior logran
el propésito de la curacién.

Trasnochar puede parecer el mismo ritual que se repite, sin
embargo cada persona en su vida psiquica vivencia circunstancias
diferentes, cada ser humanizado interpreta las palabras y los hechos
como se ajustan a su vida, sanando no solo su interior, sino también
a la misma madre espiritual, pues como dicen los Mamos, ella
también estd triste por la forma como el hombre la ha maltratado, la
ha abandonado, por su analfabetismo espiritual, por la forma como el
hombre ha llevado su vida, entonces dicen los Mamos, que la forma
de sanarla es volviendo a poner orden en la vida, recuperando la
humildad para poder entender de nuevo a la naturaleza y volviendo
a trabajar espiritualmente.

Se sana conservando las tradiciones, los sistemas de creencias y
saberes de los abuelos del territorio como medio de pervivencia y
mantenimiento del orden en la tierra segin la ley de origen. “Tal
como es la historia, asi se habla. El hablar va y vuelve siempre al
mismo punto, pero en un lugar distinto, da vueltas una y otra vez
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sobre si mismo, desenrollando, luego vuelve al centro, al origen” (Encrucijadas de

Colombia Amerindia, 1993. Pdg. 12).

Circulos de Palabra

Reconocersey Crecer.

Quizd uno de los rituales que mds se ha mantenido a lo largo del tiempo en las
diferentes tradiciones del mundo, y que ha sido compartido en la mayoria de los casos
sin saber su significado y grandeza es el circulo de palabra. Con los amigos, con la
familia, en la tarde, en la noche, la gente se retine para hablar, dialogan de un tema
u otro, de manera espontdnea o intencional, y sin saberlo, van entrelazando un tejido

que poco a poco va dejando algo en sus vidas.

Enla cultura indigena los circulos de palabra como ritual de cotidianidad se presentan
en los momentos en que los sabedores mayores o Mamos sienten el llamado de la Madre
Tierra para compartir el mensaje que ella tiene para todos sus bijos, tradicién de la palabra
fecundada en femenino y actuante en masculinidad como lenguaje del espiritu, sentido
y telos de lo transfraterno como gran obra de evolucién solo posible desde la poesia

humilde de psique en totalidad de entrega.

Laautoridad indigena retine ala comunidad en circulos, pues en el circulo todos son
iguales, hijos de la misma Madre, va dialogando el mensaje que ella envia, pero también
las personas que estdn alli participan con su palabra, pues la Madre también habla a
través de ellos, contando experiencias, pensamientos, sentimientos o emociones que han
tenido; se comparte alguna medicina indigena o se acude a alguna planta sagrada, pues
son parte del lenguaje de la Madre y también ayudan al proceso de descubrimiento,

conocimiento y reflexién sobre el linaje y los ancestros.

Es asi como en un circulo de palabra se puede poner de todo lo requerido
para ser gente, gran categorfa de humanizacién, se puede explicar por ejemplo el
significado de la coca, la planta sagrada que representa la mujer, tanto en la familia
Tairona como en la Chibcha. Utilizada para saludarse y concentrar el positivo
entre los hombres, se comienza a entender porque las mujeres no la llevan consigo,

pues la coca es la misma mujer, y por esto para los hombres es tan sagrada, (pues la

mujer en la tradicién es sagrada y posee sabiduria). En un circulo de palabra también se puede
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comprender que para algunas ceremonias los hombres tienen sus
propias malocas y las mujeres otras, pues la sabiduria de cada
uno es diferente y se debe trabajar de diferentes maneras, por eso
puede que mientras la mujer teje, el hombre trabaja la tierra. En
sintesis, un circulo es espacio para la palabra que se necesite, para
la prescripcién ritualistica y mitica que se perciba como necesaria,
cada circulo es método de relacién y ancestralidad con tradicién y
vivencia de memoria y curacidn.

Pareciera de nuevo entonces que es la palabra la que se utiliza como
medio de trasmisién y conservacién de la historia y las costumbres
arraigadas de los ancestros, es la vida popular de la sabiduria “donde
la conciencia colectiva se desarrolla de la mano de su gran amiga
la conciencia individual” (Wilber, 1998. Pdg. 26). Es por ello que
el circulo de palabra representa la interpersonalidad profunda y
compleja desde la individualidad con la que cada uno llega. Un
circulo sagrado desarrolla dulcemente los cuadrantes nombrados por
Wilber, el interno y externo, lo colectivo e individual, conciencias
que integradas permiten llegar a la Gran Cadena del Ser, donde el
todo y sus partes se viven y son igualmente importantes.

No en vano se plantea que la palabra de los Abuelos y Mamos
genera movimientos en el interior, es una palabra dulce, porque no
ataca, no agrede, invita sin la persona darse cuenta, o asi lo quiera,
fluye hacia la reflexién y la transformacién. Con el intercambio
de saberes se va formando un tejido y una mochila espiritual que
permite el proceso de desaprender y luego volver a aprender, un
proceso que requiere el descubrimiento de lo mds profundo de la
persona, el descubrimiento quizd de lo doloroso, pero también el
descubrimiento de lo bueno, puro y esencial.

En los circulos de palabra se trabaja la armonia que se encuentra
en la compresién del interior, segiin las palabras de los hermanos
mayores dicha armonia es la integracién del cuerpo y el alma,
poniendo como ejemplo el estar conscientes de las reacciones que
el cuerpo genera a cada pensamiento, emocién y situacién, como
dice Lowen (1972. Pdg. 258) sobre el hombre en la Edad de Piedra
“vivia en términos de su cuerpo, estaba profundamente inmerso en
el presente y era muy sensible a todos los matices del sentimiento”.
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Definitivamente es en los circulos de palabra donde los holones
colectivos o comunales parecen aumentar, una suerte de verdadera
polis, de sintiente comunién da existencia a una red de relaciones que
permiten crear una visién del mundo compartida, una visién que solo
(individual-interior) o desde lo exterior (individual-colectivo objetivo),
se queda reducida o fragmentada, una visién que compartida permitird

al hombre estar en comunidn con la naturaleza, establecer ese contacto

con la “totalidad perdida” (Wilber, 1998. Pdg. 123).

Si para el hombre moderno integrar lo individual con lo colectivo y
lo interior con lo exterior ha sido dificil, el sabedor indigena ha tenido
claro que dicha integracién se puede generar en diversos momentos y
de diferentes maneras. Ellos hacen conocer en palabra dulce y cultivan
en cada persona la riqueza del aprendizaje, divulgando que el camino
adecuado hacia el crecimiento espiritual debe ser su denominada
conciencia del positivo, pues alli, cada persona se encuentra con su
propio interior, adquiere conciencia de los pensamientos, sentimientos
y acciones, recibe la sabiduria de sus propias instancias psiquicas y
espirituales que acompafan y orientan el camino. Se puede ver, no es

cualquier palabra, es la voz del alma y del universo.

Tal vez por eso en occidente se hace dificil comprender la palabra
indigena y el poder que tienen los ancestros, se le ha otorgado la misién
axial a otros (razén, academia, medios), ya no son los abuelos contdndole
a sus nietos, ni los padres ensefiando a sus hijos, la tierra hablando al
corazén. Es un poder ideolégico y colonizador que ahora comienza a
molestar porque se queda sin palabras, se queda sin respuestas, se queda

sin la base teldrica como verdad.

En sintesis, la intencién de aprender con la palabra dulce de los abuelos
y Mamos es lo que vincula a las personas en los circulos de palabra, accién
mistica de energizar y materializar el propédsito, forma mds verdadera
de transmisién del conocimiento indigena, palabra que con su fuerza
mueve las entrafias y pensamientos en funcién de la sanacién individual

y comunal por medio de la amorosa fuerza del corazén espiritual.
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Danzay Miisica

Paso a paso llevando alimento al ritmo de los instrumentos

Al sentir el deseo de danzar en alguno de los rituales los participantes
se ponen de pie, se entonan los instrumentos con tonadas alegres y ritmicas
de la cultura que evocan el pasado y uno tras del otro formando un gran
circulo de comunidad, se vinculan al mundo y se siembran en pequenos
saltos y movimientos corporales que inexplicablemente sumergen la mente
en estados radicales (de raiz) y trascendentes.

La danza se vivencia haciendo saltos y movimientos ritmicos que
dulcemente acarician el mundo y le dan la bienvenida a las autoridades
fisicas y espirituales, movimiento vibracional corporal que se conmemora,
signo de estética viviente e involucrante que se recuerda y se honra en
sentido cosmogénico como fuerza para el psiquismo, ...e/ Mamo pidié que
se siguieran tocando los instrumentos con el fin de que baildramos una danza
de bienvenida, el Mamo Roberto tocd la arménica y luego el tambor, se danzé
con saltos cortos cada uno en su lugar, intenté poner mi mente en blanco, me
concentré en los saltos y en los sonidos que se movian dentro del lugar. Hubo
instantes inmensos de tranquilidad y alegria, temporalidades tan conscientes y
tan poco pensantes.

En los diversos rituales se entonan instrumentos y se canta para guiar
los pasos de la danza ensefiada por los abuelos indigenas, estos son los pasos
del camino hacia la curacién del alma y el cuerpo, pues el cuerpo como
continuidad superficial y material del alma estd compuesto por campos
energéticos que se manifiestan con la vibracién de la vida como temblor de
piernas, ésto en bioanalitica energética segiin Hoffmann, R. y cols (1997.
Pig. 28) significa, “que la musculatura estd sana y sigue correctamente sus
funciones”, de manera similar implica el flujo del contenido emocional y
racional del alma. Por tanto el cansancio fisico de la danza como plenitud
es sinénimo de paz interna que despeja la mente del mundo exterior e
introduce a los danzantes en una ampliacién de trascendencia denominada
por Stanislav Groff, citado por el Grupo de Investigacién en Ciencias
Ancestrales (2009), como “aquella en que se da una expansién de la
consciencia mds alld de los limites habituales del ego y de las limitaciones
ordinarias del espacio” en lo cual la superficie de la consciencia mds racional
pasa a un segundo plano.
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Las danzas indigenas muchas veces pueden llevar a estados diferentes
de conciencia, significados por el encuentro de otro nivel de entendimiento
sobre la vida, entiéndase psiquica relacional e intima y de lo que pasa en
la relacién. Por tanto, es comuin abrir niveles de comprensién de diversos
fenémenos circunstanciales, existenciales o espirituales pues en el sentido
mitico de la ritualidad indigena los danzantes (indigenas o no en conciencia)
se encuentran inmersos y relacionados con sus linajes y raices como medio de
conexién con la Madre Tierra, en fin, es una danza psiquica del arraigo. A
medida que se va danzando, como dice el Mamo va saliendo el negativo, ideas

y emociones que causan los problemas mentales en la persona.

Lo implicito y concluyente es que a través de la practica consciente de la
danza hay un efecto terapéutico frente a la liberacién del negativo, ritualizacién
que construye un estado de conexién intimo con lo interno, el alma en su
integralidad, y s6lo desde alli una conciencia de sujecién con la Madre Tierra,
potencia de fortaleza y comunién con el gran espiritu de totalidad. Segin la
tradicién, para esto es necesario que el danzante tenga pensamiento positivo, es
decir, de agradecimiento, alegria y disposicién para recibir la energfa protectora

de la tierra.

Esto reafirma que al danzar se requiere de una entrega a los estados del
dnimo, puro goce de experimentacién o valor de sensacién corpérea del miedo,
la alegria, la tristeza, el odio y el amor. He aqui la potencia energética de la
evolucién, el flujo emocional de expresién en conexién a la patente sensacion
de espontaneidad que posibilita la conexién con la Madre Tierra y con la
humanidad misma, momento de éxtasis transpersonal en la que el psiquismo

se inclina en la sintiente necesidad de agradecimiento a la vida y a lo divino.

La danza es una prictica ancestral de naturaleza tanto transpersonal como
bioenergética porque en el desarrollo de cada movimiento, ontologia del cuerpo,
la musica y el canto sobreviene el cuidado del alma, flujo distensional de bloqueos
y represiones, como afirma Hoffmann. Ry cols (1997. Pdg. 13), un momento en
el que ademds “la energfa que se emplea permite la curacién de enfermedades

fisicas pues algunas de ellas tienen origen en los problemas psiquicos”.

Ancestralmente por medio del cantoy la danza se va aceptando y entregando
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las cosas negativas que la persona debe devolver a la Madre Tierra, al mismo
tiempo, el sentido transdireccional de los movimientos rituales devela la
adquisicién del llamado positivo, fuerza de relacién bioética con la que
el indigena se debe relacionar en mediacién con la telirica deidad para
poder buscar el equilibrio. Esto se convierte en una herramienta para
pagarle a la Madre por existir desde siempre, siendo la creadora de todas
las cosas. Al respecto los miembros de la comunidad Wiwa de la sierra
Nevada manifiestan, ez la noche nos reunimos en la parte central del pueblo,
una vez mds la gente nos explicaba que significaba cada danza, a quién iba
dirigida, por qué iba dirigida...eran danzas para Madre, en agradecimiento
por el alimento, el agua, la luz, la siembra, el aire. Accion de gratitud por todo
lo que nos regala.

Entonces, la danza y el canto son herramientas y manifestaciones
ancestrales importantes porque permiten a la persona que lo vivencia
comunicarse con la Madre Tierra y porque evidencian en sus analégicas
estéticas valores mitolégicos, como se muestra en este fragmento de un mito
Kogui de profundo arraigo psiquista. A saber, en conocimiento Kogui...
la abuela Munkulii sélo pudo vencer al hermano menor Zuimakane a través
de un canto (sivalamay)... Le danzaron al gallinazo, animal que consideran
carrofiero, el cual tiene como funcion el servicio publico, pues desaparece los
desechos y animales que se van muriendo, va limpiando los desechos, aunque
también plantean que este animal da energia y abono a la Tierra. De esta
manera danza y canto se evidencian como forma estética y mistica relevante
de la honra a los mitos, a la Madre Tierra, a los animales y a la vida en
general, es decir, acciones de la curacién y la recreacion de la vida a través
de experiencias animistas de lo psiquico significante.

3.4. Lo Ancestral y el Psiquismo

Hasta este punto se hace un ejercicio de interpretacion de las categorias
de naturaleza mds cosmogoénica de la comunidad Kogui intentando mostrar
mds que una etnografia una vivencia fenomenoldgica y trascendente de su
identidad integral en el tiempo actual y cémo influyen en nuestra vida. En
el mismo sentido se espera que de éste punto en adelante se logré
una visualizacién de los fenémenos psicolégicos mds profundos que
se evidenciaron en el camino ancestral y sobre los niveles psiquicos
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del si mismo en compania de los pueblos indigenas, esto en la idea de
entrever cémo tales fenémenos se han presentado en el encuentro y

desarrollo del si mismo psiquico en evolucién.

En la interpretacién de las categorias que se presentan a continuacién
se espera estar evidenciando un entendimiento descriptivo mayor sobre
las dindmicas del psiquismo, evidenciadas por lo ancestral como camino
de encuentro y desarrollo psicolégico. Se recuerda que todo este complejo
es la reflexién consecuente de los trabajos de campo y las integraciones

categoriales constantes adelantadas en el proceso de investigacién.

3.4.1. Miedo

De vivir la vida y las tradiciones ancestrales.

El sentimiento de miedo pertenece a la vida, es parte de la existencia cotidiana,
definido transpersonalmente por Osho (2008. Pdg. 127) como el existir de un
solo temor bésico, “el miedo de perderse a Si mismo”. Ese gran miedo abarca o
se fortalece de otros tantos que hacen la realidad de la persona, miedo a perder el
control, perder la certeza, perder lo que se quiere hasta el nivel de #n pareciera no

hubiese seguridad de nada ni en nada.

Al parecer el miedo es tan comin que juega el papel de mandato o condena al
cual todas las personas estdn destinadas, un mandato amargo que invade todo el
tiempo, con el cual occidente decidi6 crecer el dia que puso su seguridad en manos
del otro racional, filoséfico y cientifico de la modernidad, perplejo momento en
el que cre6 una actitud objetiva basada en el distanciamiento del hombre consigo
mismo. Sin embargo, ;qué hace el miedo que pareciera que se necesita para

sobrevivir?

En principio se podria plantear al miedo como un sentido de conservacién del
ser humano. Creamos y construimos el miedo para conservarnos como seres en
control de la vida, una creacién del mismo hombre para buscar afuera, segtin Lowen
(1994, P4g. 257), la rigidez se convierte entonces en el mecanismo psicoldgico de
supervivencia, la idea de aflojarla provoca temor, un estilo de conservacién que le va

aasegurar al hombre que su distanciamiento, légica y razén tienen un sentido en la
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existencia, pues serd en la que se apoye para sobrevivir, como
dice Osho (2008, P4g. 131) “Su miedo es una medida protectora
de la vida”.

No obstante, también se puede plantear al miedo como el fantasma
del inconsciente oscuro que llegd a reafirmar el psicoandlisis tradicional,
aquello que se archiva en la reserva inttilmente desechada de la psique,
que causa malestar e incomodidad y que por lo mismo se reprime
en el anhelo de su evitacién. “Escapar del miedo, eludirlo, tomar
una novela y leer sobre lo que hacen otras personas, mirar televisién,
ir al templo o a la iglesia... todo eso sigue siendo una evitacién del
miedo, y cualquier evitacién del miedo sélo lo incrementa y fortalece”

(Krishnamurti, 1995, Pdg. 49).

Cuando ésta parte oscura hace su aparicién, lo hace en forma
pensada del temor, aduendndose de la mente y las acciones,
convirtiéndose asi en angustia, preocupacién, imposibilidad, tristeza
y dolor. Se ha encontrado, en e/ miedo me pierdo hasta enloquecer,
pues al parecer su naturaleza es desconcertar, no asegurar, generar
cierta incertidumbre, naturaleza que en occidente es interpretada
como perjudicial, cadtica y trastornadora. Extranamente lo senala
Levy (1999. Pdg. 12), “El miedo, es, por lo tanto, una emocién
negativa, pura perturbacién. Hay que tratar, por todos los medios,
de no sentirlo”.

Al parecer la relacién entrafiable del miedo con el ego, ha hecho la
situacién mds dificil en occidente, la siguiente descripcién lo muestra,
el miedo, es el ego que no me permite ver la esencia del ser, pues su
defensiva restringe, no permite ir mds alld de él, construyendo una
fuerte creencia en su ilusoria seguridad, haciéndose identificacién
en todo momento, fortaleciendo los afanes, direccionando la vida
de las personas, fortaleciendo un yo egoista que se posiciona como
rey ante sus propias fragilidades. “Por ejemplo, un comportamiento
inadecuado motivado por el miedo, independientemente del que se
trate: miedo a la pérdida, al rechazo, al fracaso o a lo que fuere, cambia
automdticamente cuando uno empieza a ver que tales miedos se fundan
en la identificacién ilusoria con el ego como entidad aparte y existente
de suyo” (Vaughan, 1982, Pdg. 288).

Para la mirada indigena el miedo es del negativo, lo que implica la
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aceptacién maestra de dolores, tristezas, ansiedades y pensamientos
de rabia y rencor. Como se evidencia en las narrativas, e/ miedo es el
circulo vicioso que se apodera de la mente, del cual se debe aprender para
luego transformar en positivo, sin embargo, para llegar hasta alli el
camino indigena muestra que habrd que reconocer y seguir caminando,
pues ese trayecto no termina, pues el miedo siempre acompanard,
aconsejard, protegerd y transformard, ya que la aceptacién es un proceso
de tiempo, proporcional a nuestra resistencia a la entrega. Qué cada
vez se reconozca algo que no habia estado a la vista o se vuelva a mirar
de frente a algo que ya habia hecho su aparicién, no quiere decir que
ya se haya culminado o terminado el camino, pues a lo largo de la
investigacién se ha hecho evidente que la sanacién indigena no es una
cura milagrosa e instantdnea, y que todos los procesos alli involucrados
requieren de nuestra atencién por tiempo, aunque esta misma idea de
proceso puede ser en si una trampa temporal del mismo ego.

“Estar consciente del miedo y aprender sobre el miedo en uno mismo,
implica no interpretar para identificarse con ese sufrimiento en palabras
que se asocian con el pasado, con el conocimiento; y, en el propio
movimiento de aprender acerca del miedo, de aprender sin verbalizar,
o sea, sin adquirir conocimientos al respecto, uno encontrard que la
mente se vacia por completo de todo temor” (Krishnamurti, 1995, Pég.
59). Pues si de algo es barrera el miedo y el mismo ego, es de acercar
al hombre a la Madre, a sus mandatos, a su orden y voluntad, a la fe
y el respeto en ella, y no es que el indigena no tenga preocupaciones,
pero se insiste tal y como dijo Lowen (1972, Pdg. 257) refiriéndose a un
bosquimano en Africa “le mantenfa una profunda fe en la naturaleza y
en él mismo”.

Entonces, se puede evidenciar que el miedo a las situaciones
nuevas es una representaciéon de lo negativo, del ego que es
parte de la vida cotidiana del occidente que genera sufrimiento,
recreando casi que sistemdtica y constantemente puertas cerradas
hacia el propio encuentro. Esto es mostrado por el Mamo Roberto
como angustia al pasado y al futuro de las circunstancias que no
conocemos pero que predisponemos como reales. Instancia de
racionalidad que se construye en nuestras mentes como mdscara
o mascaras que ocultan el ser y a la vez crean una barrera entre
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la fuente (Madre Tierra y Padre Espiritual) y el S{ Mismo. “No hay una
mente nueva si el pasado estd siempre operando. Eso es un hecho, lo veo.
Entonces, al ver eso, me doy cuenta de que estoy atemorizado. No sé qué
sucederd. Necesito, pues, aprender acerca del miedo.” (Krishnamurti,

1995, Pdg. 53)

El temor a la pérdida nombrada por el abuelo Fernando como apego
es la sensacidn insoportable de vacio del estémago, junto a la inutilidad
y superficialidad de las cosas materiales con las que se trata de llenar y a
las cuales nos aferramos como medio de distraccién de las dificultades
emocionales que se tienen que vivir. La siguiente narrativa es prueba
interesante de esto, nos hizo la aclaracién ante la pregunta que le realicé,
intentando parar el temblor de mis piernas en ese momento: ;Por qué la
confusion y el miedo ante lo ancestral? ;A seguir el camino?: “El apego” eso
dijo, manifestando que quizds no podiamos vivir sin las cosas materiales,
nos dijo que todo se acaba y no es mds que materia, el miedo es normal pues
tenemos de mucho tiempo atrds ese apego a las cosas y a todo lo que nos han
ensenado que por alguna u otra forma tenemos que vivir, menciond que
no éramos nosotros sino todo lo de los Abuelos esparnioles, negros e indigenas
unidos. En palabras de Osho (2008. Pdg. 144) se referiria asi, “no os
preocupéis, porque aquello que puede desaparecer, vale la pena que
desaparezca”. Un curso de milagros lo propone como, nada real puede
ser amenazado. Nada irreal existe. En esto radica la paz de Dios.

Y es que quizd sea el miedo el que no deje ir hacia adentro, hacia el
si mismo, el que contamine el interior, en ese sentido es importante
retomar la siguiente narracién, el miedo absorbe al espiritu, pues
no permite que el hombre se acerque a ¢él, luego sélo goza de las
experiencias sensoriales y mentales, sin considerar y prestar atencién
a las experiencias espirituales, tal vez cuando el hombre logre aceptar
la mirada de los tres ojos (cuerpo, mente, espiritu) o experimentar
en las tres esferas (experiencias sensoriales, experiencias mentales y
experiencias espirituales), podrd alentar la trascendencia del ego en una
liberacién espiritual (Wilber,1998, Pdg. 207).

Y aunque el hombre de occidente vive con miedo, y se une a
otros a través de sus miedos, es posible que comience a caminar
dulcemente (en palabras Kogui) con el miedo, a darse cuenta
“que el miedo es innato y esencial” (Osho, 2008, Pdg. 130),

180

N



luego, es posible que dé el paso haciaadentro dejando afueraal miedo,
abrazdndolo en los sonidos dulces del silencio, desprendiéndose de
lo que siempre se ha creido, aceptando con humildad que siempre
estard ahi.

La persona podrd ser libre, podrd sentir el espacio del no miedo,
podrd sentir que todo es posible, sabrd lo que es entregar, pues habrd
confianza y volverd a retomar el camino sabiendo que existe un lugar
donde no hay nada que temer, un lugar donde el espiritu muestra
que la casa estd adentro. “...Crefas que eras alguien, y de pronto, en
un momento de soledad, empiezas a sentir que no eres eso” (Osho,
2008, Pég. 142).

Asi pues, es que se plantea que el practicar y mantener las tradiciones
y costumbres de la cultura Kogui, cura el sentido del negativo
(miedo), que aunque ensefia en su interior, es el aprendizaje que se
debe dejar atrds para continuar con la existencia del positivo donde no
hay oscuridad ni temor, ruido ni frio, donde los miedos de la historia
creada por el mundo en el que crecimos, mundo occidental, se honran,
se perdonan con amor y se entregan a los abuelos y elementales, “el
miedo aceptado se convierte en libertad” (Osho, 2008, Pig. 156).

Al dejarnos ir como la corriente del rio en el recorrido de las
tradiciones ancestrales Kogui se posibilita la entrega a la conciencia
del cuerpo y la mente, a los mitos, pues como dice el Mamo Roberto,
curamos por medio de historias, sanamos desde los rituales®, plantas
sagradas y elementales que endulzan el pensamiento, se logra solo
asi, entonces la renovacién de lo conocido (el miedo), y hacer del
camino de crecimiento espiritual lo mds provechoso, donde la fuente,
el origen como verdad, se dispone en certeza.

3.4.2. El Ego

Lo carnal, lo sentimental y lo transpersonal.

“El reconocimiento inicial de la adecuacién del suenio materialista llevd a algunas
personas a iniciar la bisqueda interior de la fuente de satisfaccién que no habian
podido proporcionar los esfuerzos externos” (Vaughan, 1982, Pig. 263), el

181 °La persona toma un limén en cada mano, va haciendo circulos hacia afivera con sus manos, en forma de entrega, mien-

tras las va pasando por todo su cuerpo, hasta llegar a la cabeza, para luego ser entregado dicho miedo a la Madre Tierra.
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esfuerzo de dicha busqueda arrojé entre tanto, la mirada que habia
tenido occidente, donde se habia estudiado al universo a nivel material,
viéndolo y entendiéndolo desde una mirada reduccionista y atomista.

Poco a poco se comienza con la indagacién sobre la naturaleza
esencial del ser, tema que quizd para algunos en occidente siga
sonando a patoldgico, ya que para oriente dicha bisqueda ha estado
desde miles de anos atrds, y en lo ancestral es tan tradicional como
el hecho de cultivar la comida. Dentro de estas investigaciones, que
tanto han inquietado a muchos, no se puede obviar el estudio de una
categoria como lo es el ego, pues se verd como es: maestro para la
comprensién del ser.

Segiin la definicién planteada por Wilber (1998, Pdg. 123), el
ego es el “disfraz adaptativo a la realidad fisica de este mundo, la
construccién y descripcién personal que nos sume en la ilusién de
la separacién, esencia del sufrimiento humano”. En este sentido se
hace necesario rescatar de la investigacién que, ¢/ ego se camufla en
las mdscaras que poseemos y de las cuales no somos conscientes, somos
mdscaras generadas por el ego, pues su esencia trabaja a través de
una mdscara de identificacién que hace pensar y sentir que eso es
lo Gnico, su convencimiento es tan eficaz que a simple vista no se
identifica y mucho menos se reconoce, la mdscara juega muy bien su
papel, no permitiendo verse a si mismo.

Se hace importante entonces revisar como el ego se va convirtiendo
en una carga que no se puede ver del todo, ni cara a cara, las
narraciones lo evidencian, -los egos se vuelven cargas que nos ciegan la
mirada en el camino-, -El ego se manifiesta en tristezas que atormentan
nuestra posibilidad a la felicidad-. Una carga que se cree que es para
siempre y que en todo momento se debe llevar consigo, como diria
Tolle (2005, Pdg. 19) “la identificacién total con el pensamiento y la
emocion, es decir, con el ego”.

Se sobre evidencia aqui cierta inconformidad que la mayoria
del tiempo perenne no ha convencido a oriente y que comienza a
inquietar a occidente, Ram Dass (1982, Pag. 211) en Mas alld del ego
comparte un buen ejemplo, “Tu ego es una serie de pensamientos que
definen tu universo. Es como una habitacién familiar construida de
pensamientos; a través de sus ventanas ves el universo”, pero, jse
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tendrd que estar todo el tiempo en esa habitacién?, ;se podrd pasar a
otra?, ;existirdn otras habitaciones?, él mismo responde como sentido
del cuidado del alma, “Hay una alternativa. Puedes mantener ese cuarto
familiar para usarlo cuando quieras y estar en libertad de ir y venir”

(Dass, 1982, P4g. 212).

Y quizd sea alli donde radica la visién que los Kogui le han dado
al ego, pues en la mirada indigena el ego es la creacién de juicios
(pensamientos) que dominan el interior, mostrindose como la energia
que nos aleja del verdadero ser, al respecto coinciden los Mamos de
la Sierra Nevada, “definirse a través del pensamiento es limitarse
a si mismo” (Tolle, 2005, Pdg. 42), creando juicios y vanidades,
resentimientos “no solamente con respecto a otras personas, sino
también a las situaciones” (Tolle, 2005, Pdg. 60).

El ego representa mdscaras exteriores, las simuladas realidades y
condicionantes guiones cavernicolas de envidia, rencor, odio, frustracién,
entre otras, definidas de manera indiana como el negativo que domina
la mente hundiéndola en tristezas y amarguras constantes que se alejan
del mundo interior, viviendo en el cuerpo fisico, en el dolor psicolégico
constante; ejemplo de ello lo encontramos en la siguiente narrativa, me
abracé a una palmera con desesperacion, arrodillado en el piso sin parar
de vomitar y pidiendo a Dios que me quitara todo el malestar, pidiendo
perdon por la vida que habia llevado llena de equivocaciones y situaciones
en las que me refugié para alejarme de la vida, me fui por momentos.

Tal cual se ha venido planteando, se sabe que éste negativo puede
ser transformado en los diferentes usos y costumbres de la ancestralidad
(trasnochos, danzas, pagamentos, tejido, confiesos), amorosas técnicas
de la ritualidad que se convierten en la senda para el desapego de los
hdbitos a los que el ego acostumbra. Tanto en la tradicién indigena
como en aquellos que se han dedicado en oriente y occidente a estudiar
la profundidad de la conciencia, este desapego pide en un primer
momento la atencién de la persona, pues seguir ignorando al ego, es
seguir en la preocupacion, la envidia, en la defensiva, en la angustia y
el dolor de la victima.

Los abuelos indigenas lo llaman sanacién, “los cristianos salvacién, los budistas
liberacién e iluminacién” (From y Xirau, 1968 citados por Walsh y Vaughan,
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1982, Pdg. 55). Esta sanacién del ego se plasma en la apertura,
aceptaciény entrega consciente y visionaria de dichas representaciones
o mdscaras, logos transpersonales que las reconoce como malestar,
identificindolas, honrdndolas y confesindolas, “ese es el ser, el
verdadero yo interior. Cuando me reconozco como tal, lo que sucede
con mivida deja de ser absoluto y pasa a ser relativo” (Tolle, 2005, Pdg.
64). Entonces, el ego es una ilusién que, aunque fuerte en ocasiones
no es superior a la Madre Tierra o a la conciencia transpersonal del
alma, por ello no se le puede permitir que lleve el mando, que haga
desesperar de solo pensar en dejarlo.

La intencién o voluntad espiritual de sanar proclama un estado de
conciencia donde se cuestiona el por qué de otorgarle tanta importancia
a esta ilusién, para disfrutar en el presente de la tranquilidad y alegria
natural. Segin las palabras de los abuelos Koguis, “hay que estar
felices para que el negativo crea que uno estd triste y se aleje, en
cambio, cuando uno estd triste el negativo ve como si uno estuviera
feliz y se pega” (Mamo Roberto Nacogui, 2011). Entonces se hace
importante tener claro que “el ego estd ahi en calidad de servidor
nuestro” (Dass, 1982, Pdg. 213), pues siempre va a estar ahi como
mediania estructurante de la funcionalidad cognitiva, pero de cada
uno depende cémo lo utiliza y cémo aprende de él.

Interrogando quiénes somos y con qué sentido estamos en la vida,
entramos en la trampa de lo que puede significar estar bien o mal,
de lo que puede ser pecar como enjuiciante sentido para juzgar las
vivencias que se van adquiriendo con el trascurso de la historia, se
reconoce en la cultura Kogui que dichas vivencias egoicas son parte
del aprendizaje del camino marcado por Madre y Padre Espiritual
para cumplir con el fin comin ya plasmado sobre el tejido de la
creacién, fin que gira espiritualmente en lo positivo o en la ensenanza
de ir a él. Los Mamos dicen, s7 mi hijo quiere aprender muy bien,
déjemelo que consiga mujeres, déjemelo que se emborrache, que es que
él quiere aprender bien profundo lo que la madre tiene que ensenarle

(Mamo Manuel, 2011).

En occidente el ego que habita en nuestro ser se encuentra en la plenitud ya
que se prefiere cultivarlo, distraerlo y alimentarlo antes que estar en la conciencia
de las fuentes espirituales. El ego entendido como el negativo pone trabasa lo que
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somos con afanes, perezas, tristezas e intranquilidad que lo
engrandecen, “la ira o el resentimiento fortalecen enormemente al
ego” (Tolle, 2005, Pdg. 100) sumergiendo el verdadero significado
de la existencia en lo mds profundo del inconsciente. Esto se refleja
en las mdscaras puestas al mundo, mdscaras que lastiman y las cuales
convencen de su necesidad.

Durante los rituales indigenas los egos se evidencian en
desnudez con cada experiencia de la conciencia y la fuerza de la
palabra cosmogoénica, esencia develadora desde el conocimiento
mitico, la palabra dulce, las plantas sagradas y los rituales de
los abuelos que muestran como el mundo occidental construye
juicios y mdscaras ilusorias que al ser desnudadas frente a la
potencia emancipadora de las vivencias ancestrales, salen a la luz
del abuelo fuego dentro de la oscuridad de las Malocas para ser
observadas, es decir, salen a la luz del dulce corazén como fuerza
del ser en espiritu.

Dentro del proceso de sanacién anteriormente nombrado es
importante rescatar lo que dicen los abuelos, respetar el pasado
para que no lastime el presente, pues dentro del descubrimiento,
al identificar y mirar frente a frente no se puede ignorar que hay
una historia que quizd nos identifica, causa dolor o nos muestra
elementos del presente, un pasado que en palabras de los indigenas
se honra espiritualmente, aceptdéndolo con amor, comprendiéndolo
y la mayoria de las veces perdondndolo. Entonces no se desecha,
olvidindo y recrimindndo, generando represién y resentimiento
como negada sombra, se camina junto a él, siendo él quien nos sirve
a nosotros y no nosotros a él.

La palabra de los abuelos y las vivencias cosmogénicas de la cultura
hablan del ego como la fuerza del negativo que es capaz de alejarnos de la
realidad haciéndonoshabitary vivir mundosy realidades que no pertenecen
ala identidad mds profunda y al ser en su interior, como dice Tolle (2005,
Pdg. 12) “el impulso inconsciente del ego, independientemente de la
forma que adquiera, busca fortalecer la imagen de quien yo pienso que
soy, el ser fantasma que comenzé a existir cuando el pensamiento (una
gran bendicién pero también un gran problema) comenzé a dominar y
ensombreci la alegria sencilla pero profunda de estar conectados con el
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ser, la fuente, dios”. En conocimiento de esto los abuelos reconocen
ancestralmente que otro de los elementos que ayudan a encontrar ese
si mismo de tranquilidad es la humildad, quizd la mds cuestionada
y vigilada por el ego, pues cuando ella hace vital presencia, el ego
se debilita.

Los rituales muestran cémo el ego se compone de una mirada
recurrente hacia lo superficial que nos rodea y cémo éste se confunde
con nuestro interior. La frase comin de los abuelos, para qué
llorar sobre la leche derramada, expone segin ellos las dimensiones
de temporalidad que atan a las personas al pasado o al futuro y
fortalecen al ego. Esa creencia de lo que yo soy en miedos no es real,
eso no existe, plantea el Mamo Roberto, lo vinico real es madre y hay que
tener voluntad para estar en ella, bueno y perdin, sélo el perdin de lo
pasado nos libera, nos permite enfriar el corazon, porque el ego calienta
y quema por dentro (Palabra en Tenjo, 2011).

Entonces qué es el ego para lo ancestral, es un negativo que viene a
ensefar, es una fuerza que no existe como existe la luz, pero que tiene
fuerza, es el pensamiento caliente que se hereda, el mal vivir fisico
y mental, las mdscaras y la intranquilidad de cargar con el pasado y la
energia del negativo, es aquello que ha alejado al hombre de la Madre
Tierra, trampa de lo peor del pensamiento, del ego cogito enfermado de
absolutismo, conceptos e identificaciones que no hablan el mismo lenguaje
de femeneidad. Sin embargo, en coherente y totalizante ironifa, este
mismo negativo es propdsito de positivo como potencia de curacién, la
dificultad egoica muchas veces funda y contiene la fuerza de la conciencia
curativa. Igualmente, para los Mamos también existe un ego positivo, en
sus ensefanzas este es el del pensamiento ordenado, dulce y enfriado, el
pensamiento que sabe, que emana de la sabiduria de estar en comunién
con lo sagrado.

En las tradiciones indigenas los abuelos ensefian a ver el interior de
nosotros mismos, descubrir al negativo con plantas de agua para no
quemarse, perdonar y perdonarnos, enfriando y ofreciendo a Padre y
Madre Espiritual el pensamiento negativo y positivo. Por eso también
el ego llega a ser un gran maestro, “pues ha sido creado para ayudar a
que se realice la totalidad: toda la psique” (Jung, 1964, Pdg. 162), la cual
incluye también ese s7 mismo que en la visién indigena es mds cercano a
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la fuente, la voz interior, y que estd en constante intencién femenina de
orientar y comunicar con el ego. “Es el ego el que proporciona luz a todo
el sistema” (Jung, 1964, Pdg. 162), mostrando una vez mds esa totalidad
que en Jung se orienta hacfa el si mismo. Sin embargo, mis alld, es tal
vez en el planteamiento de Wilber (1998), en el Gran Nido del Ser, donde
al igual que en lo indigena el espiritu serd esa totalidad a la que el hombre
debe volver y de la que el ego es participe. Para los abuelos, no es la pelea
con el ego, es el abrazo amoroso a un ego en curacién.

Entonces depende de si el ego estd dispuesto o no lo estd a escuchar
el mensaje del si mismo, para asi poder ser descubierto como maestro,
porque una vez descubierto serd el camino que lleva al origen, el sentido
y movimiento que lleve al espiritu y a la tan nombrada sanacién de los
abuelos indigenas. En sintesis, mds alld del ego estd el si mismo (con
su contenido vital, potencial y esencial), para los Mamos, el espiritu, el
linaje y los abuelos significan la tranquilidad, vivir en madre y su ley ser
como parte y fluir en la totalidad, el ego es el obstdculo, pero también el
camino, es la ventana, el cristal limitante, pero también la puerta abierta,
que extraiio gran maestro.

3.4.3. Tranquilidad.

Al hablar de empirismo casi siempre viene a la cabeza la experiencia
dada por nuestros sentidos, ademds de su anexo moderno en lo cientifico
y pragmatico, la experiencia mental reducida al racionalismo y la légica,
pensar mds alld serfa para algunos dejar de hablar de empirismo. Por
ello y con el pasar del tiempo es que se ha propuesto y a la vez recordado
que la clave de este regular de la verificacién empirica es la experiencia
directa; experiencia que se vive en los tres planos o niveles principales
propuestos por Wilber (1998, Pdg. 213) y rescatados en esta investigacion:
el sensorial, el mental y el espiritual, quizd es por lo mismo que en cada
nivel hay un desarrollo, cada nivel tiene sus caracteristicas propias e
igualmente validas, y cada nivel, hace que la persona lo experimente de
forma directa.

Asi, interpretando a Wilber (1998, Pég. 213), se valida que en el nivel espiritual
también existe la experiencia, la cual no es producto ni de la razén ni de la
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sensaciéon unica de la materia, sino mds alld, de la contemplacién,
sus prdcticas espirituales, su misticismo y sus datos. “El laboratorio
del mistico es su propia mente y el experimento es la meditacién. Tu
mismo puedes verificar y comparar los resultados de tu experiencia
con los resultados de otros que también hayan llevado a cabo el mismo

experimento” (Wilber, 1998, Pdg. 205).

Partiendo de lo anterior y sabiendo que existe una experiencia espiritual
real (tan vdlida como una sensorial y una mental), se puede afirmar el
hallazgo sobre diferentes formas de dicha experiencia espiritual en lo
ancestral indigena; el trasnocho, danza, confieso, encuentro con plantas
y tejido entre otras, son las pricticas que constatan entre sus resultados
la tranquilidad, elemento central que se advierte plantea de igual forma
Tolle, E. (2005, Pdg. 2), quien afirma “la realizacién espiritual consiste
en ver claramente que no somos lo que percibimos, experimentamos,
pensamos, sentimos; que no podemos encontrarnos en todas esas cosas
que vienen y se van continuamente’.

No obstante, el camino encontrado muestra una posible nueva ruta
donde el mistico (en palabras de Wilber) se encontrard de frente con su
ego, pues no se puede negar que para dicho proceso habrd que aceptar
aquello con lo que se identifica la persona, lo que ha causado y causa
dolor, sus miedos, angustias, rabias y todo aquello que lo aleja y lo
mantiene en una intranquilidad constante. Una ruta donde “el ego
tiene que ser capaz de estudiar atentamente y entregarse, sin ningin
otro designio o intencidn, a esa incitacion interior hacfa el desarrollo”

(Jung, 1964, Pig. 163).

Se reafirma que desde la mirada indigena la tranquilidad llega
cuando se transforma lo negativo, se saca dulcemente todo lo que cansa
y pesa y se transforma en positivo, pues se insiste, se trata de una gran
intencién de revisién y perdén al espacio interior, a lo que causa dolor e
incomodidad, llegando al despertar que tanto plantean en oriente o a la
liberacién nombrada por Goleman (1998).

Esto requiere reconocer que la tranquilidad se crea de la observacién y
el aprendizaje de momentos dlgidos y dolorosos. La experiencia de campo, las
narrativas y nuestra situacién psiquica asi lo evidencian. Es decir, se crefa que esta
investigacién en comparacién con anteriores serfa mds ficil en cuanto a la mirada
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psiquica, pues se trataba de la dulzura de los Kogui. Pero no resulto
asi, igual que en otras tradiciones y prdcticas ancestrales resulté un
ejercicio confrontador, desestructurante y amenazante de la falsa
seguridad del ego para los que lo asumimos. Nadie creeria que la
palabra dulce penetraria cémo dardo de conciencia en el cuerpo del
dolor para remover, asustar y mostrar posibles caminos hacia lo mds
sincero, hacia la fuente, nadie creerfa que la vivencia Kogui mostraria
la totalidad de la psique en sus tradiciones, que “se llegaria al profundo
conocimiento interior: el si mismo” (Jung, 1964, Pdg. 162).

Entonces, los rituales muestran constantemente como los Mamos
solicitan que cada persona expulse sus tristezas como medio de
confieso, que deje hablar a su ego (desentendido de toda finalidad
intencionada y voluntaria), para luego escuchar el si mismo referido
por Jung (1964, Pig. 37) “centro regulador que proporciona una
extensién y maduracién constante de la personalidad”. Dicen los
Mamos -que confiesen a la Madre Tierra-, asi se pone de frente a cada
existencia para reconocer sin dolor ni sufrimiento. Esto mismo se
rescata en la siguiente afirmacién de una narrativa, /a preocupacion
desaparece cuando has desnudado tu alma ante Madre.

Hoy se vive constantemente en un entrecruce de conocimientos
de lo occidental, lo oriental y lo indigena, como sea, toda cultura se
alimenta de una ancestralidad, de una cosmogonia de principios, lo
que ha generado una necesidad de integralidad y una busqueda de
origenes que, aunque desordenada por la presién afanosa de hacer
algo, poco a poco, corazdén a corazén, nos va ordenando en la tendencia
evolutiva del universo.

Aquellas dificultades que se mueven en todos los niveles se
recrean en el dilema psiquico de dolores, sufrimientos y angustias
que se ponen cada vez mds en las fronteras de lo consciente para ser
resueltas, lo que hace que el camino se torne lento entreabriendo
la puerta de la trascendencia. En lo ancestral y la relacién mds
estrecha con los abuelos de linaje se siente como si el perdén y
el amor fueran fuerzas universales que lejos de la explicacién del
ego actian sobre nosotros en una tendencia sanadora que se nos
devela a lo largo de la vida. “Después de todo, la paz representa

la aniquilacién (dulce) del ego” (Tolle, 2005, Pdg. 37).
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En este sentido mds profundo de la tranquilidad se recuperan
las siguientes narraciones como elementos propios del desarrollo
ancestral: -en la calma de la naturaleza recupero la confianza en mi
Ser-, -La naturaleza me conecta con el camino de vuelta a mi-, -La
naturaleza tiene la grandeza de la libertad-, en estas expresiones
emergentes de la constatacién se evidencia primero, la serenidad y
armonia que se ha perdido a través del tiempo, y segundo, cémo el
camino de vuelta al origen, al linaje, a la Madre Tierra, es un camino
de vuelta al Ser y al espiritu.

Participando de las tradiciones indigenas del conocimiento y su
efecto transformador, se sabe que su ganancia consciente se adquiere
progresivamente, sin prisa pero sin pausa, dicen los abuelos, y agregan,
tranquilo, durante el camino Madre y Padre Espiritual brindan la sabiduria
necesaria para la sanacion de nuestro interior. Es decir, quién decide
mirarse, se descubre en el ego, pero si con valor sigue mirdndose, se le
mostrard la sanacidn, pues el estar a solas, con la fe y el silencio como
fuerzas terapéuticas, permitird ver la totalidad de su psique, “no solo lo
consciente, sino también el gran consejero de este: el inconsciente. Jung
(1964, Pig. 162).

Entonces, estar en el ser, sentir el mundo interior y el exterior, mirar
no solo con el ojo critico de la conciencia si no con el ojo silencioso
de estar, es como los abuelos del territorio y ancestros muestran el
punto cumbre de la trascendencia. Es dificil, pero no imposible repite
constantemente el Mamo Roberto, hay un punto final marcado por
Madre Tierra y Padre Espiritual, la paz de ser, el concepto psiquico
del si mismo. Al respecto Pablo Coelho (1996) afirma que “hay un
momento en el dia en el que todos los hombre tenemos la oportunidad
de ser libres”, o como dice Dyer (2006, Pdg. 206) “Para comunicarnos
con nuestra fuente, es fundamental recordar que ésta solo puede ser lo
que es: paz y tranquilidad”.

En la cultura Kogui este momento de libertad se puede experimentar
cuando se participa dulce y humildemente en los diferentes
rituales, el silencio de un trasnocho muestra el misterio sagrado
que reconecta con el ser, los sonidos de las flautas y las arménicas
conectan con el instinto que da seguridad, los movimientos de las
danzas vuelven a contactar a las personas con su cuerpo y la energia que estas
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poseen, la palabra de un confieso descarga al interior de sus tristezas,
el contacto con el Ayu armoniza la existencia, el pagamento realizado
confronta y cuestiona para luego limpiar, el tejido pide pensar con
amor y en cada puntada escuchar a la Madre Tierra como comunién
sagrada y humana. Entonces el hombre deja a un lado los valores del
ego y vuelve a esos valores interiores y anteriores “derivados de una
sensacién de armonia y conexién con las fuerzas de la naturaleza y el

universo” (Lowen, 1994, Pdg. 326-327).

Asi las précticas y rituales indigenas de la cultura Kogui muestran
una posibilidad de camino para el reconocimiento, el crecimiento y
la evolucién psiquica, la de trascender la vida a través de vivirla, la
que nos parece la mds viable, hay mds posibilidades y caminos, sin
embargo, al comprender que aqui hay una relacién mds profunda
con nuestra tierra surge un primer momento de identificacién que
profundiza la raiz y el arraigo con esta esencia ancestral indigena que
nos origina.

Por eso cuando ha llegado la tranquilidad es porque se ha echado
un gran vistazo hacia el interior, hacia la posibilidad innata que refiere
Jung (1964, Pdg. 168 - 173), verse a uno mismo es sentir miedo, pero a
la vez es entrar en un mundo donde los miedos se convierten en el amigo
mds sincero, porque te muestran lo oscuro que hay en ti..., después de
aceptarlos dan una tranquilidad que permite sentir el mdgico mundo
que hay dentro de uno-, es como si en aquel encuentro la tranquilidad
llegara porque el ego se ha conectado con algo mayor, se ha conectado
con el si mismo, “ese guia interior que es distinto de la personalidad
consciente” (Jung, 1994, Pdg. 162), se ha conectado con el espiritu,
que en la mirada Kogui es el si mismo de humanizacién que muestra
y equilibra tanto lo visible como lo invisible, lo positivo como lo
negativo, esa totalidad que también es llamada por los abuelos como
la Fuente espiritual de la madre y el padre.

Es por eso que las prdcticas ancestrales, en este caso de la cultura
Kogui, develan un panorama de ensefanzas, de mitos y arraigos de
una potente conciencia y discernimiento, que sélo en la medida en
que su practicante, denominémoslo el caminante ancestral, (como
dicen los indigenas, quién ha sido llamado por madre), profundiza con
entrega, logra visionar y contactarse con lo profundo de si, con la
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energia de la fuente, la cual permite avanzar en el aprendizaje y al mismo
tiempo irse desarrollando como “totalidad relativa durante toda la vida”
(Jung, 1964, Pdg. 162).

De pronto este momento sea el de ser uno mismo en lo esencial, el
momento eterno, el momento sin tiempo en el que cada uno es uno
con sus abuelos, es el momento de confianza, de pronto sea el momento
en el que el Ayu (hoja de coca) abre su dulzura de sabiduria al que lo
mambea, la sensacién de tranquilidad por haber pagado y entregado,
ese momento en el que mirando al abuelo fuego en la Maloka se confiesa
el dolor y se siente una energia de paz que recorre el cuerpo, o porque
no, ese momento en el trabajo, en la calle, o en el transporte, en lo que
llamamos lo cotidiano, lo circunstancial, lugar y espacio en el que se
comprende que no se estd solo, que todos somos abuelos, con la fuerza
espiritual que cada uno posee, parados y sembrados sobre el planeta
como origen.

Caminar lo ancestral en compafia de la cultura Kogui y con los
Mamos que son la luz de la sabiduria, de la energia y el cosmos, alumbra
el camino oscuro de las dificultades y los problemas convirtiendo el
negativo en destellos de conocimiento que otorgan paz y armonia a la
existencia. Es estar en el ahora y darse cuenta del ser gente por medio de
la palabra y las practicas ancestrales, es darse cuenta que el punto cumbre
del equilibrio entre la mente y el cuerpo se descubre al dejarse deslumbrar
con la inteligencia sabia de la naturaleza, pues “la espiritualidad de una
persona no es una cuestién inicamente de la mente sino de todo su ser”
(Lowen, 1972, Pdg. 46) y se descubre en las multiples formas de estar en
el mundo, algo muy de la existencia ancestral: contemplar el sol, la luna,
sembrarse y sembrar familia, la vida misma.

Pero tal vez conviene indagar sobre la profundidad del trabajo terapéutico,
y la respuesta no es mds, que en el sentido de lo que la apertura a la conciencia
permita. Se ha evidenciado en las précticas de su saber, que la profundizacién
espectral posible en términos de la conciencia encuentra en las pricticas
indigenas posibilidades visionarias desde lo prepersonal hasta lo transpersonal,
manifiesto constatado de tradicién espiritual curativa, pues como dice Wilber
y tal cual la caracteristica indiana (1998, Pdg. 19) “la realidad estd constituida
por un tejido de niveles interrelacionados que va desde la materia hasta el
cuerpo y, desde éste, hasta la mente, el alma y el espiritu”.
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Conviene advertir que aunque para muchos siga siendo algo
cuestionable la ancestralidad como terapia, y sobretodo pensando
para el hombre en universal, no quiere decir que no exista, pues
lo indigena, tal como el mismo Wilber (1998, Pdg. 205) plantea,
implica una autentica espiritualidad, que, “en suma, debe basarse
en la experiencia espiritual inmediata y debe cenirse rigurosamente
a las tres vertientes de todo conocimiento valido (tal como se
planteé al hablar de los rituales): la prescripcién, que se trata de
una préctica real de un modelo, de un paradigma o experimento, la
aprehensién, que es la experiencia directa de aquella prescripcién y
la confirmacién/rechazo comunal, que consiste en el cotejo de los
resultados con otras personas que también hayan pasado por los dos

proceso anteriores ” (Wilber, 1998, Pdg. 88).

Asi pues, la practica ancestral Kogui incluye estos elementos en
la proyeccién consciente del cuerpo, la mente y el espiritu, solo que
metddicamente advertidos, vivenciados y trascendidos por medio
de los diferentes rituales, evidencias directas de la experiencia
espiritual y de la misma tranquilidad, la cual es posible descubrir y
constatar como certeza de cientificidad si se ha adiestrado el ojo de
la contemplacidn, el ojo que permite ver el espiricu. Wilber (1998,

Pig. 88).

Aqui en la tierra se entiende, “el espiritu no estd fisicamente por
encima de la naturaleza, sino en el interior de la naturaleza, en el
interior del Cosmos. Nosotros, dicho de otro modo, no nos elevamos,
sino que nos adentramos” (Wilber, 1998, Pdg. 137), por ello el
camino ancestral requiere ir hacia adentro, escuchar la guia interior,
“algunos misticos cristianos han hablado del Cristo interior; los
budistas hablan de nuestra naturaleza de buda, para los hindues es
atman, el Dios que mora en nosotros. Cuando estamos en contacto
con esa dimensién interior (y estar en contacto es nuestro estado
natural, no un logro milagroso) todos nuestros actos y relaciones
reflejan la unicidad con toda la vida que intuimos en el fondo de
nuestro ser. Ese es el amor” (Tolle, 2008, Pdg.148). En nuestra
ancestralidad perenne escuchar el si mismo como totalidad interior,
como maestro que permite reconocer y apropiarse de la vida, como
tranquilidad dnica y profunda, es fuerza analégicamente entendida
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como Madre Tierra, y es por supuesto, también fuerza de amor.

Lo ancestral supone una complejidad cosmogénica de mirada
sobre el ciclo vital integral, sobre el camino evolutivo del ser, desde
la materia fisica, hasta el misticismo espiritual, un trdnsito de fulcros
(Wilber — niveles de la evolucién de la conciencia) que evidenciados
desde la ancestralidad de los Mamos muestran el conocimiento de
sustratos psiquicos, sutiles y causales que reflejan una conciencia
mayor de divinidad y realizacién sobre la trascendencia del individuo.

En este sentido, sin pretenderse una exhaustiva interpretacién
acabada del mundo ancestral con base en la teoria Wilberiana, tarea
de por si muy compleja tanto en lo transpersonal como en lo indigena,
de todas formas, conviene intentar la presentacién gradual en légica
filoséfica integral, la verdad de la mano derecha desde la analégica
certeza de la mano izquierda. La cadena mistica del ser, el proceso pre-
trans, el camino del guerrero, el sendero del mago devela un recorrido
espectral y superpuesto de dimensiones en las cuales trasegamos los
humanos y qué diversidad de filosofias perennes fundamentan en
practicas cosmogonicas.

Asi es como el intento nada breve de involucrar a todas las cosas
evidencia maneras de comprensién de la evolucién humana de lo pre
a lo trans, de lo fisico a lo espiritual, de lo visible a lo invisible, de lo
exterior a lo interior, de lo individual a lo colectivo, de lo sensorio
fisico y fantdsmico emocional a lo causal y sutil que implican la
complejidad de la vida y de lo humano. Este elemento ha puesto
de comin un respeto sobre tradiciones misticas hinduistas, budistas,
taoistas, occidentales, gnésticas y judias entre otras, que en su integral
esencialidad han generado comprensiones mds profundas sobre la
conciencia.

Sin embargo, es deber humilde del presente estudio constatar que, en lo
indigena, en lo ancestral, en las tradiciones de los hijos e hijas de América
también se hallan estos elementos tan arraigados a las tradiciones de la
humanidad sobre su evolucién. Lo ancestral propone rutas y caminos
de conocimiento que abarcan la estructura bdsica de la conciencia en sus
diferentes niveles, desde el mundo fisico hasta la esencia causal del Padre
Espiritual, la Madre Tierra y mds alld, en la intencién esencial de Aluna o
chiminigagua como sentidos espirituales de universalidad.
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Asi, en la mirada aborigen, dentro de los niveles convencionales
se puede reconocer a la sensacién y a la percepcién como los
maestros con los cuales se tiene contacto en un principio, en
donde la conciencia hace su presencia a través de la relacién de
la persona con la naturaleza, es materia para Wilber (1986. Pdg.
203), el contacto del cuerpo que reafirma la presencia tangible de
la madre, es la boca y el pecho materno en una sola relacién, es
el linaje latente. En un nivel fantdsmico-emocional, la bioenergia
que un dia se decidié dejar a un lado separando a la mente del
cuerpo, revive aqui con la fuerza de una danza Kogui; el fulcro
mente representativa nos recuerda en el camino indigena lo que
han dicho nuestros ancestros, nos recuerda por medio del mito lo
que significan los lugares, los hechos, las personas y la vida misma.

En el nivel mente regla-rol Wilber (1986, Pdg. 88) plantea “se
puede comenzar a asumir el rol de los demds”, en la visién Kogui
la conciencia se hace presente en la colectividad que se mantiene
del tejido de la interpersonalidad, de los significados y valores
compartidos. La mente reflexivo-formal es “la primera estructura
claramente autorreflexiva e introspectiva” (Wilber, 1986, Pig.
22), es la palabra dulce de un trasnocho que hace pensar sobre e/
pensamiento; la visién-légico para Wilber (1986, Pdg. 23) representa
“la capacidad de sintetizar, establecer conexiones, relacionar
verdades, coordinar ideas e integrar conceptos”, es la capacidad de
hacer de la ley de origen una ley para el camino.

Ahora bien, hasta acd han llegado los fulcros convencionales,
los que incluyen lo pre-personal y lo personal, los que a la
mirada indigena de psicologia del Peruano Pio Vucetich (2007),
“incluyen en el nivel uno los procesos fisiolégicos, y en el nivel
dos la salud situacional; para dar paso al nivel tres de acceso al
conocimiento o en palabras Wilberianas dar paso a los niveles
contemplativos” (Conferencia sobre conocimiento Quechua y
Psicologia, UCC, 2007).

Se llega entonces al nivel psiquico el “insight visionario”
(Wilber, 1986), donde se generalaaperturaalo transpersonal,
donde “el individuo comienza a aprender a operar sobre las
capacidades perceptuales y cognitivas de la mente, y en la
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misma medida, comienza a trascenderlas” (Wilber, 1986, Pdg. 24), donde
el caminante ancestral se encuentra de frente con un camino ya recorrido,
unos trasnochos ya vivenciados, unas danzas, confiesos, pagamentos y
circulos de palabra que suponen una mayor conciencia del ser, aqui
se comprende que hay una “verdad” mayor a la cual atin no se tiene
acceso, y serfa pretencioso de parte nuestra asegurar que hemos llegado
a ella o mds alld ; pues el siguiente fulcro que es el sutil “el hogar de la
deidad-forma personal” (Wilber, 1986, Pdg. 26) planteard un estado de
iluminacién arquetipico, un nivel mds profundo de conciencia el cual
requerird muchos mds anos (o vidas) de camino ancestral y mucha mds
conciencia.

Finalizando el recorrido por el espectro de la conciencia se encuentra
el nivel causal, la fuente no manifestada, donde se culmina en el nirvana,
en el self universal y su forma o en el gran espiritu creador de la madre
tierra, del cual pudieran dar fe Mamos, chamanes, abuelos, curacas y
otros médicos tradicionales; un nivel que da la pauta para el dltimo de los
fulcros planteados por Wilber (1968, Pdg. 26), donde una vez atravesado
el nivel causal “la conciencia despierta finalmente a su morada previa y
eterna como espiritu absoluto radiante y omnipresente, uno y muchos,
tnico y todo (padre y madre, elementales), integracién e identidad
completa entre la forma manifiesta y lo sin forma no manifestado”, un
nivel supramental al que quizd lleguen los sabedores ancestrales en su
propio camino o por guia de algunas plantas sagradas o elementales.

3.4.4. Perdon

Perdonamos con el camino y crecemos con la vida.

Walsh y Vaughan (1982, Pdg. 80) definen “la identificacién como un
proceso en virtud del cual algo es vivenciado como el si mismo”, plantean
que es un proceso que cuando acarrea fenémenos internos pasa inadvertido
y mucho menos es puesto en tela de juicio; asi constantemente las personas
se encuentran identificadas con un sin ndmero de contenidos mentales.

Dentro de todo aquello con lo que es posible identificarse estd el dolor, la tristeza
por un suceso, por una persona, por lo que se hizo o se dejé de hacer, angustia,
sufrimiento y hasta amargura acompanan el vivir, pero llega un momento de
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aquel camino donde el cansancio se hace evidente.

Lentamente como la forma de evolucién de la conciencia planteada
por Wilber (1982, Pdg. 26), la mente, se despoja de ese sentimiento,
se des-identifica de esa estructura de dolor y va soltando todo aquello
que la ha acompanado por tanto tiempo, sin embargo, como toda
evolucidn, esta no llega de un momento a otro, llega a través de los
anos, las vivencias, las observaciones a los mismos contenidos de la
conciencia (miedo, ira, rencor, angustia, impaciencia), en el mundo
indigena llegan con mds claridad a través de un trasnocho, un confieso
o una danza.

En este sentido, perdonar, segiin la comprensién de los abuelos
es en un primer momento ver hacia lo que haya que perdonar (uno
mismo, persona, situacién), pues antes de revisar afuera, el camino
ancestral siempre planteard la mirada hacia el interior, hacia nosotros
mismos: sélo llevando a cabo el impecable sentido de la propia mirada
se dardn grandes pasos hacia el si mismo.

Al ver, realmente al ver, sucede el milagroso y humilde sentido de
la compasién por lo propio o por lo ajeno, solo asi luego se honra
comprendiendo que todo hace parte del Ser en conciencia, del espectro
evolutivo de venir a vivir, “Simplemente comprende un poco mds
todos tus sentimientos, emociones. Todos tienen un lugar especifico
en la armonia total de tu ser” (Osho, 2005, Pdg. 161), es como si se
observara con la conciencia y al volver a entrar hacia mds alld (lo
trans), adentro, 4/ interior, se encontrard de frente con el si mismo,
espacio que genera tranquilidad y que, en su manifiesta y trascendente
espiritualidad, le ha dado paso a ese perddn, al alivio.

Al ser un proceso donde en un principio existe identificacién, este
puede verse sumergido en emociones y sentimientos de manifestacién
y sentido egoico, talvés pareciera que cada vez que alguien se acerca a
la dulzura de la aceptacion, el ego lo abrazara y no lo quisiera soltar,
no en vano “Se necesita valor para sanar” lo dice Chopra, (2001, Pdg.
23) y lo dicen los abuelos en cada encuentro, en cada palabra.

Entonces “Perdonar significa renunciar, dejar en libertad.
No tiene nada que ver con ninglin comportamiento externo;
es simplemente no seguir aferrado a algo. No es necesario que
sepamos c6mo perdonar; lo tnico que hace falta es que estemos
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dispuestos a hacerlo” (Hay, 1989, Pdg. 11), dejarnos libres a
nosotros mismos, dejar que el si mismo sea como guifa intima del
sentido. Mas alld del implacable primer consejo del ego, es dejar
escuchar, silenciarse dentro del ruido mental hasta confiarse en
la entrega al bienestar, asentir al orden perfecto de todo. Es un
proceso constante, un momento eterno siempre presente, posible
y cercano, lento y doloroso para el ego. Los encuentros indigenas
que con la fuerza de la humildad y del silencio visionan nuestras
dificultades y errores, hacen conocer en primera medida cudn mal
estamos con sufrimientos que cargamos de la historia propia y de
nuestros ancestros. Preguntan los abuelos, ;Quién era yo hace dos
mil anos? Reflexiones que deben ser mds que reconocidas, respetadas
y honradas como parte de la vinculacién que se ha creado con
nuestro existir en una realidad de constatacién histérica y profunda
perennidad.

De ahi que en el trascurso del camino investigativo, lo ancestral
como vivencia de descubrimiento se devela como terapéutica y
permita dar cuenta de los errores cometidos por parte nuestra (el
desorden del hombre, como dicen los Mamos) y del mundo exterior
que causa dolor desde el inicio y que pide a gritos humildad y
fuerza, propdsito de conexién con los ancestros humanos, teldricosy
espirituales que hacen posible el comienzo de la sanacién, honrando
el pasado con respeto frente a su conocimiento y trayéndolo al
interior disipando el sentimiento de dolor, andar con la dulzura de
las plantas de agua, tranquilidad frente a la candela del ego y abrir
con conciencia de aceptacién un nuevo camino al aprendizaje y a la
verdadera comprensién del si mismo. “Sélo observando, sin juzgar,
sin decir si estd bien o mal, s6lo observando nuestro cielo interior”

(Osho, 2005, Pdg. 163).

De igual forma la cultura Kogui de la Sierra Nevada con sus rituales y
palabra dulce fundamentan perdonar el pasado y los errores cometidos
por la existencia considerdndolos como parte del aprendizaje y del
conocimiento de la vida, haciéndolo un proceso donde se desaprende
y se vuelve a aprender, comprendiendo que el camino del perdin requiere
pasar incontable niimero de veces por el mismo sendero. ;Cuantas?... lo
necesario hasta aprender; el espiritu, la vida, la muerte y el universo
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tienen de suyo el espacio tiempo de la eternidad perenne para las almas en
evolucién.

Perdonar es entonces aceptar mirando el dolor sin identificarse,
agradeciéndole por su ensefianza, confesar las sombras, las energias como
pensamientos negativos y emociones, entregar como sentido ritual a la
Madre Tierra, dejar soltando lo que ya no sirve, pues ya se ha aprendido de
eso, enterrar, fluir aprendiendo de nuevo, volar y volver a la fuente, donde
estd la esencia, donde se vuelve a creer.

Es dificil agradecer lo que fue tan profundo dolor, por eso se trata de
ir mds alld del ego y su posibilidad, eso es evolucionar espiritual, perdonar
es humana y psiquicamente dificil si se cree que el psiquismo es solo racional,
dicen los abuelos. Es una intencién del espiritu, que como una cascada
de humildad riega la estructura psiquica, la une con él, haciéndola una
experiencia directa, una experiencia espiritual que proporciona “una gran
liberacién, renacimiento, metanoia o iluminacién al alma afortunada que la
experimente, una unién que constituye el fundamento, el objetivo, la fuente
y la salvacién del mundo entero” (Wilber, 1998).

“Al ampliar la conciencia se llega a perdonar” (Osho, 2005, Pdg. 163),
por eso es una experiencia del interior, porque es desde el interior que se
confia “Confiamos en nuestra fuente porque hemos madurado y la duda ha
sido suplantada por la fe” (Dyer, 2006, Pdg. 66). Al confiar se entrega a la
fuente espiritual, se conecta con el espiritu, que en la mirada indigena es el
que sabe perdonar, el silencio que responsablemente todo lo puede aceptar.

3.4.5. La Fe

Comprender la fe es quizd llegar a ver de frente lo que ha pasado
con el hombre de hoy, es tal vez tratar de comprender la relacién
del hombre consigo mismo y con el mundo, una relacién que hasta
el momento sigue borrosa para algunos, y que para los ojos de esta
investigacién se ha despejado un poco mds de lo que se crefa.

Hablar del hombre de hoy es hablar de lo que en parte es el
mundo de hoy, un mundo con muchos avances, inventos, nuevas
busquedasy pocas respuestas. Un mundo donde el poder egoico ha
cobrado fuerza con el pasar del tiempo, y se ha ido posicionando
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en la vida del hombre y las civilizaciones, la mayoria de las veces
pareciera en contra precisamente de lo humano y civilizado. Por lo
mismo, vale la pena preguntar, ;Qué ha llevado a la sociedad y al
mismo hombre a acudir al poder de esta manera?.

Al parecer la necesidad de seguridad es una cadena que se ha ido
alimentando de todo lo que el hombre ha ido creando, la contempordnea
caverna platénica en lenguaje de egos poderosos y desbordados,
el extremo fanatista y rumiante del ego cogito, pero parasitario y
enfermo, desbordado del si y anquilosante del yo soy y yo puedo. Vale
la pena recordar una vez mds que hubo un momento de la historia
donde el hombre decidié emplear un pensamiento légico basado en
el control y la busqueda de la seguridad. Pretensiones absolutistas,
céntricas y modernas que dejan a un lado la erética del animismo que
lo mantenia humanizado hasta el momento. La ruptura del psiquismo
como depositario y basamento radical de la vida y su relacién con el
mundo, y su degeneracién hacia lo que el hombre desprovisto de si,
otredad y teluria en mismidad fue creando, el artificio superfluo del
beneficio latente de destruccidn.

Toynbee (citado por Lowen, 1972, Pdg. 187) planteard lo siguiente
sobre las civilizaciones, -...han perdido la fe en las tradiciones de su
propia civilizacion, afirmard que e/ declive no es técnico sino espiritual, y
aqui es donde reposa esa inseguridad de la que tanto se habla y a la que
tanto se buscan alternativas. Reconocer que el hombre se ha separado
de si mismo, de la vida y del universo es reconocer que se ha quedado
sin un sostenimiento en la vida, se ha quedado sin fe, sin confianza en
su psiquismo, débil y sufriente, des-almado en pena.

Tal vez a los ojos de Wilber y de su propuesta sobre el desarrollo
espiritual la investigacién aqui planteada repose en el nivel de creencia,
la cual en un principio llega a su nivel mitico donde las imdgenes,
simbolos y conceptos son sociocéntricos y etnocéntricos creyendo en
los mandatos que ha dejado la Madre para todos sus hijos, creyéndolo
a través de los mitos y los diferentes rituales. Sin embargo, este
anhelo conclusivo nos ubica por conviccién de la certeza vivida
que hemos pasado desde lo sintiente, sensitivo y corazonante de
la posibilidad mitica a la creencia racional como acercamiento al
fundamento tltimo del ser, lugar donde se alcanza la caspide en la
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visién-légica, donde se cree en la gran red de la vida, se cree en la
totalidad y su fuerza, se cree en el espiritu de la Madre Tierra y en el
espiritu interno.

Sin embargo, el desarrollo espiritual del hombre no termina alli, el
ser humano evoluciona en su sentido trascendente, por esto, tal vez para
entender, también se hace necesario revisar lo que en algiin momento
plante6 Lowen (1972, Pdg. 183) sobre el siguiente nivel, que seria el de
la fe, comprendiéndola como “la fuerza que sostiene la vida, tanto en
el individuo como en la sociedad”, y quizd sea eso lo que ha mantenido
a los Kogui en su relacién con ellos mismos y con la Madre Tierra,
esa fuerza vital interior que se siente en cada ritual, en cada palabra y
en el camino en general, esa fuerza de la cual el hombre occidental se
desconectd, la fe.

Esa fe que en el desarrollo espiritual Wilberiano llega cuando la
creencia pierde su poder, y que a la luz de esta investigacién ha hecho
su aparicién por momentos, pues al ser el paso intermedio que conduce
desde la perdida de creencia hasta la experiencia directa, al ser /a
puerta de acceso a la experiencia inmediata de lo supramental y de lo
transracional, seria presumido plantear que todo el tiempo nos hemos
encontrado en este nivel, pues el recorrido ha sido largo y profundo y el
creer en el espiritu, aunque sea el nivel mds bdsico, ha sido la tarea més
ardua durante la investigacion, pues como ya se dijo, el hombre decidié
un dia dejar de creer en la naturaleza y en su propio espiritu, como hijos
amestizados de occidente esto cuesta no solo en el ego, sino en la mente
y su ruptura con la integralidad del alma y el mismo sentido espiritual.

Esto no quiere decir que una parte de los Kogui y de lo indiano en
general no se haya visto envuelta en el proceso de individualizacién (del
cual hace parte el hombre de hoy) y que refiere Lowen (1972, Pdg. 191 -
192) “a medida que el hombre se ha hecho mis consciente de si mismo
como ser Unico, ha ido cortando los lazos que le unian a la comunidad”,
mostrando que su fe ya no es sostenida por los mitos, las tradiciones y
la misma cosmovision.

Si algo caracteriza lo ancestral como prictica de la espiritualidad
es la existencia de la comunidad y su comunién con la fe. "A través
de la fe el individuo queda conectado con la comunidad...”, “...si hay
espiritu de comunidad, hay fe en la vida” (Lowen, 1972, Pdg. 190 - 196).
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Se evidencia la importancia de mantener y recuperar esa
fuerza vital, pues la gente en la actualidad se ha visto unida
por un interés egoista, que deja al descubierto la pregunta de si
;realmente hoy en dia existe la comunidad?.

Debate que implica como necesario rescatar y aclarar lo
que dice Lowen (1972, Pdg. 184) acerca del aspecto dual de
la fe “el aspecto consciente estd conceptualizado en una serie
de creencias o dogmas. El inconsciente es un sentimiento de
confianza o fe en la vida, que subyace al dogma y que infunde
vitalidad y sentido”. Pudiéramos plantear que la fe de la que
hablan los abuelos es esa fe inconsciente, que pertenece a un
grado profundo, en donde el ego no puede actuar por medio del
poder y el control (que son sus formas conscientes), pues, ...en
la fe estd la salvacidn a tanto ego.

Sin embargo, saber lo que es realmente la fe implica ir mds alld
de las creencias y presupone lo transracional, pues “la creencia
siempre estard sujeta a verificacién y la fe no necesita verificacién”
(Lowen, 1972, Pdg. 191), no necesita la razén y la légica inventada
por el hombre moderno, necesita méds bien lo que un dia quisieron
los romdnticos y que derrochan los indigenas como pragmadtica
teldrica, volver al origen, a la fuente que hay en cada uno.

Por ello, encontrar las respuestas inherentes a la fe, prescriben
el basto campo ancestral de la experiencia directa del espiritu de
la tierra, lo que Wilber bien denominé la experiencia cumbre,
la cual se puede encontrar en un nivel psiquico, sutil, causal o
no-dual; niveles que permiten “vislumbrar nuestros potenciales
transpersonales y supramentales” (Wilber, 1985, Pdg. 330),
una experiencia de profundos sentidos transformadores. Igual
vale mencionar la sintiente posibilidad de la certeza ancestral
sobre lo que se denominan las experiencias meseta, las cuales
se caracterizan por el devenir del espiritu, una experiencia sin
forma, espacio ni tiempo y de luz permanente.

Asi pues, en términos Wilberianos estamos dando nuestros
primeros pasos sobre la fe en el espiritu, estamos lejos de
una experiencia cumbre y aiin mds de la experiencia meseta,
no obstante asi como dice Dyer (2006, Pdg. 41) “se trata de
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abandonar nuestro falso yo (el ego) y de regresar a nuestro yo auténtico”
por lo tanto retomamos lo que comparte el abuelo Fernando de Cota
sobre la fe, ala que él denomina Fuerza del Espiritu, campo experiencial
en donde serd el mismo espiritu el que lleve al hombre a recuperar lo
que un dia el mismo se arrebaté.

3.4.6. Sueiios

Hablar de suefios significa en psicologia, introducirnos en el inconsciente
o en el estudio de los estados de consciencia del ser humano, ese lugar que no
se conoce y que algunas veces la persona se niega a ver debido a que la razén
estd acostumbrada a creer solo en lo que su escasa vista vigilante alcanza a
captar del ambiente, colocando una puerta que obstaculiza la entrada a la
dimensién de las verdades invisibles. Por tal motivo la tnica forma de poder
abrir dicha puerta y lograr comprender esa dimensién es utilizando la llave,
representada en la disposicién y apertura de la gran Mente para comprender
su integrativo psiquismo de materia, pensamiento, emocion y espiritu. El ser
humano y su evolutiva dimensién psy como un todo que tiene la posibilidad
de trascender, metamorfizar o transmutar.

Entonces, interpretando a Jung (1995, Pdg. 165 - 167), cuando la mente
comienza a explorar las imdgenes, encuentra ideas en un lugar donde la
razén no tiene espacio, porque las imdgenes que encuentra provienen del
inconsciente, de lo que siempre ha estado existente y negado en la sombra.
Tomando este tltimo término desde la perspectiva transpersonal de Stanislav
Grof, (1999, Pdg. 213) se entiende al suefio como “la posibilidad que tiene el
sujeto de conectar su saber inconsciente, cuya emergencia iluminard su duro
camino. Este saber inconsciente ha sido llamado de diferentes formas, desde
el simple guia, hasta la supraconsciencia de la que habla Manuel Almendro”,
es decir, lo mds profundo y sensible del ser humano.

Por eso la negacién o interpretacién reducidamente racionalista
sobre los suenos impide la claridad de los mensajes, y cuando esto se da,
automdticamente el ser humano bloquea la comunicacién del inconsciente
reconocido ancestralmente como invisibilidad del mundo telurico, haciendo
pasar por desapercibido y sin importancia la informacién de los mensajes
trasmitidos por medio de los suenos.
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Empero, cuando estos suenos son vistos desde la mirada indigena, la
razén como la entiende el occidente cognitivo no tiene privilegio de lugar,
pues la vida psiquica de sujecion teliirica y la magia espiritual animista llevan
la parada, como dice Sdnchez (1998) en su experiencia con los Huicholes
de México, “los suenos son mensajes, augurios, indicaciones, promesas; tan
importantes y tan reales para ellos, como la siembra, la construccién de
vivienda, el tener un hijo o cualquier otro asunto de sus vidas, pues influyen
en sus decisiones y en su modo de vivir”.

Lo anterior deja ver que para los indigenas y en este caso los Kogui,
los suefos no son realidades ilusorias como lo son para occidente, sino
por el contrario, son mensajes de la madre tierra y de los ancestros muy
reales y naturales, pues hacen parte esencial de la vida y de su fe. Se
insiste que, para el suefio como posibilidad epistémica de conocimiento,
“la fe comienza alli donde la creencia pierde su poder. Porque el hecho es
que llega un momento en que fodas las creencias mentales -precisamente
por el hecho de ser mentales y no supramentales o espirituales- pierden
su fuerza, pierden su poder sobre la conciencia y comienzan a palidecer”.
Ken Wilber (2010, Pdg. 329). El suefio es lugar de color y saber para la
palida racionalidad.

Entonces, teniendo en cuenta lo anterior, podemos decir que los
suefios en la persona permiten la unién entre el mundo racional y el
mundo mistico, entendido este, desde la concepcién filoséfica que
plantea Sauvage, M. (s.f.), como “la unién directa del alma humana
con la divinidad mediante la contemplacién y el amor, y los intentos de
determinar los procesos y el medio para alcanzar dicho fin” (2011).

Esta misma reflexion sobre los suenos la hace Sdnchez (1998, Pdg. 81),
cuando habla sobre las ensenanzas de Carlos Castaneda, él comenta
sobre el arte de sofar, agregando “que es como el puente hacia el otro
yo y hacia la integracién de ambos lados de la conciencia, Tonal y
Nagual en una unidad existencial a la que llama la totalidad de uno
mismo”. El tonal es el espacio donde se mueve el hombre diariamente a lo
largo de la vida y sus pilares son la razén, el pensamiento y la descripcién
que gira en torno a lo que es conocido, por tanto, lo que no se conoce no
existe. Pero el Nagual es todo lo contrario a lo que Castaneda plantea del
Tonal, en el sentido de que da mds posibilidad a sentir y experimentar
lo que no se conoce, incluye lo invisible, haciéndolo mis totalizador.
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Entonces, este puente Tolteca también se puede evidenciar con los
indigenas Kogui, ya que por medio de los suefios la Madre Tierra y el
Padre Espiritual mandan sus mensajes a la persona, de tal manera que
exige al sofiante comenzar a despertar el nagual (alma o espiritu) que
tiene dentro de si mismo, trabajo de la conciencia intuitiva que serd bien
desarrollada cuando se comprenda desde la fe, porque como manifiesta
Wilber (1998) “la intuicién no podria ser plenamente comprendida
mientras nuestra conciencia permanezca atrapada en la creencia’, y
cuando se comprenda la intuicién desde la fe, se podrd ver con mds
claridad el mensaje de los suefos.

3.5. La cultura como identidad en contextos actuales.

Ver al mundo de hoy es en cierta medida un acto de valentia, un acto
alarmante pero también un acto amoroso; existen diferentes esferas en
las cuales el hombre ha estado inmerso a lo largo del tiempo, pues
su misma diversidad lo ha hecho participe de las diferentes formas de
concebir el mundo. Y es que para concebir el mundo solo basta, desde
algunas perspectivas, mirar al contexto en el que se estd sumergido, al
que se pertenece y que genera la pauta no solo en la relacién, sino para
el caso de esta investigacion, el de la sanacién.

Y es que el contexto donde se desarrolla el crecimiento del si mismo
estd amorosamente sumergido en elementos como el tejido, la palabra
dulce, los cuarzos, la noche, la Maloca, las plantas sagradas, el poporo
y las mismas personas que hacen de la comunidad reunida un espacio
fraterno, hermosamente simple, familiar y de comunién sagrada con
lo ancestral.

El contexto cultural de la comunidad Kogui es perteneciente a la
Sierra Nevada de Santa Marta como lugar médgico y sagrado (pulmén del
mundo) donde se encuentran los asentamientos de dicha comunidad,
con los problemas sociales de invasién de las formas occidentales en
los territorios sagrados, la tensién sobre el mantenimiento y defensa de
lo identitario como reflexién de sus trasnochos y preocupacién de su
tejido. Mantenemos la lengua, los usos y costumbres dicen algunos lideres,
sin embargo, la esencia de lo ancestral asentada en el corazén ha sido
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lesionada y hoy dia solo algunos pocos, realmente entienden y asi lo
promueven, la fuerza espiritual de haber recibido de la propia madre
la misién cosmogénica de cuidarla, protegerla y de transmitir a los
hermanos menores su mensaje de vida.

Somos humanos, mentalmente débiles, victimas de la modernidad,
hijos delaconfusién nihilista postmodernista que nosotros mismos hemos
creado, egoicos e insensibles, espiritualmente analfabetas, aparentemente
condenados a buscar el significado, el valor y la profundidad afuera,
somos insoportables hasta para nosotros mismos, pues nos perdimos de
lo que somos, del ser espiritual, un dia nos desconectamos de nuestro
origen, con una incipiente identidad confusa y sordos al llamado de la
Madre Tierra, peor atn, sordos al llamado divino de nuestro espiritu en
nuestro corazon.

Lo ancestral, mejor aun, los indigenas no son la idealizacién de
una salvacidn, ellos que somos nosotros, los nacidos en estos territorios,
ya han sido contaminados por el ego occidental, y qué se le va hacer,
todos los humanos indios o no, estamos asi, de pronto todavia podemos
buscar en nuestras trochas de linaje, en nuestras montafas, sierras, rios
y mares, los ecos de la conciencia que a gritos reclaman nuestra atencién.

Por eso los Mamas son como el sol, porque atin mantienen la dulzura
de nuestra grandeza, son los hermanos mayores que alimentan la
esperanza de ser en el tinico lugar donde se puede serlo, en la libertad de
ser en comun como trascendente de entrega a la vida con toda la fuerza
del espiritu; el espiritu es madre y padre, luna y sol, abuelos, plantas,
tejidos, Chunsud, Cansamaria, la palabra de confieso, de trasnocho,
el canto y la danza, la entrega total al psicélogo interno, una psique
cosmogonica, la fe en el Mama interno, ser en si, ser en el si mismo, la
profundidad de atreverse a ser con originalidad de ancestralidad.

3.6. La naturaleza del puente ancestral

Salir de la visién en la que estamos acostumbrados a ver nuestras vidas es
empezar a aceptar que existen mds ojos aparte de los que siempre hemos empleado,
es poner atencion a lo que siempre habia estado ante nosotros, es reconocer la
historia, reconocer la realidad y por si atin hay duda, reconocer la esencia.
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Comenzar a vivenciar otras formas de interpretacién de la
realidad, otras formas de accién para transformarla, es comenzar
a validar y conectar mundos. Para nadie es un secreto a la luz de
esta investigacién, que el mundo occidental del cual somos también
nietos (afortunada o desafortunadamente), es un mundo que nos
ha brindado un sin nimero de forzosas posibilidades que nos han
enajenado, quizd sin ninguna intencién consciente clara, de lo mds
profundo.

Es por ello que se ha hecho necesario hacer un alto fenoménico en
el mundo occidental, tal vez, para comprender lo que sus palabras,
conceptos y significados no han podido ensenar, aclarar y hasta
vivenciar; es por ello que la vuelta hacia la mirada indigena, hacia la
sabiduria de los abuelos, hacia la fuerza de la Madre, es una vuelta
hacia la entrega y hacia la vida misma.

El puenteo aqui propuesto, no tiene mds que la misma intencién
que han tenido los puentes a lo largo de la historia, y es la de conectar
y poder compartir lo que un lado tiene para brindarle al otro, pues,
aunque sean muchas las formas y maneras en las que occidente puede
ser un gran maestro, también son muchas las légicas y contenidos
donde es un gran aprendiz el maestro indigena.

Asi, este puenteo, es entre larazén y el espiritu, la primera determina
qué como seres humanos estamos inmersos en una busqueda de
conocimientos légicos que se encuentran, pero no permiten llegar
a la totalidad. Por su parte el espiritu, que hay que aclarar integra
a la razén, evidencia saberes trascendentes que se hallan en esferas
superiores a la razén del ego y del entendimiento de la mente, es un
puente entre la materia y el yo sin forma.

Por lo tanto y conectando mds en lo espiritual, se constata
encontrar en las practicas ancestrales mds profundas una forma de
acceso a dicha totalidad, gue no es mds que la fuerza interna, el
guerrero que siempre ha estado ahi. Es decir, la urgencia de un
puente de entendimiento integrador y flexible entre las ciencias y la
espiritualidad, que en la misma proporcién incluya la racionalidad y
la interpretacién del ojo humano fisico y mental, entendiendo que lo
trascendente posee en su esencia expresiones que sobrepasan dichas
proporciones tradicionales de comprensién.
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Entonces, dicho puenteo integrador de conocimientos cientificos y
saberes espirituales trascendentes, podria sobrepasar interpretaciones
meramente légicas y de razonamiento, al estar mds alld de los
conocidos pardmetros cientificos de definicién racional, donde la
espiritualidad y sus expresiones vivenciadas en el camino ancestral
al parecer no tienen cabida y se encuentran fuera de los lineamientos
y entendimientos del ser humano.

De esta manera lo sobrenatural es puramente vivenciado en etapas
de enriquecimiento durante el camino mostrado e impartido por los
abuelos en saberes de nuestro propio ser, memoria que interioriza
dichos discernimientos, ordenando y trasformando la realidad
psiquica que integra de la misma manera los saberes impartidos
por occidente y los ya nombrados ancestrales, intentando asi, dar
un equilibrio entre la razén y el espiritu. Como dice Wilber (1998,
Pdg. 149) “cada holén tiene una faceta en la Mano Izquierda y otra
en la Mano Derecha”.

Es por ello la importancia de la comunicacién entre lo ancestral y
lo denominado razén occidental que ha puesto identidades a nuestro
ser, confundiendolo en superficialidades externas, negdndose en
todas las interioridades posibles y, por consiguiente, generando una
limitada estructura del aprendizaje ante otras formas de igual medida
constatables en la adquisicién de conocimiento. Alternativa a este
tipo de aprendizaje es la vivencia de sabiduria indigena, que logra
hacer un poco mds entendible lo indescifrable, llevando al hombre a
la base de dicho puenteo, mostrando en palabras académicas, cémo
un camino ancestral logra comprender las dificultades cotidianas,
logrando vivenciarlas y trascenderlas.

Entonces es un puente que trae mochilas, mambe, cuarzos y palabra
dulce, para recordar y ensenar que el caos también hace parte de
la vida, que la entrega sincera es una entrega a la intranquilidad,
a la inseguridad, a los temores, para ser vistos de frente, para con-
sentirlos y armonizarlos, tal vez como nunca lo hemos hecho, para
trascenderlos. Es un puente que incluye lo pre y lo trans, que
interrelaciona “la materia hasta el cuerpo y, desde éste, hasta la
mente, el alma y el espiritu” (Wilber, 1998, Pdg. 19).

Por lo anterior, el paso a la sanacién de nuestros nombrados malestares es en
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términos de memoria, el conocimiento de lo cosmogénico de las
culturas indigenas y su sabiduria impartida en mitos y leyes naturales
que al ser interiorizadas muestran la conciencia no sélo del pasado y
la historia, sino de nosotros; como dicen los abuelos, siendo nosotros
mismos los psic6logos portadores de la sanacién, del ojo interior de
la curacién como sanacién que evidencia otras formas de explicacién
de la realidad y otras formas de accién para transformarla.

Es decir, una psicologia como Kunchagua, como mirar profundo
y espiritual de lo que hay que sanar, de la historia y de la candela del
corazén que se enfria para dar cuenta de lo que hay mds all4, una
nobleza como sentido psicolégico de ver y cuidar el espiritu.

Asi, es como la naturaleza de este puente reposa en lo profundo y
en lo total, en lo médgico y lo real, en su Mano Izquierda y su Mano
Derecha, en lo explicable y lo inexplicable, en la Madre y el Padre,
en lo que siempre ha existido, sigue ahi y seguird, y tal vez tenemos
en comun: el espiritu, que con su esencia conectard a la energia y a
la fuerza con lo humano y su ser.

Para Tolle es una armonia del mundo y el ser. De la existencia y
su nivel macroconciente previo al ser. Una armonia del mundo de la
forma fisica y cognitiva con la conciencia mds profunda, el silencio,
la esencia; para el abuelo Fernando nada estd roto, el puente es el
espiritu, es lo mismo en Wilber, el espiritu es el ojo que integra al
resto del espectro, por eso usted y nosotros podemos ser el puente si
asi lo creemos y asi lo queremos.

3.7. Ultimos didlogos concluyentes

Después de un largo, pero a la vez corto recorrido por el camino
ancestral, de haber llegado a lo que tal vez se crefa una utopia,
por su misma esencia, son varios los alcances de la presente
investigacién, que no pretenden mds, sino clarificar la dulzura
del encuentro y el desarrollo con lo que hemos denominado el
si mismo.

Serfa algo pretencioso no comenzar concluyendo lo que fue desde un
principio un reto, una confusién y un gran encuentro, pues desprenderse de lo
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aprendido por afios, de lo que nos han repetido en la casa, escuela,
calle, la misma sociedad, es dejar que la humildad acompafie el camino.
Y si para algunos ain, no es claro el concepto de la humildad, para
la comunidad Kogui de la Sierra Nevada de Santa Marta, es la base
de su cosmovisién, la base con la que nos mostraron y con la que hoy
constatamos que si es posible un encuentro con el sabedor interno.

Su visién del mundo, aunque diferente a la del mundo occidental,
estd basada en la proteccién ala Madre, la humildad, el camino psiquico
relacional, y logra demostrar no solo su identidad cultural, sino
también su identidad espiritual; y es que sus prdcticas viven presentes
en la mayoria de las personas que hacen parte de la comunidad, sin
embargo, aunque para ellos sea doloroso, se debe reconocer, que hay
una parte de la poblacién que ha decidido tomar del hombre blanco
aquello que lo aleja del origen.

Se puede evidenciar a través del camino recorrido que los diferentes
rituales y elementales (plantas sagradas), son tradicionalmente
compartidos por los abuelos del territorio, de una generacién a otra, y
del hermano mayor al hermano menor, logrando mantener el contacto
con el origen, el linaje y los abuelos espirituales; lo cual sostiene a lo
Kogui como comunidad y sujetos, como interior-exterior.

Asi, sus concepciones simbdlicas y de arraigo a la tierra, al origen,
hacen que se conciba al hombre como una totalidad, donde todas sus
partes juegan un papel importante para dicho desarrollo. En este
sentido, si lo descriptivo propuesto ha sido concebido para algunos
como forma de psicoterapia, en ella, la cosmogonia Kogui serd
concebida como esa herramienta que posibilita el conocimiento, el
cual reposa en el mito, y a su vez serd el camino como método a lo
profundo y oculto del ser; un recorrido sabio de lo pre personal y lo
personal hasta la emergencia de lo transpersonal como espiritualidad
de ancestros.

En términos del camino ancestral, para Borja G. (1995, Pig. 57),
“la busqueda es un arquetipo universal, también el encuentro, aunque
cada caso es individual. Esto aparece en todas las culturas, en todas
las épocas, el hombre sale a buscarse a si mismo. El terapeuta conoce
mapasy tiene que mostrdrselos al paciente.Tiene que haber congruencia:
mostrar esos mapas es mostrarse como persona. Demostrar que se ha
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andado el camino. Para eso son también los cantos de los chamanes,
las narraciones de los Sufies, las anécdotas de los trovadores, son las
historias de ellos mismos. Ellos, al presentarse con transparencia, le
dan rostro al mito como una realidad, como un mapa que elaboré
alguien que pasé por ahi. El mito solo puede ser descifrado cuando
se ha andado. El camino se conoce caminando. Esto no se puede
descubrir a través de deducciones légicas, sino por vivencias propias”.

Por ello, dicho proceso ancestral produce experiencias psiquicas
profundas, donde el encuentro prepersonal muestra claramente las
raices, aquello que ha costado pero que ha estado ahi, y que a la
mirada indigena pide nuestra comprensién por medio de sus usos
y costumbres. Encuentros personales donde la existencia y su dulce
armonizacién se apoyan en el contenido mitico y popular de encuentros
transpersonales que favorecen las potencialidades como ser humano,
permiten la transformacién y el encuentro con el espiritu.

Es necesario concluir que, para la perspectiva ancestral, el denominado
si mismo, es reconocerse y apropiarse de la vida, equilibrar lo invisible
y lo visible, lo individual y lo colectivo, el interior y el exterior,
desarrollary encontrar a esa totalidad que no es mds que la interrelacién
de los niveles que posee el hombre donde la conciencia experimenta
su propia evolucién. Es tarea de conciencia la recuperacién del ego
como maestro del recorrido en la comprensién de todo como vida, las
emociones, el pensamiento, la mente, el cuerpo, el alma y el espiritu,
todos en una danza sinérgica muestran que el ego hace parte también
de ella, siendo parte en transformacién también maestra del puente
que conecta con lo profundo, un contenido de la misma conciencia,
pero no el Gnico, ni ella misma, pero tdmpoco el enemigo que hay que
eliminar, pues “cuando consideramos que el ego es nuestro problema
personal, es solo cuestién de mds ego” (Tolle, 2005, Pdg. 37).

Partiendo de lo anterior es posible reconocer que el camino
psicoancestral, es un camino que posee herramientas sanadoras para
aquellos que las han vivenciado, instrumento y accidn, lo prescrito
necesario, son experiencias misticas de conexidn que permiten el
crecimiento de la persona, su transformar en el amor. Pero también
se consideran como una experiencia contemplativa, compresién de
vivencias, vinculos, representaciones con referencia a otras de su propia
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naturaleza y plano; la conciencia por momentos que se mueve como
un todo, no se fracciona y se dirige hacia adentro, argumentos que de
esencia espiritual son tan empiricos y constatables como todo criterio
epistémico soportado en la vivencia que se comparte.

Entonces, el proceso de sanacién y curacién, no es un proceso
milagroso, es un desarrollo constante de la conciencia, de lo que
somos como personas y de aquello que somos capaces de generar en
nosotros mismos cuando observamos nuestros miedos y derrumbamos
nuestras falsas identidades. Un método psiquista de evolucién en el
que entregamos amorosamente nuestro falso yo, silenciamos nuestra
mente por momentos, nos encontramos con nuestra verdadera esencia,
aprendemos de ella y seguimos con la gran tarea de la vida, aprehenderla
y vivirla.

Entonces, del mismo modo, se rescata la importancia de soltar la
cabeza, de rescatar al cuerpo de tanta légica y pensamiento, dejando
que su energia, muchas veces bloqueada, se despierte. Encendiendo la
energia vital que hay detrds de cada movimiento, de cada expresién,
conectando con la vida, siendo uno solo, fluyendo, armonizando de
forma natural la relacién cuerpo-mente, dando pasé a la fuerza del
espiritu.

Se logra concluir que las respuestas que ofrece el mundo de
hoy siguen siendo insatisfactorias a la luz de la psique, pues tanto
materialismo, tanta razén y objetividad, tanta Mano derecha, tantas
disciplinas, egos, falta de tiempo, afin e impaciencia, han alejado al
hombre de su propia profundidad, lo han llevado a negar su propio
sostenimiento, alejdndolo de su propia fuerza vital, dejindolo sin una
base activa que le permita avanzar en la vida. La forma actual de
recrear la existencia y la confusién en las generaciones se hace presente
en la cultura, la politica y la misma economia, dantico panorama que
justifica la recuperacién de la memoria ancestral, del mito reprimido
que ayuda a encontrar el sentido perdido, el camino a la voz interna
que en la presente investigacion se plantea como si mismo.

Se concluye en lo recorrido por este camino, que el hombre de hoy, mds
controlado y dominado por el conocimiento que él mismo cred, siente la
necesidad de volver a una fe perdida, a una cosmogonia que puede ser la
que cada persona sienta en lo profundo, y que al ojo contemplativo de la
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investigacién planteada, no es mds que la creencia en lo que un dia
fuimos, y que ahora rescatamos, hijos del sol y de la tierra, una creencia
en las raices indigenas que un dia nos arrebataron o nos arrebatamos,
una fe que cada quien descubre escuchando lo profundo del ser,
visionando en su espiritu.

Se propone para el nieto americano un trabajo integral, donde
reconozcamos nuestro linaje, lo que fuimos algiin dia y lo que somos hoy,
reconocer los abuelos indigenas y abuelos colonos, la mano izquierda
(negada por tanto tiempo) y la mano derecha, donde cada aspecto estd
correlacionado, rizomado en lo profundo, donde todo hace parte del
mismo fendmeno: el desarrollo de la conciencia como ser-humano.

Asi entonces podemos llegar a la propuesta de una psicologia ancestral,
denominada por ahora como el camino de encuentro trascendente
con el ser interior fundido con toda la existencia, desarrollo que se
produce mediante la vivencia del origen, del conocimiento indigena,
de la memoria mds que histérica trascendente del mito del cosmos
y las herramientas ancestrales rituales y plantas que hacen posible
el encuentro y desarrollo del si mismo, generando progresivamente
un efecto ordenador y transformador donde la mente se despeja de
la superficialidad llevada a estados conscientes de conexién con lo
espiritual. De tal forma que resultamos nosotros mismos los indagados,
la cosmogonia, mitos y rituales el proceso terapéutico de curacién a
través de la conexién con la fuerza del espiritu (Fe), los abuelos internos
los psicélogos, el corazdn, el gran maestro; la vida, las malocas, lagunas
y montahas los consultorios y nuestro reconocimiento como seres,
como “gente” la sanacién. La experiencia metafisica y ontoldgica para
occidente, y espiritual y trascendente para los abuelos del ser siendo y
estando en comunién sagrada de mismidad, otredad y divinidad, la
humanizacién como conciencia psiquica de la tierra en mi, de yo en
ella, alma en evolucién de espiritu y solo asi camino del DIOS EN Mi.
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ANEXOS

Buscar de manera virtual en los siguientes enlaces:

Anexo Uno
Narrativas de las Experiencias de Campo con Comunidad Kogui

o Narrativas de Antonio Gonzales
http:/lediciones.ucc.edu.colindex.phplucc/narratival

o Narrativas de Maria Herndndez.
http:/lediciones.ucc.edu.colindex.php/ucc/narratival7

e Narrativas de Eliza Martinez
http:/lediciones.ucc.edu.colindex.phplucc/narratival8
Anexo Dos

Metacategorias

http:/lediciones.ucc.edu.colindex.php/ucc/metacategorias
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