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CONTEXTUALIZACION DE GRUPOS ETNICOS EN COLOMBIA



1. Amorúa (Indígenas Llanos Orientales) 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los indígenas Amorúa están ubicados en el departamento del Casanare, en los 

municipios de Hato Corozal y Paz de Ariporo. Este grupo aparentemente está relacionado 

con la familia lingüística Guahibo-Sikuani, pero la escasez de datos etnohistóricos hacen 

difícil su clasificación (Romero, 2000). Hay quienes definen el Amorúa como un dialecto o 

idioma sin clasificar (Elías Ortiz, 1965, p. 65 en Romero, 2000) y hay quienes lo clasifican 

como parte de la familia Guahibo. Los Amorúa, también conocidos como Hamorúa, 

posiblemente eran grupos o sibs regionales emparentados a los Sikuani y Cuiva, al igual 

que los otros grupos de la región Huupiwi y Siripu (Romero, 2000).  

 

B). Caracterización étnica 

Organización social Para los Amorúa ha habido dos niveles tradicionales de 

identificación. El primero consiste en la banda local y el segundo en la banda regional. La 

banda local es la unidad residencial más amplia, conformada por 25-50 individuos de 

nómades y cultivadores semi-nómades y hasta más de 100 individuos cuando se trata de 

cultivadores sedentarios. El desplazamiento de estos nómades o semi-nómades es motivado 

por el deterioro de los recursos locales, flujo poblacional e inestabilidad. Cada banda es 

identificada con un animal o planta. Las bandas regionales, están compuestas por 

asentamientos con distintos tipos de subsistencia (sedentarios, semi-nómades, y bandas 

nómadas locales), y en éstas se practica la endogamia (Romero, 2000).   

C). Cambio Cultural 

 Los grupos indígenas de los Llanos Orientales, incluyendo el caso de los Amorúa, 

han sido afectados por la violencia civil, desde 1948 y las dinámicas colonizadoras. Esto ha 

llevado a cambios culturales tales como la nueva práctica de alianzas matrimoniales 

exogámicas. En el año 1974 diversos grupos llegaron a la Reserva de Caño Mochuelo, en 

Casanare, posiblemente motivados por la Constitución política de este año y buscando 

evitar las zonas de conflicto afectadas por la coca y la guerrilla (Romero, 2000).  

2. Barniz de Pasto 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los Barnizadores de Pasto son un grupo de artesanos ubicados en el departamento 

de Nariño, que practican esta técnica de origen precolombino, basada en la aplicación de 

una resina natural sobre objetos de madera. Los cronistas y arqueólogos describen 



artefactos de este tipo encontrados en las tumbas de la élite cacical de los indios Pastos: 

cuentas de collar y vasos de madera para uso ceremonial. La crónica de Fray Pedro Simón 

en el S.XVII describe cómo los árboles soltaban una resina en forma de pelotilla que los 

indios recogían. Así, con resina de distintos colores los indios embetunaban todo tipo de 

objetos con barniz. Durante la época colonial se utilizó la misma técnica para plasmar 

paisajes y motivos del viejo continente como leones, cisnes, castillos y símbolos de las 

casas reales, decorando objetos utilitarios. Más adelante, en la época republicana, la 

Comisión Corográfica busca incluir el Barniz de Pasto dentro de un sentimiento 

nacionalista (Hormaza, 1992).  

B). Caracterización etnográfica 

Los Barnizdores de Pasto no siempre han estado organizados en grupos. En 1965 el 

Museo de Artes y Tradiciones Populares buscaron rescatar y promover esta actividad 

artesanal (Hormaza, 1992).  

C). Cambio Cultural  

En 1930 los barnizadores introdujeron algunos cambios tecnológicos, retomando las 

formas tradicionales. Así, empiezan a usar molinillo para no tener que masticar la resina y 

ya no se utiliza el carbón para calentarla sino que se utiliza un mecanismo eléctrico. 

Adicionalmente se dejaron de usar tintes como el achiote y se implementaron anilinas, 

utilizadas en la producción de objetos en serie. De esta manera los artesanos hacen modelos 

repetitivos en serie como fuelles para chimenea, figuras de ángeles y vírgenes. 

Anteriormente esta resina era recogida por los indios Jugas y Sibundoy, pero ahora la 

recogen los colonos también, por lo que ya no necesitan viajar a Mocoa para conseguirla 

(Hormaza, 1992).  

D). Cultura Material  

La materia prima utilizada por los Barnizadores de Pasto es la resina obtenida del árbol 

Mopa-Mopa (Elaeagia utilis, wedd) que se da de manera silvestre en las selvas del 

Putumayo. La preparación del barniz empieza por limpiar la resina de las impurezas que 

trae del proceso de recolección y empaque. Una vez limpia, la resina se pone al fuego junto 

con agua para que, al derretirse, se convierta en melcocha. Esta melcocha se estira y 

nuevamente se limpia de impurezas (hojas, ramas, pepas y terrones). Una vez se tiene una 

pasta verdosa, esta se tiñe con tinturas químicas, se sumerge en agua caliente, se bate entre 

las manos y finalmente se estira con manos y boca (Hormaza, 1992).  

 

3. Carnaval de Barranquilla 

 



A). Ubicación Geográfica y descripción General 

 

 El Carnaval de Barranquilla es una de las fiestas más importantes del Caribe 

colombiano que, con una combinación de danzas, ritmos, disfraces y colores, transmite 

elementos de la cultura popular y mantiene viva la tradición. En el año 2003 este famoso 

carnaval fue declarado Patrimonio de la Humanidad por la Organización de Naciones 

Unidas para la Educación (UNESCO). En palabras de Cantillo Orosco y Mazenett Soto 

(1999), el carnaval consiste en una catarsis colectiva que incluye a todos los estamentos de 

la sociedad. Esta celebración reúne todas las tradiciones regionales de fiestas populares al 

igual que contiene elementos aborígenes, europeos y africanos. Aunque las preparaciones 

empiezan desde el 20 de enero, son cuatro los días de expresión intensa, empezando el 

sábado con la lectura del Bando y terminando el miércoles de ceniza con la muerte de 

Joselito (Friedemann, 1985; Cantillo y Mazenett, 1999). 

 Aunque no se tiene una fecha exacta de la iniciación de este carnaval, las crónicas 

indican su aparición en 1876, cuando en Cartagena y en la vía a Mompox y Magangué se 

hacían festividades. Estas celebraciones siguieron rutas hacia pueblos y ciudades 

(Friedemann, 1985), incluyendo el puerto Barranquillero. Adicionalmente, se sabe que en 

1943 ya había una junta organizadora del evento. En 1962 quedaron bajo control oficial las 

celebraciones públicas, incluyendo la selección de la reina, la premiación de las danzas y la 

distribución de los auxilios gubernamentales (Friedemann, 1985). Los diferentes grupos 

tienen comparsas y en la batalla de las flores las capitanas de los clubes pasean en carrozas. 

En un principio la coronación de la Reina se hacía en un club, pero con el tiempo este 

evento se volvió público. Una vez coronada, la reina visita a las candidatas del reino 

popular como un acercamiento a los barrios populares (Friedemann, 1985).   

La música del Carnaval de Barranquilla da cuenta de la mezcla de elementos de las 

culturas europeas y africanas, y el surgimiento de nuevas formas y viejos instrumentos con 

innovaciones. Los tambores son definidos como una forma de comunicación de los 

esclavos, mientras que las maracas tienen un posible origen indígena (Friedemann, 1985). 

Por otro lado, las danzas son lo más típico del carnaval. Las danzas de congos, tal como la 

Danza de El Torito, transmiten el sabor de la tierra barranquillera, utilizando turbantes con 

flores tropicales y transmitiendo alegría mediante la música y el baile afrocaribeños 

(Cantillo y Mazenett, 1999).  

B). Caracterización etnográfica 

 Para dar inicio al carnaval suceden dos eventos: la lectura de Bando y la Guacherna. 

El primero consiste en un texto, en forma de decreto que permite el desarrollo sin límites de 



la creatividad y las parodias. La Guacherna, en cambio, consiste en un desfile callejero 

mediante el que danzantes con faroles encendidos invitan a amigos y vecinos. Durante el 

carnaval se presentan una diversidad de danzas como la Danza del Paloteo (Danza guerrera 

parecida a las danzas medievales europeas y cada danzante representa un país); Cumbia 

(Danza como símbolo nacional en el que se integran todas las etnias. Se da a manera de 

cortejo amoroso); Danza de Farotas (Danza satírica del Carnaval de origen colonial. 

Consiste en una sátira de los hombres hacia sus mujeres por preferir a los hombres 

españoles); Baile Negro (Género de bailes cantados, algunos dicen que surgió con la 

liberación de los esclavos); Mapalé (Nombre de un pez y de un tambor. Dicen que esta 

danza la hacían los pescadores, acompañada por tambores, al terminar su jornada en la 

noche. Hoy tiene un carácter erótico; Danza del Congo (Símbolo del Carnaval de 

Barranquilla). Se dice que tuvo su origen en los cabildos de Cartagena colonial, es la danza 

más antigua del carnaval que evoca gestas guerreras de tribus africanas. En la actualidad, 

esta competencia se manifiesta mediante el vestuario, máscaras y destrezas en el baile); 

Danza del Garabato (Representa lucha entre el bien y el mal); La muerte de Joselito 

(Todos simulan la muerte y velorio del Joselito).  

 

C). Cambio Cultural 

 

En 1876 el puerto barranquillero empezó a crecer en comercio y población, y muchos 

inmigrantes y viajeros se instalaron, aprovechando las ventajas geográficas del lugar. En 

esa época las expresiones festivas correspondían a la clase social. El análisis del Carnaval 

de Barranquilla como fenómeno social muestra la participación de la élite, en escenarios de 

lentejuelas, plumas y champaña (Friedemann, 1985: 16), al igual que en lugares públicos 

como Paseo Bolívar. De acuerdo al trabajo realizado por Nina S. de Friedemann, los 

artículos y relatos encontrados señalan que el carnaval fue introducido por los españoles, 

incluyendo elementos de procedencia africana y con algunas semejanzas a los de Uruguay 

y Brazil. Durante la época de la esclavitud, se permitía a los esclavos congregados en 

cabildos, salir a bailar, "cada uno con su rey, su reina y sus príncipes y a la usanza de 

Africa, bajo paraguas desplegados, salían portando grandes escudos de madera forrados en 

papel de colores, vistiendo delantales de cuero de tigre y cantando y bailando con el 

séquito, en una danza de reminiscencias guerreras, al son de tambores y empuñando 

espadas y sables desenvainados" (Friedemann, 1985: 39). Estas danzas sirvieron como 

estrategias de adaptación a los negros, y después se fusionaron con elementos de tradición 

indígena, emigrando a otros pueblos y ciudades por el Río Magdalena.  



La instalación del ferrocarril tuvo un impacto en el estilo de vida de la clase 

dominante a finales del S.XIX y S.XX. Así, en las fiestas era común el uso de linos de 

Inglaterra, encajes de Francia y sedas de Japón. Durante el carnaval, la clase dominante se 

reunía en los clubes y organizaba danzas en comparsas, mientras la gente de “segunda” 

hacía reuniones familiares en sus casas. La clase “baja” o popular, en cambio, celebraba 

con danzas de negros en las calles o burreros (corrales con techo de guaduas y palmas, en 

los que dejaban a los burros amarrados afuera. Alrededor de estos salones había mesas con 

ritos (carimañola, arepa dulce con queso y anís, arepa con hueco, empanadas, butifarra de 

fríjol y huevo frito con yuca cocida y patacones)” (Friedemann, 1985: 51). La crónica de 

Jorge Abello en 1926 dice así, "mientras la clase alta se divertía en los clubes", bebiendo 

whisky escocés, vinos y champaña, "en los barrios bajos subsiste el animado baile de los 

africanos y aborígenes, al son del tamboril, caña de mijo y guacharacas, instrumentos de 

música primitiva" (Friedemann, 1985: 51). Lo anterior da cuenta de un proceso de 

democratización mediante el cual se ha ido incrementando la participación de los distintos 

grupos sociales en un mismo espacio y lugar.  

 El antropólogo Aquiles Escalante dice que el carnaval de la Costa atlántica debe su 

éxito al influjo negroide. Después de las fiestas a la Virgen de la Candelaria, los negros 

bozales se reunían en cabildos para hacer danzas grandes. Estos cabildos permitieron la 

integración de distintas etnias de Africa, "Donde quiera que existió el cabildo negro, sirvió 

para difundir creencias, música, instrumentos musicales, costumbres y ritos de los grupos 

originarios de aquellos recién llegaos" (Fridemann en Cantillo y Mazenett, 1999: 15).  

D). Cultura Material 

Las máscaras y otros elementos utilizados en el carnaval son el resultado de una 

tradición artesanal y componen el folklor colombiano (Corradine, 1986).  El núcleo 

artesanal encargado de producir estos elementos está conformado por la familia y es 

dirigido por el jefe familiar, que en la mayoría de los casos es el director de la danza. Este 

jefe sabe tallar, armar los turbantes, diseñar el traje de la danza y su bandera. Ayudado por 

sus hijas/os, esposas y demás familiares, elaboran los implementos necesarios. Hay quienes 

fabrican los instrumentos musicales como tambores y guacharacas. Algunos estudiosos han 

hecho el esfuerzo de ubicar a estos artesanos y lo han logrado al encontrar los puestos de 

venta de máscaras en el mercado de grano; o a través de los integrantes de las danzas (Fiori, 

1986). Esta producción empieza desde noviembre y termina con el carnaval, para alcanzar a 

renovar trajes y máscaras deteriorados al igual que producir nuevos trajes en caso de que se 

aumenten los integrantes de la danza.  



Por último, el Carnaval es definido como un mundo nuevo de símbolos que toman 

validez durante el carnaval mediante bromas, burlas, ruido, locura colectiva, informalidad y 

catarsis social.  

Yo no sé lo que me pasa 

Cuando llega el Carnaval 

Yo me asomo a la ventana 

Y me dan ganas de bailar (Cantillo y Mazenett, 1999: 4). 

  

 De esta manera el pensamiento mítico es representado por la danza, el canto y el 

disfraz.  Desde esta perspectiva la danza es vista como un medio para comunicarse con las 

fuerzas divinas y, por medio de movimientos se provoca un estado de éxtasis. 

Adicionalmente estas danzas interpretan acontecimientos temidos o deseados (danzas de 

fecundidad, guerreras, simulación de la caza),  "Detrás de las danzas se halla la historia 

social, las costumbres y maneras de ser de un pueblo, lo que puede conducir al estudio de la 

etnología y de la organología apropiada para su interpretación" (Cantillo y Mazenett, 1999: 

6). De acuerdo con esto el carnaval simboliza la oposición entre la vida y la muerta, el 

renacer primaveral y la muerte del invierno. Adicionalmente se narra una historia, una 

tradición. Esto sucede con las Danzas de los Congos, provenientes de las etnias negras 

africanas, en la época en que se formaron los palenques y poblaciones cerca a Cartagena de 

Indias. Conmemorando a La Candelaria, los negros congoleses tenían licencia para 

expresarse en fiestas. 

4. Chocó 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Además de una unidad político administrativa, el Chocó es una región socio-cultural 

con aspectos diferentes al Pacífico Sur. Aunque esta región no ha sido parte de procesos 

históricos homogéneos, es posible encontrar algún tipo de unidad de estilo de vida y formas 

simbólicas compartidas por toda el área. El departamento del Chocó está dividido en la 

cuenca del Atrato, cuenca del Baudó, cuenca del San Juan y el litoral. Los pobladores de 

esta última zona fueron negros que escaparon de la esclavitud para buscar alternativas, tales 

como la explotación de la tagua y el caucho, adaptándose al mar y al manglar como 

recursos. En Nuquí y Bahía Solano la población tuvo influencia de “cholos” (indígenas) y 

gente del interior del país, como los paisas que hicieron una tala indiscriminada de madera, 

pesca y turismo. Según los estudiosos Sarmiento y Ferro (1999),  

"La cultura afro chocoana, apoyada en una amplia red horizontal 

de parientes y de relaciones de vecindad y compadrazgo, ha 

diseñado un proyecto de vida centrado en lo familiar, lo colectivo, 

arraigada en una tradición de oralidad, en un contexto musical 



dominante, una religiosidad propia, y unas prácticas de salud que 

cuentan con especialistas, lo cual ha permitido una relativa 

autonomía" (Sarmiento y Ferro, 1999: 15).  

 Quibdó ha tenido un gran incremento en su población, puesto que se han ido 

sumando nuevos barrios alrededor del anillo de la antigua ciudad. De acuerdo con esto, las 

personas del centro se clasifican como “blanqueadas” mientras que las de la periferia son 

consideradas negras. Estos barrios de la periferia consisten en un poblamiento ribereño 

nucleado, hecho ciudad (Sarmiento y Ferro, 1999):  

B). Caracterización étnica 

 Sistemas productivos Aunque las comunidades negras del litoral venían de 

asentamientos mineros (Alto Baudó y San Juan) y de comercializar tagua y caucho, se han 

dedicado a los sembrados de plátano, coco y arroz. Para esta población, el mar, la selva y la 

luna son los elementos que marcan la vida cotidiana, la pesca, la agricultura y la extracción 

de madera. Así, “Se siembra cuando es menguante y se pesca mejor cuando es puja 

(Sarmiento y Ferro, 1999: 20). Actualmente, la población afro chocoana combina la caza, la 

pesca, la agricultura y las huertas caseras, en donde siembran sus plantas medicinales. El 

manglar es considerado como un eslabón de la cadena energética que brinda alimento y 

refugio para organismos animales. De este ecosistema los afro chochoanos extraen madera 

para cocinar, para techar sus casas y para extraer tintura para teñir cueros e hilos.  

Sistema Representativo La cultura negra no separa las prácticas de lo sagrado y las 

manifestaciones sagradas, lo cual se hace evidente en las diferentes fiestas y celebraciones. 

Las prácticas y creencias, adicionalmente, están relacionadas con una apropiación mítica de 

la selva. Adicionalmente la cultura negra ha sido fuertemente afectada por elementos 

cristianos, adoptando algunos como los santos y patrones, celebrando actualmente como la 

fiesta de San Pacho. Las comunidades afrochocoanas han construido una configuración 

cultural dentro de un sistema simbólico y de subistencia en relación con su medio ambiente 

y organización social (Sarmiento y Ferro, 1999). Dentro de la población afro chocoana, se 

dice que las costumbres, creencias, saberes y oficios permiten aliviar el alma, al igual que 

curar y dar vida (Robledo, 1999). Dentro de estos oficios están los curanderos y parteras 

(curan y dan vida), cantadores en alabaos
1
 y rezanderos (alivian el dolor por los difuntos en 

velorios, chigualos
2
 y novenarios) y el fenómeno de los alumbramientos

3
 (Robledo, 1999).  

Organización social Los pueblos urbanos del Chocó están organizados en línea a lo 

largo del litoral, ubicando algunas de las viviendas sobre la playa. Así, la gente se puede 

desplazar hacia el mar, pueblo o quebrada para poder realizar sus actividades diarias. Su 

                                                           
1
 Cantos traídos por los españoles y enseñados a los esclavos, quienes los adoptaron a su entorno. 

Expresión cultural propia. Se cantan en los novenarios, velorios y alumbramientos.  
2
 Velorio que se les hace a los niños (Gualy, angelitos).  

3
 Ofrenda de una persona a un santo determinado para pedir un favor o agradecer por algo 



vínculo fundamental es la familia y la mayoría de propiedades pertenecen a los hombres 

cabeza de familia. Respecto a la tierra, estudios como el de Sarmiento y Ferro (1999) dan 

cuenta de una sucesión territorial entre los cuna, embera y campesinos afrochocoanos. Para 

este grupo poblacional el territorio es un espacio de resistencia, pues al ubicarse en sitios 

selváticos y apartados del centro, consiste en una estrategia de supervivencia cultural, 

económica y socio-política (Mena, 1999). Por conocimiento general se sabe que los 

territorios sagrados no se pueden tocar, lo que permite proteger algunos recursos. Cada 

caserío cuenta con 3-4 casas de los mismos apellidos, y se acostumbre la mano cambiada y 

otros tipos de trabajo solidario como las mingas. En estas poblaciones hay curanderos, 

rezanderos y cantores tradicionales, quienes tienen la mayor autoridad. . Las playas y los 

ríos son espacios importantes de socialización.  

 

C). Cambio Cultural 

 En el S.XVIII la población esclava de negros estaba encargada de la explotación de 

minas de oro de aluvión, en las tierras bajas del Cauca y el Chocó, población que 

aumentaba con el tiempo hasta el S.XIX que empieza a disminuir. Finalmente, en 1851 se 

dictaminaron las leyes de libertad (ley de vientres y prohibición del comercio de esclavos), 

razón por la cual muchos negros escaparon y huyeron hacia los montes, convirtiéndose en 

negros cimarrones (Gamboa, 1999). A finales de la colonia había una población compuesta 

por negros libres, mulatos, zambos y diferentes mezclas. Cuando los afrochocoanos 

llegaron al litoral a finales del S.XIX la mayoría de cuencas y ríos estaban habitadas por 

indígenas embera. Aunque en un principio estos indígenas participaron en el negocio del 

caucho y la tagua, después tuvieron con los afro y se desplazaron hacia las cuencas medias 

y altas de los ríos. La llegada de los paisas afectó la cultura negra, pues los nuevos 

habitantes de la región compraron grandes cantidades de tierra para el turismo. 

Adicionalmente los barcos pesqueros de camarón afectaron la pesca artesanal de los afro 

chocoanos (Sarmiento y Ferro, 1999). A pesar de todas estas influencias, la comunidad afro 

chocoana todavía resiste pues después de la misa prenden velas a los santos de su devoción, 

antes de ir a la enfermería recurren a los curanderos y agotan la posibilidad de ser curados 

por los yerbateros y raiceros de su propia comunidad (quienes combinan la droga con la 

yerba). Adicionalmente continúan teniendo un espacio detrás de sus casas para tener 

frutales y plantas medicinales, conservando los valores tradicionales sobre el uso del 

espacio (Mena, 1999).  

5. Cocama 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 El grupo étnico Cocama habita el trapecio Amazónico junto con otros grupos como 

los Bora, Witoto, Muinane, Ticuna y Yagua, tanto en territorio colombiano como peruano 

(Fajardo y Torres, 1987). Su núcleo principal se encuentra en Perú, en los Ríos Ucayali y 



Huallaga y hay algunos grupos asentados en Colombia, en Isla Redonda, sobre el Río 

Amazonas y a lo largo del bajo Putumayo. Los Cocama pertenecen a la familia lingüística 

Tupi-guaranía, y también son conocidos como kokamas o cocamilla. La población estimada 

para 1982 (habitantes en territorio colombiano), fue de 205 individuos (Colombia 

Indígena). Son pocos los trabajos antropológicos que se han hecho sobre los cocama en 

Colombia (Telban, 1988; Gow en Fausto y Heckenberger, 2007).  

B). Caracterización étnica  

Sistemas productivos Según el trabajo de Blaz Telban, los cocama son agricultores y 

su principal producto es la yuca dulce, a diferencia de otros grupos vecinos, cuyo cultivo 

principal es la yuca amarga. Adicionalmente complementan la agricultura con la caza y la 

pesca, además de la elaboración de la cerámica decorada y el comercio que los hombres 

hacen en los ríos (Gow en: Fausto y Heckenberger, 2007).  

  

Sistema Representativo Desde el S.XVIII los Cocama tenían una visión de la vida 

eterna poblada por personas blancas. Reconocidos por su brujería (Telban, 1988). 

 

Organización social La diferenciación entre los Cocama y cocamilla viene de tiempo atrás, 

aunque ambos grupos han compartido el mismo lenguaje y costumbres. Los Cocamillo han 

estado ubicados principalmente cerca al río Huallaga, mientras que los Cocama, cerca al 

Ucayali (Telban, 1988). Algunos de estos indígenas habitan los pueblos y ciudades como 

Pucallpa, Iquitos y Belem do Pará. Para el grupo étnico cocama, son importantes los 

apellidos para poder diferenciarse entre aquellos que tienen apellidos “altos” o “humildes”.   

 

C). Cambio Cultural 

 En su trabajo Los Nativos Invisibles, Anthony Stocks, trata el tema sobre la 

aculturación de los Cocama, describiendo cómo aquellos que habitan las grandes ciudades 

no se consideran indígenas y han perdido muchas de sus costumbres. En cambio, los 

Cocamillas que habitan el Río Huallaga, cerca a las misiones católicas, han mantenido 

muchos de sus elementos étnicos.  

6. Coreguaje 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 La mayoría de los indígenas Coreguaje habitan en el departamento del Caquetá y 

algunos en el Alto Putumayo, en el resguardo de Consara-Mecaya (Base de datos de los 

Resguardos de Colombia, 2003). Los Coreguaje son una población numerosa que aún habla 

la lengua Coreguaje y pertenecen a la familia lingüística Tukano Occidental. El término 



Coreguaje tiene diferentes grafías (Koreguaje, Korreguaje, Corehuaje, etc), derivadas del 

nombre dado por los Siona, Korébah, que quiere decir “gente garrapatilla” (Jiménez, 1989). 

Además de los Coreguaje, esta región está habitada por los indígenas Siona, Kofán e Ingas 

(Chavez y Vieco, 1987). A pesar de la incertidumbre respecto a los indígenas que se 

denominan “Tama” y “Macaguaje”, trabajos como el de Jon Landaburu afirman que 

actualmente hablan coreguaje y habitan en pueblos designados “coreguaje”.  

B). Caracterización étnica 

Sistemas productivos Para los Coreguaje, igual que para los Siona y los Kofán, la 

propiedad es comunal e inalienable, respetando así la legislación sobre reservas y 

resguardos, aunque el derecho a tierras por parte de cada familia depende del usufructo. En 

cambio, el territorio destinado a la caza y la pesca es considerado territorio comunal 

(Chaves y Vieco, 1987). Aunque tradicionalmente el sistema de subsistencia de los 

Coreguaje, al igual que los otros grupos indígenas de la región, estaba basado en la 

horticultura (sistema de tumba y quema), caza, pesca y recolección, el contacto con colonos 

ha generado nuevas formas de trabajo como la agricultura comercial, cría de animales 

domésticos, explotación de madera y fabricación de artesanías para comercialización. A 

partir de estas nuevas dinámicas los Coreguaje obtienen dinero para comprar herramientas 

como escopetas, vestidos, linternas, radios, alimentos y otros (Chaves y Vieco, 1987). Este 

grupo practica tanto la agricultura para el autoconsumo (en chagras cerca a sus viviendas), 

como la agricultura comercial (chagras más amplias ubicadas en las vegas). Para el 

autoconsumo, los Coreguaje cultivan una variedad de alimentos, principalmente la yuca 

dulce y el plátano, al igual que frutales, condimentos y plantas medicinales. En cambio, los 

cultivos para comercializar son de arroz y maíz (Chaves y Vieco, 1987). Así, la caza, la 

pesca y la recolección han disminuido teniendo en cuenta la manera en que los recursos 

naturales se han visto afectados y sobre explotados a causa de la colonización (Chaves y 

Vieco, 1987).  

Sistema Representativo Según los trabajos de Jean Langdon (1974) y Lucena 

Samoral (1977), el sistema representativo de los Coreguaje tiene una estrecha relación con 

el yagé, puesto que es a través de su ingestión que los indígenas pueden controlar las 

fuerzas que determinan el desenvolvimiento del mundo. Es así como el curaca, a través del 

yagé, podía entender las causas o explicaciones de un fenómeno determinado en relación 

con la vida cotidiana, y así poder mediar. Adicionalmente el amplio sistema de creencias de 

los Coreguaje está conformado por diversos personajes y animales míticos. Makatañu, por 

ejemplo, es un duende dueño de los animales de la selva, quien habita y cuida los salados, 

al igual que cuida los cazadores (Márquez en Jiménez, 1989). Adicionalmente los 

Coreguaje interpretan los sonidos y encuentros con animales como indicios de que algo 

bueno o malo va a pasar. Si el pájaro Tujito canta por el lado derecho del cazador, por 

ejemplo, es porque éste no va a encontrar nada. Pero si canta por el lado izquierdo es 

porque el hombre va a encontrar cacería. El Cucu Grande, o lechuza, es un espíritu malo 



que augura desgracias como las malas cosechas, enfermedades o la muerte de alguien de la 

tribu. Y la Acueña, o boa, es el rey de los peces que, cuando los pescadores la ven, llegan a 

su casa con fiebre. Cuando esto sucede, los pescadores deben llevarle a la boa lulo cocido o 

almidón de yuca para alimentarla (Figueroa en Jiménez, 1989).  

 

Organización social La descendencia de los Coreguaje consiste en un sistema de 

filiación patrilineal, mediante el cual se rigen los linajes y familias nucleares. La familia 

nuclear es la unidad básica de su organización social, a cargo de la socialización de los 

niños y de la producción. Adicionalmente practican la exogamia entre linajes distintos y en 

algunos casos se dan matrimonios con los colonos (Chavez y Vieco, 1987). El patrón de 

asentamiento de la mayoría de los grupos pertenecientes a la familia Tukano Occidental es 

disperso, y hay una distancia de 100-300 metros entre cada una de las casas, a lo largo de 

las riberas de los grupos. Esto, a excepción de algunos grupos Coreguaje que se han 

reunido en centros nucleados de vivienda. Las viviendas en las que estos indígenas habitan 

son construidas sobre pilotes a medio metro de altura, con paredes de guadua, el piso de 

chonta y los techos de palma, aunque en algunos casos se usan las tejas de zinc.  

Hasta la década de 1960 el líder político y religioso de los Coreguaje era el curaca o 

chamán indígena. Así, después de un largo entrenamiento como “tomador de yagé”, el 

curaca podía actuar como mediador entre las fuerzas humanas y sobrenaturales. 

Adicionalmente el curaca podía curar enfermedades, organizar grupos comunales de 

trabajo, tomar medidas ofensivas o defensivas frente a enemigos potenciales, entre otras 

cualidades. La influencia de las misiones desde 1920 motivó la separación entre el poder 

civil y religioso, instaurando el cabildo como una nueva forma de organización política. 

Finalmente, la función del curaca quedó limitada a la de médico indígena.  

 

C). Cambio Cultural 

 Los Coreguaje, al igual que los demás grupos étnicos de la región del Caquetá y 

Putumayo, han tenido marcado contacto con las dinámicas colonizadoras de la Amazonía 

colombiana. Esta región fue explorada desde el S.XVI y quedó bajo el régimen de los 

españoles en el S.XVII, cuando llegaron las primeras misiones franciscanas, promoviendo 

la homogeneización de lenguas. Posteriormente, en la segunda década del S.XIX, la 

extracción cauchera y de la quina introdujo nuevas enfermedades y motivó la explotación 

de la mano de obra indígena, resultando en un decrecimiento de la población. Este es fue el 

conocido de la Casa Arana, que llevó a enfrentamientos entre Colombia y Perú. En 1940, 

hubo una fuerte oleada colonizadora, de ganadería en el Caquetá y agricultura en el 

Putumayo, seguida por la explotación petrolera en el Putumayo en 1960, y la llegada de 

gente que buscaba refugiarse de la violencia en el Caquetá. De esta manera, los grupos 

indígenas de la región han afrontado una diversidad de grupos culturales, han integrado sus 



economías a los mercados regionales y han sufrido un quebrantamiento de sus prácticas y 

sistemas de creencias (Chaves y Vieco, 1987). Inicialmente los Coreguaje ocupaban el 

territorio aledaño al río Caguán y sus afluentes, pero a comienzos del S.XX migraron hacia 

Orteguaza, a causa de la cauchería y la explotación de los indígenas. Esta etnia es la más 

numerosa de la familia Tukano Occidental, organizada en 14 asentamientos cerca a los ríos 

Orteguaza, Peneya y Caquetá.  

 

7. Cubeo 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los Cubeo son un grupo indígena que habita en el departamento del Vaupés, cerca a 

los Ríos Vaupés y Apaporis, cerca a otros grupos como los Makuna y los Tukano. Los 

individuos heredan la lengua de su padre como elemento de identidad. Los Cubeo, al igual 

que los Makuna, practican el matrimonio endogámico. Los otros grupos del Vaupés, en 

cambio, deben el polilingüismo individual y multilingüismo regional a las prácticas 

exogámicas. El español es utilizado como lengua mediadora (Correa, 1987).  

B). Caracterización étnica 

Organización social Para estos grupos del Vaupés, la maloca es la unidad de 

residencia tradicional y el epicentro de la organización social, económica y ceremonial. En 

cada maloca se alberga un conjunto de familias nucleares, dividiendo el espacio interno en 

clanes y patrilineajes, siguiendo así un patrón residencial patrilocal. La mitad posterior es 

ocupada por las familias del jefe de la maloca y la mitad anterior habitada por parientes 

lejanos, división que tiene una connotación sexual. El centro de la maloca es el espacio 

utilizado para los rituales, como escenario de danza. Con el tiempo se han dado algunos 

cambios en los patrones de asentamiento, generando nuevas agrupaciones en aldeas, 

conformadas aproximadamente por 20 casas (Correa, 1987).  

 Sistema de Producción El sistema de producción de los indígenas del Vaupés 

consiste en una articulación entre la producción hortícola, la pesca, caza y recolección. La 

siembre de los cultivos, el cuidado, la recolección, la alfarería y las tareas domésticas son 

actividades propiamente femeninas. Los hombres, en cambio, están encargado de escoger el 

terreno, del desmonte, la tumba y quema del bosque, la pesca, la caza, la cestería y la 

manufactura de madera (Correa, 1987). La unidad de producción es la familia nuclear y el 

consumo de alimentos es de consumo colectivo (danzas rituales y ceremonias). Los 

indígenas de esta región han establecido un sistema complejo de preservación ecológica y 

clasificación del bosque, suelos y especies, llevando un calendario según los ciclos lunares 

y estelares. Teniendo en cuenta la fragilidad de los suelos, los indígenas han establecido 

periodos limitados del uso del suelo, desarrollando así sistemas de cultivos itinerantes. El 



cultivo principal es la yuca amarga o mandioca (Manihott esculenta) y otros tubérculos 

como la yuca dulce, la mafafa, el bore, taro, yota, ñame, batata. Adicionalmente cultivan 

otros productos como el plátano, ají, carurú, guamo, marañón, piña, caña de azúcar, caimo, 

papaya, lulo, limón, etc. Hay otros productos que son de uso masculino exclusivamente son 

la coca, el tabaco, el yagé, el barbasco y el maíz.  

La pesca, como actividad masculina, está basada en los periodos de descenso del 

agua, que marcan la abundancia (subienda) o escasez, lo que define el tipo de técnica a 

utilizar. Por lo general se pesca desde la canoa con anzuelo, vara y naylon y en algunos 

casos se utilizan las nasas y trampas de madera. Con el tiempo ha desaparecido la pesca con 

barbasco y con redes de fibra de cumare anudadas en arcos y flechas. De manera similar, la 

escopeta ha reemplazado la cerbatana para cazar dantas, pavas, guacamayas, loros y monos 

(Correa, 1987).  

Organización Social Los indígenas del Vaupés están organizados según unidades de 

filiación patrilineal, divididos según clanes, sibs. Los diferentes grupos están habitan zonas 

cerca al lugar de donde vienen sus ancestros y cada clan está asociado a una función 

específica (capitanes, cantores, bailadores, chamanes, guerreros y sirvientes), al igual que 

desciende de una misma anaconda (Anaconda remedio, Anaconda Piedra, Anaconda 

Celeste, Anaconda de Agua).   

Sistema de Representaciones  Según Francois Correa, los indígenas del Vaupés, 

comparten narraciones mitológicas similares. En palabras de Correa, "En un lenguaje 

codificado, metafórico y simbólico, describen el origen ancestral de la gente y su entorno, 

siendo modelo explicativo de la vida espiritual, material y social que rige las actividades 

cotidianas" (Correa, 1987: 117). Así, los indígenas de esta región atribuyen el origen de la 

humanidad a un ciclo mítico de la anaconda ancestral. La Anaconda, salió de La Puerta de 

las Aguas, hacia el extremo este del mundo donde se encuentra el eje fluvial y, al llegar al 

centro del mundo, la anaconda se segmentó en unidades o grupos. A éstos les asignó un 

lugar específico, les dio el legado de una lengua, les entregó cultígenos, transmitió 

conocimientos sobre la cultura material y espiritual, danzas, cantos rituales y conjuraciones 

chamánicas. Adicionalmente la mitología narra el origen de los animales de presa y de los 

cultígenos, a partir del rapto de la primera mujer; describen el incesto de la luna con su 

hermana; y el conocimiento y elaboración de flautas y trompetas ancestrales llamadas 

Yuruparí (que anteriormente estaban en poder de las mujeres, pero después las mujeres y 

niños fueron excluidos de ver y tocar estas flautas sagradas pues “Los instrumentos 

sagrados son encarnación de los ancestros de los clanes y, como tales, representación 

simbólica de la unidad patrilineal” (Correa, 1987: 118). Según la mitología de los indígenas 

del Vaupés las causas de la enfermedad son el producto de acciones equívocas.  

De acuerdo con esto, casi todos los adultos tienen acceso a ciertas prácticas y conjuros 

chamánicos, utilizando plantas silvestres. La actividad terapéutica la ejerce principalmente 



el chamán vaupesino, reconocido como Payé. El Payé conoce el cosmos, el medio 

ambiente, los seres y espíritus selváticos, el ciclo vital, las normas socioculturales y la 

historia de la comunidad. Pero antes, el Payé debe someterse a un entrenamiento que 

consiste en un periodo de aislamiento, concentración, dietas, continencia sexual, ingestión 

de narcóticos (yagé y virola), y otros productos chamánicos como la coca y el tabaco. 

Adicionalmente, el Payé se asocia con el jaguar, puesto que puede tomar su forma, al igual 

que la de otros animales. Para estos indígenas la enfermedad afecta, tanto al individuo 

como a la armonía de la comunidad. Para curarla, el Payé pregunta sobre el 

comportamiento del enfermo, sus sueños y se comunica con los espíritus, cantando, 

tocando la maraca, utilizando las piedras de cuarzo, plantas mágicas. El Payé toca la parte 

afectada, la succiona, le sopla humo de tabaco y realiza abluciones con movimientos para 

alejar el mal. Después de recetar restricciones alimenticias y sexuales y el consumo de 

productos chamanizados, el Payé muestra espinas, atados de cabellos o piedritas como 

manifestación material de la enfermedad. Adicionalmente este chamán realiza diversas 

ceremonias colectivas (celebran la construcción de una maloca, la iniciación de la cosecha, 

nacimiento, iniciación y muerte. Estas ceremonias van acompañadas de danzas con cantos e 

instrumentos, actos terapéuticos y de ritual al igual que el uso de elementos chamanizados 

como tabaco, ají y otros elementos como la pintura corporal, los inciensos y baños. Durante 

el rito funerario, los Cubeo danzan con máscaras.  

C). Cambio Cultural 

 

Los indígenas del Vaupés se han visto expuestos a diversos agentes de cambio como 

las misiones católicas y protestantes (Misión Nuevas Tribus, Instituto Lingüístico de 

Verano). De esta manera el contacto con nuevos grupos humanos introdujo enfermedades, 

la explotación de mano de obra, generación de guerras y el desequilibrio de los grupos 

indígenas de la zona. Así, la colonización occidental en esta región ha llevado al 

sometimiento del indígena, la nucleación y decrecimiento de la población, la explotación de 

territorios y la catequización. Prácticas nuevas como la sedentariedad llevó a la 

sobreexplotación de los recursos, una organización en aldeas y a la dependencia de los 

mercados. Frente a esta situación han surgido organizaciones como el CRIVA (Consejo 

Regional Indígena del Vaupés), que busca equilibrar las relaciones entre el Estado, la 

Iglesia y los diferentes grupos indígenas.  

 

8. Los Cuna (Tule) 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 El grupo étnico Cuna habita territorio, tanto panameño, como colombiano. La 

mayor parte de la población habita las islas de San Blas, en Panamá (35.000 habitantes), 

mientras que en Colombiano, hay aproximadamente 500, ubicados en el pueblo de Arquía 

(Morales, Biblioteca Luis Angel Arango). Estas características demográficas han sido 



explicadas por estudiosos como Stout, quien la emigración de los Cuna desde el suroriente 

del golfo de Urabá hacia el norte, hasta llegar al archipiélago de San Blas en 1850. Antes de 

partir, los Cuna tuvieron contacto con los embera catíos, quienes actualmente, junto con las 

poblaciones negras, habitan territorio que antes era Cuna (Friedemann, 1992). Trabajos 

como el de Jorge Morales describen a los indios de San Blas con un mayor grado de 

modernización que los Colombia, pues hay escuelas, calles, energía eléctrica y servicios de 

salud. No obstante, a pesar de estas diferencias, los Cuna de ambos países se reconocen 

como un mismo grupo. La lengua Cuna pertenece a la familia Chibcha y ellos mismos se 

denominan Tule (gente), a los negros chichite y waga a los blancos (Morales, 1987). 

 

B). Caracterización étnica 

 Sistema de Producción La principal actividad económica de los Cuna es la 

horticultora, orientado hacia la subsistencia.  La unidad productiva está compuesta por las 

familias extensas entre las que se reparten los excedentes de arroz, cacao, caña de azúcar, 

plátano, malanga y yuca dulce. Aunque entidades como la Caja Agraria han insistido en 

incluir nuevos cultivos como el ajonjolí, los indígenas se han resistido. Los hombres están 

encargados de la tala y quema y de la siembra en general, mientras que la mujer se encarga 

de la cosecha, de transportar los frutos en unas cestas karpa que llevan en la espalda y de 

manejar los trapiches. Adicionalmente los Cuna practican la cacería en sectores de la selva 

que no estén destinados para la horticultora. Sin embargo, tanto las autoridades como los 

civiles han ocupado estas tierras considerándolas baldías. Así, los animales y el territorio de 

caza han reducido notablemente y los arcos y flechas han sido reemplazados por escopetas. 

Los Cuna buscan un estado de armonía con los animales haciendo ritos a los “dueños” de 

los animales antes de cazar. Adicionalmente, consideran que cada presa de cacería tiene 

purbas que dan  la velocidad y agresividad a los animales, las cuales pueden contagiarse a 

las armas y dar mayor poder al cazador. La participación en oficios artesanales les permite 

tener otros ingresos (Morales, 1987). 

 

Organización social y política Los Cuna están organizados en familias extensas 

matrilocales, por lo que la nueva pareja de casados va a vivir con la familia de la novia, 

después de que toda la familia participa en el arreglo matrimonial. Esto se da mediante la 

exogamia local entre islas puesto que el matrimonio con blancos, negros y otros grupos está 

prohibido. Por otro lado, la propiedad de la tierra puede ser dual, pues un hombre puede ser 

dueño de un campo de maíz y otro hombre de los recursos animales. La sociedad Cuna es 

descentralizada y los saila o jefes locales, son la máxima autoridad. Aunque los saila 

ejercen durante un periodo vitalicio, se pueden retirar por decisión personal, por estar muy 

viejos o cometer una falta grave. Encargados de administrar propiedad comunal, detener 

infractores, etc, los sailas son conocedores de la tradición oral y son quienes citan a los 

congresos a los que asisten los indígenas tanto de Colombia como de Panamá. Estos 

congresos son mecanismos reguladores de la autoridad y permiten mantener la tradición.  



Sistema de representaciones Según la tradición, el mundo fue creado por Páptumat 

como un gran disco con 12 capas entre las cuales el poblado Cuna es el centro del mundo.  

Páptumat dejó como intermediario a Ibelel o Ibeorgún quien, después de haberles enseñado 

la cultura a los Cuna, asumió el papel de vigilante. Para los Cuna hay tres tipos de 

chamanes (nele, inatuledi y absogedi), diferenciados de acuerdo a su función y la manera 

en que se han convertido en chamanes. Estas figuras se comunican con los dueños de las 

enfermedades y curan enfermedades usando medicinas preparadas con plantas, pedazos de 

madera, linas, ramas espinosas, resinas, granos de cacao y piedras mágicas (Friedemann, 

1992). Adicionalmente elaboran pictografías en madera para narrar hechos mitos (tales 

ideogramas fueron inventadas por Ibelel Morales, 1987; Friedemann, 1992). Las 

ceremonias para las mujeres Cuna se celebran con su nacimiento (cuando se le perfora la 

nariz) y para celebrar su menarquía. En este caso la niña es encerrada por un tiempo dentro 

de un cuarto de palmas, mientras cumple con unos tabúes alimenticios y se le corta el pelo, 

afuera se hacen los preparativos. La fiesta se inicia cuando el padre levanta y sopla un 

caracol y la niña sale de su encierro cubierta con un manto rojo (anuet), vestida con molas 

nuevas, joyas de oro y plata y cuentas de chaquiras en los tobillos y brazos. La gente de 

otros pueblos viaja en cayucas durante horas para asistir a la fiesta inna. Las tinajas se 

llenan de chicha y se cubren con hojas de plátano. Se come iguana con yuca, saíno con 

plátano, pescado ahumado con ñame y presas de aves con arroz. Las mujeres purifican a la 

joven con baños, pintan su cuerpo y el cantador junto con sus asistente fuman sus pipas, 

queman cacao y tabaco para sus invitados (Friedemann, 1992). En las ceremonias 

funerarias, los Cuna ponen bastones con plumas amarillas sobre la hamaca para los 

espíritus que regresan del kalu puedan acompañar al difunto. Así el espíritu puede 

emprender viaje a otros kalus y finalmente al paraíso en el que todo es de oro, tal como era 

antes de que los Cuna fueran humanos (Friedemann, 1992: 22); Morales, 1987). 

C). Cambio Cultural 

  

Tal como expone Nina S. de Friedemann en su trabajo sobre los Cuna, estos indígenas 

han enfrentado, rechazado, transformado y adoptado los diferentes grupos poblacionales a 

lo largo de la historia como blancos, piratas, colonos y otros indígenas. Durante la época de 

la conquista y la colonia los Cuna fueron expulsados del Atrato por los Catío y se 

refugiaron en la costa. Más adelante en el S.XVII los Cuna entraron en contacto con 

españoles, franceses, ingleses y escoceses, éstos últimos quienes les compraban cacao a los 

indios. Adicionalmente este grupo étnico tuvo un fuerte contacto con la misión católica, 

motivando procesos de sincretismo como la incorporación de la imagen de la Virgen María 

en los altares para la curación de enfermedades (Morales, 1987). La idea del cielo, por 

ejemplo, consiste en una idea de cielo con características modernas, con aviones, 

automóviles, almacenes, vestidos lujosos y todo cubierto de oro. Para llegar a esto debe 

trabajarse dentro de la comunidad, buscando desmotivar la migración de jóvenes hacia 



otros lugares. Adicionalmente el territorio de los Cuna ha sido amenazad constantemente 

por la colonización de antioqueños, cordobeses y chocoanos, lo cual ha afectado sus 

recursos y cultura (Morales, 1987).  

 

9. Los Curripaco 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los Curripaco son un grupo indígena que habita en las riberas y afluentes del Río 

Isana, en el departamento de Vaupés. Pertenecientes a la familia lingüística Arawak, los 

Curripaco, junto con los Baniva, han desarrollado una variedad de dialectos. A pesar de tal 

diversidad, no hay criterios que permitan clasificar estos subgrupos como grupos 

independientes. Estos subgrupos hablan de “nosotros” al oponerse a los Cubeo, Tukano, 

Guayaberos y Puniave. En el Isana colombiano, los Curripaco ocupan unos 15 lugares a los 

lados del río, cada uno conformado por 4-10 casas y albergando una población de 15-70 

personas. Cada una de estas aldeas está conformada por las viviendas, una capilla y un 

comedor comunitario, y la población consiste en una comunidad de familias unidas entre sí 

por vínculos de parentesco. Según el trabajo de Nicolás Journet, los tipos de vivienda y 

aldeas no corresponden a los criterios tradicionales de los Curripaco. Esto, debido a que han 

adoptado patrones “blancos”, motivado por las misiones evangelizadores (Journet, 1980-

1981: 131).  

 

B). Caracterización étnica 

Organización social Los Curripaco están organizados por clanes, definidos como 

grupos de descendencia patrilineal, que comparten un nombre y un ancestro mítico. Cada 

clan está conformado por 100-300 personas y las relaciones sexuales y alianzas 

matrimoniales deben ser exogámicas. Además de definirse por clanes, los Curripaco se 

definen de acuerdo a su distribución espacial, pues a cada clan corresponde un territorio 

ancestral cerca al río o caño. Aunque estos territorios están delimitados por la tradición, es 

posible encontrar individuos de otros grupos étnicos debido a la práctica de la exogamia. 

Adicionalmente, los asentamientos Curripaco han sido afectados por la evangelización, 

cambiando las malocas por las casas familiares, asentándose en pueblos estables. En 

general, los Curripaco están agrupados en comunidades (de un solo linaje o de varios), cuya 

autoridad la ejerce el Capitán con el respaldo de la comunidad. Esta figura es la encargada 

de convocar y oficiar los cultos cotidianos (Journet, 1980-1981).  

 Sistemas Productivos Los Curripaco tienen un amplio conocimiento del medio 

natural que los rodea, lo que les permite obtener una subsistencia diaria. Este grupo practica 



la pesca, la cacería, recolección y agricultura de “chagras”, desarrollando un ciclo agrícola 

a partir de la tala y quema. Aunque el cultivo principal de los Curripaco es la yuca brava 

(Kiiniki), en los espacios libres se cultivan otros productos como tubérculos, bulbos, cañas, 

piñas, plátano, maíz, frutales y palmas. Además de las plantas alimenticias se siembran 

barbascos (kona) y achiote (Piiri maapa). El primer paso para sembrar consiste en la 

escogencia del terreno, teniendo en cuenta que los Curripaco reconocen diez tipos 

diferentes. Después de los procesos de siembra y cosecha, el suelo empieza a perder 

fertilidad a los tres años, y la chagra es abandonada en ese momento. Mientras tanto, los 

individuos ya han escogido un nuevo terreno donde seguir cultivando, haciendo de la 

siembra un ciclo continuo. Antes la población tenía asentamientos móviles, y se 

desplazaban de territorio en relación con el estado de las chagras. Sin embargo, después de 

la evangelización, este grupo dejó a un lado su carácter móvil. Para la pesca, los Curripaco 

utilizan diferentes técnicas y lugares que varían y no están acostumbrados a guardar 

provisiones (Journet, 1980-1981).  

 

C). Cambio Cultural 

El movimiento evangelizador de la región fue motivado por Sofía Müller después de 

la Segunda Guerra Mundial.  Esto eliminó de la vida de los Curripacos las manifestaciones 

culturales de su cultura antigua, puesto que sus creencias y mitología fueron catalogadas 

como “diabólicas”. Sin embargo, Journet dice que los adultos mayores de cuarenta años 

siguen practicando estos elementos de manera oculta. La relación de los Curripaco con sus 

recursos naturales también se afectó con la evangelización. Antes, este grupo concebía el 

mundo, la selva y el río como un sistema simbólico que se mantenía equilibrado de acuerdo 

al manejo de las entradas (reguladas por los Payés) y las salidas (reguladas por los 

hombres). Sin embargo, la desaparición de rituales y prohibiciones por el evangelismo han 

llevado a los Curripaco a entender la naturaleza como una fuente inagotable de recursos, 

explotándola sin tanta medición (Journet, 1980-1981).  

 

10. Embera 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

Los indígenas Embera están distribuidos a lo largo de la Costa Pacífica y son 

reconocidos en esta región como “cholos”. Su lengua, la embera, pertenece a la familia del 

Chocó, y aunque tiene alguna relación con las familias Arawak, Caribe y Chibcha, no 

pertenece a ninguna de ellas. En general, el término Embera significa Gente y hay una 

distinción entre los Embera-Chamí; los Embera-Katíos, los Embera y Embera-Waunan, 

ubicados en diferentes zonas de la región. Por un lado, los Embera-Chamí (o Meme) están 

ubicados en Risaralda, en las cordilleras occidental y central de los Andes. Por el otro, los 



Katío se encuentran en el Alto Sinú y Alto Río San Jorge, distribuidos en los departamentos 

de Antioquia, Córdoba, Nariño y Cauca; Embera (Chocoes) a lo que habitan en las cuencas 

del Río Baudó y del Bajo San Juan; y los Embera- Waunan en el Darién o en el Bajo 

Baudó, en los departamentos del Valle, Cauca y Nariño. Aunque ambos grupos tienen 

algunas diferencias entre sí, comparten un mismo marco cultural y simbólico. En este caso 

se tratará específicamente el grupo de los Embera-Katío (Ulloa, 2004).  

 

B). Caracterización étnica 

Sistemas productivos La economía de subsistencia de los Embera está basada en la 

agricultura, caza, pesca y recolección. La familia es la unidad básica productiva y en las 

actividades agrícolas participan hombres, mujeres y niños. El hombre está encargado de la 

tumba de monte y roza, preparación de semillas, carga y almacenamiento de cultivos de 

plátano, maíz, café, cacao, caña y arroz. La mujer, por su lado, está a cargo de la cosecha, 

carga de productos y procesamiento de los mismos para la preparación de alimentos. 

Adicionalmente a esto, los hombres participan en la talla de madera, comercialización y 

trabajo asalariado, mientras las mujeres se dedican a la fabricación de canastos, recipientes 

cerámicos, vestidos, entre otros (Ulloa, 2004).  

En las cabeceras de los ríos se da el maíz, plátano y arroz, siendo el maíz el producto 

principal debido a su importancia económica e ideológica. Con éste se prepara la chicha 

para las fiestas y otros productos como las arepas, envueltos y harinas. Para los Embera es 

importante dejar descansar los terrenos antes de volver a sembrar e intercambian los 

productos de sus cultivos por otros alimentos como sardinas, galletas, pastas y harinas. El 

plátano es un cultivo permanente; el arroz es un cultivo nuevo para la región, sembrado 

principalmente para el autoconsumo; la caña de azúcar para el guarapo y la siembra de 

frutos como la piña, cacao, guanábana, aguacate, coco, naranja, limón, guayaba, mango, 

papaya, banano y guamo, son esporádicas. Adicionalmente siembran la jagua (Genipa 

americana) y el achiote (Biza Orellana), para utilizar como tintes naturales (Ulloa, 2004). 

 La caza ha disminuido por falta de territorio y la dieta de carne se complementa con 

la cría de animales domésticos. La pesca, también importante, permite a los Embera 

abastecerse de una variedad de pescados, que consumen frescos, ahumados o salados. 

Adicionalmente, la producción artesanal juega un papel importante para estas comunidades. 

Las mujeres están encargadas de la cestería, utilizando iraca, hoja blanca, hinguro y joro, 

fabricando canastos con distintas técnicas de tejido los cuales tienen distintos usos: jabara 

para guardar la harina de maíz o el arroz; recipientes de cocina o para guardar ropa; tejido 

hexagonal usabadas para guardar ropa y objetos; Borozucas, canastas planas con tapas, eran 

utilizadas para cargar carnadas en la pesca; punizaza, cesto globular. Otras fibras como el 

bodre, cinzu y diversos bejucos gruesos y resistentes son utilizados para fabricar tiras para 

canastos: el de mimbre, para cargar, plátano, yuca y  maíz; el echake, más pequeño, 



utilizado por los niños; infur, canastos globulares en técnica de mimbre para llevar maíz a 

la chagra cuando se va a sembrar. Las fibras, se colorean con tintes naturales, negro o rojo y 

sus diseños se denominan según los nombres de animales, objetos o partes del cuerpo. 

También se elaboran coronas, adornos para ceremonias, cerámica (relacionada con las 

diferentes formas del consumo del maíz: cantoro para granos kurusu para coladas, choko, 

para fermentar la chicha. Las mujres también hacen collares, llamados okama con chaquiras 

de colores; las tiras largas de chaquiras se combinan con frutos, flores, semillas y dientes de 

animales.. Los hombres, adicionalmente, elaboran objetos en madera como machachadores 

para plátano, bancos, bateas para amazar maíz, instrumentos para revolver la chicha, 

escaleras, golpeadores de ropa, remos, canoas, etc. Elementos rituales como el bastón del 

jaibaná (representan a los espíritus, jais) y adornos de orfebrería hechos con monedas 

(collares, aretes y anillos). Muchas de estas tradiciones, tal como el caso de la cerámica, se 

ha ido perdiendo, debido a la introducción de nuevos artefactos industriales y de la 

asistencia de las niñas al colegio, reduciendo el tiempo de aprendizaje de estos elementos 

tradicionales (Ulloa, 2004).  

Sistema Representativo La cosmovisión de los Embera ha sido transmitida de 

generación en generación, explicando la creación del hombre y su mundo como causada 

por un ser femenino y masculino llamado Caragabi. Este mundo está compuesto por tres 

mundos, uno de los cuales es el mundo de lo humano. Algunos personajes, como Betata o 

Dabaibe enseñaron a los hombres los oficios de la agricultura, la cestería, cerámica y 

pintura. Adicionalmente para los Embera los Jai son los espíritus o esencias, algunos de los 

cuales curan la enfermedad, agreden o defienden. Las enfermedades suceden cuando el 

alma y el cuerpo se desestabilizan y son causadas por seres esenciales, por animales o por 

accidentes caseros. El Tonguero es quien puede adivinar la enfermedad y el sobandero y la 

partera pueden ayudar a curar. El Jaibaná, para los Embera es el hombre de conocimiento 

que controla las esencias y se relaciona con los distintos mundos. Así, el jaibaná puede 

curar enfermedades, proteger territorios, propiciar caza, pesca y cosechas, despedir a los 

muertos, etc. Tanto los hombres como las mujeres pueden convertirse en jaibanás después 

de un proceso de entrenamiento y aprendizaje. En sus ceremonias, el jaibaná utiliza bebidas 

embriagantes, bastones de madera, tallas de curación, hojas, totumas, y pintura facial y 

corporal. Sentado en un banco de madera, el jaibaná hace un canto, acompañado con aguas 

aromáticas, perfumes y adornos, para así curar enfermedades. En algunos casos se utilizan 

sustancias alucinógenas como el pilde (Banisteriopsis sp), bejuco de monte, tonga o 

borrachero (Ulloa, 2004). 

Organización social Aunque tradicionalmente los Embera han vivido de manera 

dispersa, en algunos casos se han agrupado en pueblos. Para este grupo étnico ha habido 

dos formas de poder. Una tradicional, correspondiente a los jefes naturales, que no están 

organizados según un orden jerárquico y los cabildos. Los conflictos de la etnia 

generalmente son causados por la tenencia de parcelas, problemas conyugales y problemas 



relacionados con prácticas del jaibaná (maleficios o beneficios). Las sanciones son de 

carácter colectivo. Adicionalmente los Embera han entrado a hacer parte de organizaciones 

indígenas regionales como la OIA, CRIR, ORIECOP y OREWA (Ulloa, 2004).  

 Los Embera celebran el bautizo (antes el jaibaná o las mujeres ancianas eran 

quienes escogían el nombre del niño); la ombligada, para transferir los poderes o cualidades 

de los animales a los niños; y el Jemenede/Paruka, en el momento en que la mujer llega a la 

pubertad y asume los roles femeninos. Estas fiestas van acompañadas de danzas, cantos, 

instrumentos musicales. Y durante los preparativos se prepara el vestuario y la pintura 

facial y corporal.  En estas ocasiones es común el compadrazgo, teniendo como padrino a 

un blanco o un negro. Adicionalmente los Embera practican el envite, el cual consiste en el 

trabajo comunitario (Ulloa, 2004).  

C). Cambio Cultural 

 El cambio cultural de los Embera ha sido motivado tanto por sus dinámicas 

internas como por los procesos de conquista y colonización. Antes de la llegada de los 

españoles, los Embera contaban con una facilidad de desplazamiento debido a la 

disponibilidad territorial. Aunque la colonización del territorio Embera se dio en 1511, el 

contacto directo entre estos indígenas y los españoles sucedió entre 1600-1640, seguido por 

incursiones violentas y las misiones de jesuitas. Esto motivó a los indígenas a huir a zonas 

alejadas. Entre 1718-1730 se fundaron nuevas poblaciones y se incentivó la actividad 

aurífera. Durante el S.XIX la colonización del territorio indígena incrementó y en 1914 se 

instauraron escuelas e internados para los indígenas, sumado a las fuerzas agroindustriales. 

La Violencia de la década de 1950 motivó nuevamente el desplazamiento de los Embera, 

esta vez hacia Panamá. Adicionalmente la población se vio afectada por la base militar de 

Bahía Málaga, la carretera Panamericana, el canal interoceánico, explotación de minerales 

y recursos naturales, pesca, maderas, hidroeléctricas y represas (El caso de Urrá I y Urrá 

II). La cohesión cultural de los Embera ha permitido mantener elementos de identidad 

como su idioma, tradición oral y jaibanismo (Ulloa, 2004), afrontando así las fuertes 

incursiones y contactos con otros grupos y cultura.  

D). Cultura Material 

i). Pintura corporal y facial:  
-Representación estética más fuerte de los Embera-Katío, utilizando los tintes vegetales 

extraídos de la jagua (color negro) y el achiote (color rojo). A través de los diseños 

(abstractos o zoomorfos), los embera expresan su pertenencia a una comunidad particular, 

territorio, su parentela, etapa de ciclo vital, estado civil o una situación o ceremonia 

particular. Se relaciona plano cotidiano y plano de los jai, espíritus (Calderón, 2003 y 

Duque, 1997). 

 

ii). Cestería: (Actividad femenina, aprendida desde temprana edad) 



Tejidos en mimbre, tallo de palma de iraca, bijao, bejuco botré, pitigua y abrazapalo o 

tripa de pollo. Técnicas utilizadas: tejido hexagonal, cuadrilateral, asargado y en espiral. 

-Canastos petacas: Uso doméstico y, en algunos casos, uso comercial. Los usan para cargar 

alimentos como el plátano y los aguacates; para labores de sembrado y cosecha; para 

almacenamiento 

-Pepenas (abanicos o ventiadores): Para avivar el fuego 

-Esteras: Utilizadas para el descanso y sueño. Utilizadas sobre el piso del la vivienda (el 

tambo). 

-Adornos para fiestas 

 

iii). Talla en madera 

-Canoas (champas): Para recorrer distancias por los ríos construyen canoas en troncos de 

madera.  

-Cerbatanas y bodoqueras: Para cazar venados, jabalíes, zorros, micos y pavos silvestres. 

Usan dardos envenenados. Formada por dos varillas de macana o chontaduro, envueltas por 

un bejuco que llaman “porre”.   

-Trapiches manuales 

-Juguetes para los niños  

-Figurinas de balso para cantos de curación 

-Objetos de uso ceremonial: Bastones y bancos de jaibaná 

*Bastones: Cada jai (espíritu) es representado en un bastón de palma (“chontas”, 

madera de palma, usando pedazos de la palma barrigona Arrá) o madera (del árbol 

Oquendo), decorado con diseños antropomorfos, abstractos o zoomorfos. El número 

de bastones que tiene un jaibaná indica el número de jais que puede controlar. Casi 

nunca sobrepasan los 12.Es tallado por un discípulo del jaibaná o por un buen 

artesano.  

*Asiento o Banco de cantar: Se fabrica en una sola sección de madera en el que se 

sienta el jaibaná. Figuras de animales.  

 

iv). Instrumentos musicales 

-Rondadores 

-Birimbao (Trompa): Instrumento minúsculo de metal, fabricado con alambre y una 

lengüeta vibratoria de acero. Se coloca entre los dientes, haciendo vibrar la lengüeta con el 

dedo, dando diferentes tonos. La boca sirve de caja de resonancia.  

 

v). Confección de collares 

-Cuentas de chaquira, semillas, dientes o garras de animales, piezas de metal obtenidas en 

monedas martilladas y cinceladas. Algunos con patrones abstractos fitomorfos y zoomorfos 

(similares a los empleados en la pintura facial y corporal).  

-Collares (ocamá): Collares con diseños geométricos y figurativos 

-Collares (curramá): Tiras de cuentas de chaquira del mismo color portadas en torno al 

cuello o brazos. Signos de identidad étnica y diferenciación de grupo, estado o condición 

social.   

 

vi). Otros 

-Arco y flecha: Para pescar, cacería tradicional: guagua, venado, saíno, armadillo, ñeque, 

monos y aves.  



-Objetos de calabazo: tazas, cucharas, cuencos para almacenar líquidos (con diseños en el 

exterior). 

-Adornos: Collares, coronas, pulseras, cinturones (con chaquiras y otros materiales): figuras 

geométricas y de animales. Anillos hechos con monedas de plata o cobre.  

 

vii). Prácticas culturales que se han ido perdiendo 

-Trabajo del oro (Martínez, 1995) 

-Alfarería (Duque, 1997) 

-Pintura facial y corporal (Ulloa, 1989). El “achiote” ha sido remplazado por lápices 

labiales (Martínez, 1995). 

-Juguetes en madera para los niños (Martínez, 1995) 

-Confección de cerbatanas (Pinto, 1974) 

 

 

 

 

 

 

 

11. Guacamayas 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

Guacamayas es un pueblo de origen prehispánico ubicado al noroeste del 

departamento de Boyacá, a 2.200 msnm. Aunque predomina la raza mestiza, antiguamente 

esta zona estaba poblada por los indios Laches (en las regiones de Chiscas, El Espino, 

Panqueba, El Cocuy, Chita y Jericó), (Solano y Duque; Hormaza, 1992). Según Anne 

Osborn, los Laches eran los mismos tunebos (Ortiz, 1995). La localización de estos 

asentamientos indígenas ha sido probada a partir del análisis de las piezas de cerámica 

encontradas. Al igual que la población actual, los Laches eran muy hábiles trabajando 

materias primas como el algodón, el fique o el cabello humano. La fibra de maguey (fique) 

ha sido utilizada tradicionalmente por las mujeres campesinas para elaborar canastas como 

balanzas en donde se pesaban los quesos y las cuajadas en las tiendas. Así, utilizando las 

técnicas de enrollamiento en espiral, actualmente la población de Guacamayas produce 

artefactos para la vida diaria con diversidad de formas y colores. 

La región de Guacamayas es rica en ganadería, agricultura y carbón y su economía 

es una economía campesina de auto subsistencia, manejada a pequeña escala. Los 

habitantes, distribuidos en ocho veredas, se dedican a la agricultura, ganadería a pequeña 

escala, cría de cerdos y gallinas y a la actividad artesanal. Los cultivos principales son los 

de maíz, fríjol, papa, trigo, cebada, tabaco, caña de azúcar y algunos frutales (Ortiz, 1995). 

Tal como señalan varios estudiosos de esta zona, Guacamayas ha sido afectada por fuertes 

borrascas en los años 1778, 1935, 1944 y 1968. Sus pobladores dicen que estos fenómenos 

son causados por un mohán que habita en la laguna de la montaña y que lo hace como un 



castigo divino por haber tratado mal al párroco de la iglesia. También genera las borrascas 

cuando está cansado de que lo pisen (Hormaza, 1992).  

 B). Caracterización étnica y Cultura Material 

 

 Los oficios practicados en Guacamaya han sido heredados desde los antepasados. 

Este es el caso de la alpargata, calzado fabricado con trenza de fique en la suela y capellada 

de hilo de algodón en la puntera y el talón. La alpargata fue introducida por los españoles 

desde los primeros años de la colonia, y el término es de origen moro. La población de 

Guacamayas obtiene el fique en los mercados de los domingos y venden la cestería a la 

cooperativa, recibiendo a cambio productos básicos de la canasta familiar. Los artesanos 

del municipio se han organizado en grupos como el de “Creatividad Artística Cooperativa 

Crearcoop y la Asociación Grupo Artesanal Guacamayas. Las reuniones con artesanos han 

permitido entender situación de transición de una artesanía elaborada para el uso propio y la 

venta a mercados locales, a una artesanía que participa en el mercado y la comercialización. 

Por lo general en este proceso se pierde el valor cultural de los objetos, transformándose en 

mercancías que responden a la moda y las exigencias del mercado. Consisten en objetos sin 

contenidos culturales concretos (Ortiz, 1995).  

 

 

 C). Cambio cultural 

  

 La actividad artesanal de Guacamayas tiene unas raíces sólidas en sus antepasados. 

En los estudios arqueológicos se han encontrado tumbas en tierras aborígenes que dan 

cuenta de las técnicas prehispánicas para explotar el algodón y otras fibras vegetales. Silva 

Celis (1943) encontró momias con envolturas hechas en fique y algodón y algunas crónicas 

de los conquistadores encuentran su hallazgo de panes de sal y finas maltas de algodón. En 

su crónica, el Padre Simón cuenta que Bochica les enseñó a hilar algodón y tejer mantas y 

los indígenas dejaron de usar unas planchas de algodón en rama que ataban con cordones 

de fique, “todo mal aliñado” (Solano y Duque). Así, con la influencia de los españoles, los 

indígenas de la región empezaron a explotar la lana y a usar telares de pedal, 

combinándolos con otros implementos autóctonos. Sin embargo, este proceso despojó el 

oficio de tejeduría de muchos de sus elementos simbólicos y representativos y se adoptaron 

elementos como las camisetas, faldas y pantalones (Solano y Duque: 26). A pesar de esto, 

los pobladores de Guacamayas han continuado desarrollando el oficio artesanal. Los 

hombres se encargan del trabajo de la tierra y las mujeres de los oficios domésticos, 

incluyendo las artesanías. Sin embargo, en algunos casos este trabajo se dificulta por 

motivos como la escasez de la materia prima (Hormaza, 1992).  

12. Guambiano  

 

A). Ubicación Geográfica y descripción general 



  

Los indígenas Guambiano residen en el lado Occidental de la Cordillera Central. El 

resguardo de Guambía es atravesado por el Río Piendamó, que desemboca después en el río 

Cauca. Ubicados en una altitud de 2.000 a 3.000 msnm, los indígenas guambianos habitan 

una región fría y lluviosa, cultivando maíz y trigo en las tierras más bajas y en las altas 

papa, cebolla, ulluco y ajo. Para los Guambiano el páramos tiene un halo de misterio, 

fuerzas y espíritus sobrenaturales, razón por la que todos los que entran deben antes hacer 

un ritual de limpieza (Pachón, 1987). Las áreas de mayor población son el resguardo de 

Guambía y de Quisgó (en Silvia). Según los estudios de lingüistas, la lengua guambiana 

Wampi-misamera-wam (“lengua de los hombres guambianos”), es de la familia Chibcha. 

Sin embargo estudios más recientes afirman que las lenguas Páez, Kamentzá y Guambiana 

no están dentro de esta clasificación. En la actualidad la mayoría hablan español (Pachón, 

1987).  

 

B). Caracterización étnica 

 

Sistema de producción Los guambiano son un pueblo tradicionalmente agrícola y 

consideran que la “madre tierra” debe ser atendida, respetada y cuidada a través del trabajo 

colectivo. Aunque la mayor parte de la tierra es destinada al cultivo de papa, el maíz 

continúa siendo considerado como el producto principal, pues es asociado a un conjunto de 

valores y a la vida social y ritual de la comunidad. En palabras de Pachón, "Con él se curan 

enfermedades y se alejan los espíritus, y la fuerza de una persona depende del maíz que 

haya consumido" (Pachón, 1987: 238). Siendo los carbohidratos la base de la alimentación, 

la carne de animal sólo se consume en ocasiones especiales. Por medio de la comida se 

estrechan lazos sociales, se expresa gratitud, hospitalidad y solidaridad, pues la buena 

imagen de una persona se asocia a su capacidad de ofrecer. La tierra es propiedad 

comunitaria y al igual que los Páez, los Guambianos tienen problemas de escasez. Por 

consiguiente los indígenas han adoptado diversas estrategias como la sobreexplotación de 

las parcelas, la colonización de las tierras cálidas y la colonización del páramo (Pachón, 

1987).  

 La división sexual del trabajo define el trabajo masculino en relación con la esfera 

pública y el femenino con la esfera doméstica, mientras que la producción agrícola está a 

cargo de ambos. Pachón señala una fuerte diferencia de género, pues la mujer guambiana 

siempre está trabajando, aún en sus ratos de descanso, “(…) mientras visita a una vecina o 

se sienta en la puerta de su casa a tomar el sol, está cardando o hilando lana, tejiendo las 

ruanas y anacos, bordando las faldas y chales, haciendo las jigras, remendando, etc" 

(Pachón., 1987). Adicionalmente los guambianos utilizan dos formas distintas de 

cooperación: el intercambio de trabajo y las mingas. En estas mingas los hombres trabajan 



en las labores establecidas y las mujeres en la cocina para por la noche juntarse 

acompañados por buena comida y música (Pachón, 1987).  

Organización Social y política Los grupos domésticos, relacionados por lazos 

patrilineales, son la base organizativa de los Guambiano, permeada por las relaciones de 

compadrazgo (de bautizo, matrimonio, agua y confirmación). El cabildo, introducido en las 

comunidades indígenas durante la época colonial, debe dar respuesta a los problemas 

políticos, únicamente a cargo de los hombres. Esta entidad es pensada por los Guambianos 

como un cuerpo, donde el gobernador es la cabeza que piensa, vigilando el territorio, la 

moralidad y el orden público. Antes, además del cepo, el Cabildo hacía uso del látigo. Al 

igual que los Páez, los Guambiano se han agrupado con otras comunidades indígenas del 

departamento (Pachón, 1987).  

Sistema de representaciones El pensamiento y cosmogonía guambiana es 

caracterizado por una estructura dual del orden masculino opuesto al femenino: 

caliente/frío; Sol/Luna. El universo guambiano y su medio físico y social están habitados 

por seres sobrenaturales, los cuales deben aprender a manejar pues nunca dejarán de 

temerles. Así, los accidentes geográficos y la “madre tierra” tienen un espíritu oculto. De 

acuerdo con esto, Ure es un espíritu maligno escondido debajo de la tierra; Nuguwaymasig 

es el diablo que habita el volcán de Puracé y puede tomar varias apariencias; el “espíritu de 

Ysah, está en la planta de borrachero y Kwaymantsik en árbol de lechero. El curandero 

guambiano (Murbik) está encargado de prevenir la curación, guiar las almas de los difuntos 

a la nueva morada y servir de intermediario entre hombres y espíritu, teniendo en cuenta 

una asociación dual entre lo “frío y lo sucio”. Por esta razón se hace una ceremonia de 

limpieza (Pishimaruk) con el fin de “limpiar el frío” y restituir el equilibrio social y 

biológico, utilizando plantas “calientes” como el maíz y el tabaco, además de alcohol 

(Pachón, 1987). 

 

C). Cambio Cultural 

 

Aunque en algunas ocasiones los Guambiano son reconocidos como campesinos, aún 

continúan siendo indígenas, a pesar del intenso contacto que han tenido con la sociedad 

nacional. Al mantener su territorio, comunidad, autonomía política y lengua nativa, estos 

indígenas avivan su pasado y mantienen su identidad étnica. Además del contacto con el 

blanco, los Guambiano han hecho parte de relaciones interétnicas con otras comunidades 

como los indígenas de Otavalo, del Valle de Sibundoy y con los Páez, asimilando entre sí 

artefactos, técnicas, prácticas curativas, concepciones religiosas, términos lingüísticos, etc. 

Los comerciantes otavaleños vienen hacia la región guambiana para los mercados y los 

indígenas del Sibundoy constantemente les venden raíces y amuletos (Pachón, 1987).  

 



13. Indígenas del Valle de Sibundoy (Inga y Kamentzá) 

A). Ubicación Geográfica y descripción general 

  Los indígenas Inga y Kamenztá habitan El Valle de Sibundoy, ubicado en el 

departamento del Putumayo, hace parte de una zona montañosa de la Cordillera de los 

Andes y está entre los 3.000 y 5.000 msnm. Los Kamentzá están ubicados en el municipio 

de Sibundoy. Los Inga en cambio, aunque principalmente en los corregimientos de 

Santiago, Colón y San Andrés, han llegado al Bajo Putumayo, Caquetá y Bogotá, debido a 

su carácter itinerante. El primer habla la lengua kamentzá, cuya filiación lingüística aún se 

discute mientras que el segundo habla la lengua Inga, de origen quechua (Ramírez y 

Pinzón, 1987). Aunque los Inga comparten algunas características con los Kamentzá (la 

economía, el vestido, los adornos y las fiestas), se diferencian por su lengua, mitología y 

origen (Aristizábal, 1987). 

B). Caracterización étnica   

Los indígenas del Sibundoy dedican gran parte de sus parcelas a la ganadería y la 

agricultura de subsistencia. El consumo alimentario está basado en las aves, cuyes y cerdos. 

Los huevos y carnes son indispensables para los actos ceremoniales y, “La cantidad de 

huevos o carne que el dueño  ofrezca son símbolos que definen la posición económica, 

estatus y prestigio” (Ramírez y Pinzón, 1987: 191). Para los Kamentzá, la agricultura es su 

actividad básica y además del cultivo de comestibles, los indígenas cuentan con otra chagra 

en la que siembran plantas medicinales.   

Organización política y social La organización política de los Kamentzá está a cargo 

del Cabildo, definido como la institución política intermediaria entre la administración 

estatal y la comunidad indígena. Conformado por el gobernador y sus colaboradores, el 

Cabildo debe trabajar en pro del bienestar de la comunidad, imponer sanciones y velar por 

el cumplimiento de la ley y la religión, de acuerdo a sus sistemas rituales y de simbología 

(Ramírez y Pinzón, 1987). La “carta de presentación” del gobernador consiste en la 

organización del “Carnaval del Perdón”, que se celebra anualmente en los días anteriores al 

miércoles de ceniza (Ramírez y Pinzón, 1987). El carnaval Wata es una tradición que marca 

la terminación de un ciclo agrícola y el comienzo de uno nuevo, al igual que un tiempo para 

pedir perdón y reivindicarse con su historia, su pueblo, su familia y sus vecinos. Es a partir 

del perdón que se da comienzo a un nuevo ciclo, sembrando tiempo de prosperidad y vida 

(Córdoba, 1981).   

Debido a que se celebra el inicio de un nuevo ciclo, todos los excesos son permitidos, 

“se toma toda la chicha que se quiere, se baila, bajo la privacidad de la máscara" (Córdoba, 

1981). Al finalizar, los indígenas se despiden como si fuera a ser el último carnaval al que 

asistan. Este ritual es definido también como una redistribución de excedentes, puesto que 

se comparten tierras, se pagan deudas y se compra bebida y comida (Córdoba, 1981). Se 



toma la chicha, rindiendo homenaje al maíz como una planta sagrada y como símbolo de 

abundancia y fertilidad, "La repartición del mute, los huevos, la carne la chicha y el 

aguardiente, se hace siguiendo los patrones de circulación de los bienes y valores que la 

comunidad tiene preestablecidos" (Ramírez y Pinzón, 1987: 196).  La circulación sigue la 

oposición de los opuestos (lo femenino y lo animal asociado con la muerte, representado 

por números impares, y lo social, lo espiritual, lo masculino y lo vegetal están asociados a 

la vida y a los números pares. La carne se reparte por el lado izquierdo  y los alimentos 

vegetales por la derecha. Los desfiles y la fiesta se acompañan con toque de cuernos, 

flautas, coronas de pepas, rondadores, armónicas, tambores y caracoles. Todos estos 

elementos se encargan desde días antes, y las mujeres se ocupan de tejer fajas, ceñidores, 

faldas y ruanas (Córdoba, 1981). En este ritual es posible identificar la influencia de los 

misioneros, puesto que los indígenas van a misa y desfilan hacia el Cristo del Perdón 

(Pinzón y Garay, 1991) .  

 Esfera religiosa y Sistema de representaciones El sistema de representaciones de los 

Kamentzá está basado en el dominio de las plantas, entendidas como portadoras de una 

carga filosófica y sobrenatural. En relación con esto el yagé es el medio a través del cual el 

indígena conoce el mundo y prevé el futuro, "el yagé es una fuerza que tiene poder, 

voluntad y conocimiento; con él podemos ir a las estrellas, entrar en las plantas, en las 

montañas, en el espíritu de otras personas, conocer su deseo de hacer el bien o el mal, 

podemos conocer el futuro de nuestra vida o la de otros, ver las enfermedades y curarlas, 

con él podemos ir al cielo o al infierno" (Ramírez y Pinzón, 1987: 197). Cada tipo de yagé 

es una “pinta” diferente que “introduce en la sangre segmentos de cosmos y de naturaleza, 

hasta reproducirlos en su totalidad” (Ramírez y Pinzón, 1987: 198), incrementando el poder 

y saber del Sibundoy. Esto requiere un entrenamiento de 4-6 años, en el que se reciben los  

elementos rituales como la corona de plumas, cristal de cuarzo y cuentas de collar.  

C). Cambio Cultural 

 

Los indígenas del Valle de Sibundoy entraron en contacto con los españoles en 1542 

y desde entonces se han visto afectados por la sociedad nacional, a partir de la introducción 

de la ganadería, la pérdida de sus tierras y la dificultad de mantener su lengua y otros 

elementos culturales al entrar en contacto con otros grupos humanos. Sin embargo, la 

supervivencia étnica de este grupo se debe al poder de mediación que tiene en el plano de la 

magia y la brujería, al igual que el manejo del yagé y otros alucinógenos, diferenciándolos 

del resto de la cultura popular. En palabras de Ramírez y Pinzón (1987). Tanto los Inga 

como los Kamentzá se trasladan constantemente hacia el Bajo Putumayo para estar en 

contacto con los Kofán y los Coreguaje. Estos habitantes de la selva enseñan a los Inga y 

Kamentzá todo sobre el yagé, proporcionan las plantas medicinales y en algunos casos los 

curan. Aunque la selva es el lugar originario de la planta del yagé, algunos indígenas han 

logrado adaptar algunas variedades al Alto Putumayo (Ramírez y Pinzón, 1987).  



 

14. La Chamba 

A). Ubicación Geográfica y descripción general 

 

 La Chamba, una inspección de Policía del municipio del Guamo, departamento del 

Tolima, es una población de alfareros especializados en la creación de piezas de color 

negro o rojo (7 Maestros, 7 Materiales, 1992; Corradine, ¿?). A orillas del Río Magdalena 

habitan más de trescientas familias que han heredado el oficio del barro, aprendiéndolo 

desde niños (Hormaza, 1994). Al tratarse de una región algodonera con extensos cultivos, 

algunos hombres y mujeres suspenden su producción artesanal para dedicarse a la 

recolección de algodón durante veinte días, pero vuelven a su tradicional oficio. Una de las 

especialidades de la cerámica de La Chamba es el negreado que practican desde 1930, pues 

es el único lugar de Colombia en donde se produce esta cerámica negra. Así, esta cerámica 

es muy reconocida a nivel nacional e internacional. Esa población de alfareros vive del y 

por el barro, transformándolo en objetos domésticos y en obras estéticas (7 Maestros, 7 

Materiales, 1992).   

B). Caracterización étnica y Cultura Material 

 

 Los alfareros de La Chamba han logrado que su oficio se convierta en un arte 

popular, representando elementos de su vida cotidiana y entorno tales como sus canoas, 

balsas, cerdos, gallinas y burros cargados. Utilizando el barro de su región, estos artesanos 

lo amsan, moldean y brillan para después cocinarlo en el horno campesino (7 Maestros, 7 

Materiales, 1992). En la mayoría de los casos son las mujeres las que se dedican a este 

oficio, incluyeno ancianas y niñas. La participación de los hombres se limita a la 

consecución de la leña como combustible para el horno y el control de la entrada y salida 

de piezas. Los jóvenes, por su parte ayudan a transportar los productos crudos hacia el lugar 

donde se van a quemar. La mayoría de viviendas de La Chamba cuentan con un lote en el 

que, además de tener frutales y otros árboles, patio de ropas y criadero de animales, tienen 

un lugar de almacenamiento para la cerámica y un horno, protegido de la lluvia 

(Corradine,?).  

 Los alfareros utilizan dos tipos de barro: uno liso y uno arenoso, que extraen de 

minas de propiedad comunal. Después de sacar el barro lo extienden para secarlo. El barro 

arenoso se pulveriza y se cierne, mientras que el liso se mete entre agua para ablandarlo. 

Tomando la misma cantidad de ambos tipos de barro se amasan y después se brillan y pulen 

con pulidores de ágatas, piedras de río, tusas de mazorca, trozos de totuma o guadua y 

cucharas (Hormaza, 1994; 7 Maestros, 7 Materiales, 1992). El color rojo de la cerámica lo 

da un barro rojo extraído de la orilla del Río del Magdalena y antes de meter las piezas al 

horno son precalentadas al sol. Según Manuel Hormaza, para los ceramistas la horneada es 

una especie de ritual, oficiado por los hombres mientras que las mujeres esperan en silencio 



a que no se rompan las piezas. Para esto se utilizan unas ollas grandes de cerámica, 

conocidas como “guías”, en las que se introducen varias piezan para protegerlas durante el 

proceso de horneado. Después de sacar las piezas del horno a algunas se les da el color 

negro al meterlas en recipientes llamados moyones junto con estiércol de ganado, cuyo 

humo oxida la loza y da el color negro a las piezas, y se hornean fuera del horno (Hormaza, 

1994).   

   Organización Social La vida cotidiana de los alfareros gira en torno al proceso de la 

cerámica. Los lunes y martes extraen el barro de la mina y lo preparan. De martes a viernes 

viene el proceso de modelado y barnizado y de viernes a sábado se dejan secando las piezas 

después de haberlas brillado. El domingo, finalmente, se hace el horneado. Como 

combustible se usa leña, chonta de palma y guaduas. En algunos talleres se hace el proceso 

completo, desde la extracción de materia prima hasta la venta mientras que otros sólo hacen 

parte (Corradine, ¿?). En la Chamba, la artesanía es un elemento cohesionador que ha dado 

fuerza la unidad social y familiar. Aunque es practicada en comunidad, la mujer es la 

encargada de darle continuidad y mantener viva la memoria de este oficio tradicional.  

C). Cambio Cultural 

 

 La alfarería de la Chamba tiene sus orígenes en el oficio artesanal de sus 

antepasados: los panches y los pijaos, cuya cerámica tenía un fuerte carácter religioso y 

suplía algunas necesidades domésticas y ceremoniales (Hormaza, 1994). Aunque durante el 

periodo colonial los habitantes de esta región continuaron con el oficio alfarero, las piezas 

dejaron de tener un carácter ritual y su significado se transformó hacia una utilidad 

doméstica. Los arqueólogos han confirmado lo anterior a partir de semejanzas encontradas 

entre las piezas actuales y las encontradas en los yacimientos antiguos. Otro cambio 

encontrado es el proceso del horneado, puesto que los pijaos quemaban las piezas en el 

suelo, mientras que actualmente los artesanos utilizan hornos de adobe que permiten una 

alta temperatura y un ahorro en tiempo.  

 La única vía de comunicación de La Chamba era el Río Magdalena, hasta el año 

1937 cuando se construyó la carretera que une La Chamba con El Espinal. Desde esa época 

las principales actividades, además de la alfarería, han sido la ganadería, la agricultura y la 

pesca artesanal. Durante las primeras décadas del S.XX mujeres y niños hacían utensilios 

domésticos en cerámica y los hombres se dedicaban a comerciarlas a lo largo del Río 

Magdalena. Para esto construían balsas con vástagos de plátano y canoas de madera que 

llenaban con vasijas para llevar a Girardot, Mariquita y Purificación, entre otros. En 

palabras de Miguel Hormaza, "Allí, mucho antes de que el peltre, el aluminio o la cerámica 

de fabricación industrial se hicieran dueños de los mercados, las  rojas vasijas de La 

Chamba lucían orgullosas en los toldos de las plazas" (Hormaza, 1994: 123). Los alfareros 

de la chamba cambiaban ollas para cocinar, olletas para el chocolate, tinajas para guardar el 



agua, múcuras para cargarla desde el río, jarras, cazuelas, areperos y tostadores  por 

alimentos. La construcción de la carretera permitió un crecimiento de su comercialización.  

15. Los Ika/Arhuaco 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los indígenas Ika, también conocidos como arhuaco, viven en las estribaciones sur 

occidental y sur oriental de la Sierra Nevada de Santa Marta. El término arhuaco fue 

utilizado en el S.XVII por Nicolás de la Rosa, para describir a los sobrevivientes del 

holocausto de 1599, en el que los españoles atacaron a la población tairona (Uribe, XXX). 

Desde el S.XVII hasta el S.XIX el término arhuaco se utilizó para hacer referencia a  todos 

los grupos serranos (Botero, 1987). Descendientes de la cultura tairona, los arhuaco 

pertenecen a la familia lingüística chibcha y hoy en día muchos hablan español. Además de 

los ika, hay otros tres grupos originarios de esta región: los Kogi (Kággaba), los Sánha 

(Wiwa) y los Kankuama (Botero, 1987).  

En la Sierra, los arhuaco habitan los valles altos de los ríos Guatapuría, Ariguanía, 

San Sebastián, Piedras y Catacol (Botero, 1987). Aunque los resguardos indígenas de la 

región están delimitados, según los indígenas su territorio tiene una extensión mayor, 

demarcada por la “Línea Negra” que, como círculo sagrado incluye partes bajas y cálidas, 

además de los picos nevados. De acuerdo con la tradición, hay sitios sagrados a lo largo de 

esta línea en los que se hace “pagamento”. Las familias arhuacas circulan durante todo el 

año de acuerdo a tres tipos de patrones de asentamiento. El primero consiste en el 

poblamiento disperso, compuesto por parcelas a lo largo del territorio indígena. El segundo 

es un poblamiento nucleado conformado por poblados y, en tercer lugar, los centros 

ceremoniales (Botero, 1987). En las zonas más altas y frías es posible encontrar las 

viviendas tradicionales, construidas sobre una planta circular mientras que en los climas 

menos fríos se han adoptado construcciones rectangulares y elementos como el cemento, el 

ladrillo o el zinc (Botero, 1987).  

B). Caracterización étnica  

Organización sociopolítica y sistema de representaciones Al igual que los otros 

grupos serranos, los arhuaco están organizados en linajes patrilineales y matrilineales. 

Divididos en cuatro linajes masculinos y cuatro femeninos, se corresponden entre sí para el 

matrimonio. Los hombres son los encargados de las tareas pesadas y las mujeres de las 

labores de la casa, del constante tejido de mochilas y de las actividades educativas (Aroca, 

2009). Adicionalmente, la autoridad de los arhuaco corresponde a los mamo, quienes dan 

consejos sobre cómo defender la línea negra.  

Sistemas de Producción  Para los arhuaco, la tenencia de tierra no sólo es propiedad 

personal y familiar sino también colectiva y es frecuente la transacción comercial de tierras. 



Este grupo étnico ha desarrollado un complejo basado en el cultivo de guineo y café, 

introduciendo elementos como el uso del arado y el tractor. Las parcelas se trabajan por 

cinco años o más, para después dejarlas reposando (Botero, 1987). Además de los artículos 

producidos por ellos mismos, los arhuaco consumen y compran productos como ollas, 

comestibles, chaquiras y algodón. La compra del algodón se relaciona con la pérdida de 

tierras algodoneras y con la necesidad de confeccionar sus vestidos.  

 Esfera religiosa y sistema de representaciones Como elementos ceremoniales, los 

hombres arhuaco tuestan las hojas de coca en una olla negra hasta que estén secas y 

quebradizas, guardándolas en una mochila tutu. Además consiguen conchitas de mar que 

pulverizan para formal el impi-si, un catalizador de cal que, al entrar en contacto con la 

coca, le desprende su narcótico. Esto lo cargan en una calabaza yo’buru en la que se mezlca 

con un palito la cal con la coca, para llevarlo a la boca y „mambear‟ (Hubert P. y Tracy, 

1973). 

  

C). Cambio Cultural 

A diferencia de los Kogi, los Arhuaco han tenido un mayor contacto con la “sociedad 

occidental”. Esto es evidente en la composición del poblado, en el que es posible encontrar 

una escuela, un hospital, una oficina de organización central, una cárcel y una tienda. A 

pesar de tratarse de construcciones de tipo „occidental‟, fue organizadas en relación a los 

cerros, a la Sierra Nevada y a las aguas, según la tradición mítica (Botero, 1987). 

16. Morroa 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 La comunidad de Morroa, definida como una comunidad de tejedoras de hamacas, 

es un municipio ubicado en el departamento de Sucre, cerca a Sincelejo. Esta región era 

antiguamente habitada por el grupo precolombino Zenú, conocido por ser una nación 

indígena en la que las mujeres podían gobernar, ejercer autoridad religiosa y combatir cerca 

a los hombres. Los Zenú, pueblo orfebre que dominó la aleación entre el oro con cobre y 

plata, hacía fabricaba cerámica para uso doméstico y ceremonial, tejía algodón en telares 

verticales, tallaba en madera, cultivaba, tenía relaciones comerciales internas y con otros 

pueblos y “gustaba de la guerra” (Hormaza, 1992: 4). Desde ese entonces, la población de 

esta zona fue reconocida por la calidad de sus tejidos en algodón (hamacas, faldas, y fajas 

que teñían con colorantes vegetales), al igual que el trabajo con otras fibras como el 

maguey y la corteza de árbol Majagua (Hormaza, 1992).  

B). Caracterización étnica y Cultura Material 



 La comunidad de Morroa practica la ganadería, la agricultura y en algunos casos lo 

hace de manera industrial (utilizando pequeñas procesadoras de yuca) (Garavito, 2002). 

Además de estas actividades, las mujeres complementan sus tareas domésticas con la 

tejeduría en telar vertical, cuyo sentido utilitario y cultural ha cambiado. Así, la hamaca, 

además del uso práctico y comercial, tenía una función ritual y ceremonial. En ocasiones 

como los matrimonios, el novio enviaba a la novia una hamaca y ella enviaba a él dos 

tejidos en algodón; en los ritos funerarios, las hamacas eran utilizadas para el reposo de los 

muertos embalsamados (Hormaza, 1992: 5). Manuel Hormaza afirma que la herencia de la 

tradición de las hamacas se debe a “El hecho de ser un objeto liviano, transportable, 

lavable, cómodo, de bajo costo, duradero, que protege la humedad del suelo, las culebras, 

los alacranes y toda clase de bichos, favorece que los secretos tecnológicos del oficio sean 

transferidos y desarrollados a los largo de varias generaciones entre aquellas familias que 

viven en cercanía de los cultivos de algodón, materia prima básica de la hamaca” 

(Hormaza, 1992: 6). Así, la fuerza de la tradición y junto con los beneficios económicos ha 

permitido que el tejido de las hamacas sea un oficio duradero a lo largo del tiempo.  

 Aunque anteriormente la materia prima utilizada para el tejido de hamacas era el 

algodón, actualmente se utiliza el hilo y algunos colorantes industriales. Adicionalmente se 

necesita leña, agua, detergente, sal, vinagre, químicos y almidón de yuca para mejorar las 

condiciones del hilo. El proceso de elaboración, dice Hormaza, es el mismo que realizaban 

sus antepasados Zenú. Una de las mayores dificultades que han afectado a las artesanos es 

el acceso a la materia prima, puesto que durante un tiempo la circulación del hilo dependía 

de mujeres intermediarias que lo hacían de manera secreta y según relaciones de 

comadrazgo. Algunas mujeres no cuentan con un telar propio, lo que las obliga a vender su 

fuerza de trabajo. Esto, junto con otros aspectos, ha impedido un reconocimiento social de 

las tejedoras. Por consiguiente, distintas entidades han propuesto programas para recuperar 

la técnica artesanal tradicional al igual que acompañar, apoyar y asesorar a las tejedoras 

promoviendo la artesanía. Esto, teniendo en cuenta que las hamacas de Morroa tienen una 

gran acogida en los mercados locales y regionales.  

  

C). Cambio Cultural 

 Durante la conquista, los españoles destruyeron los templos Zenúes y los saquearon 

para quedarse con el oro. El contagio de enfermedades y los combates exterminaron la 

población indígena junto con su cultura. Los sobrevivientes de estos enfrentamientos 

entraron a hacer parte de un proceso de mestizaje y se marginó el tejido de hamacas, sin 

llegar a extinguirse. Durante el S.XIX las relaciones de producción cambiaron, pues las 

artesanas que antes hacían hamacas por encargo a personas acomodadas, en las últimas 

décadas lo han hecho como una actividad rutinaria. Aunque la participación de los hombres 

en el tejido es escasa, han propuesto varias innovaciones técnicas. Entre 1850 y 1950 Pedro 

Pérez se inventó la medida del “lampazo” que marca el teñido del hilo y define el precio de 



la hamaca según el número de lampazos. En 1930 el Alcalde de Morroa introdujo la 

hamaca macorina, con los colores de la bandera de colombia y en 1940 se introdujo la 

Hamaca ranchona, de gran tamaño (Hormaza, 1992).  

17. Los Nukak 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Nukak es la autodenominación del grupo étnico, la gente nuk. Lingüísticamente este 

grupo es diferente a los cacua, judpa y ubde del Vaupés (Zambrano, 1994). Así, el género 

es makú, y su especificidad es nukak, lo que facilita la clasificación y ubicación geográfica 

del grupo. Aunque los Nukak son monolingüistas, su lengua ha adoptado palabras cubeo, 

desano, bora y tukano. Nómadas de la selva tropical, los Nukak Makú son cazadores-

recolectores, pescadores y plantadores de chontaduro, movilizándose en grupos de, 

aproximadamente 30-40 personas. Este grupo utiliza cerbatanas largas, recolecta 70 

variedades de miel, dibujan sus cuerpos con pinturas de achiote y kieremo, hacedores de 

fuego y constructores de puentes (Zambrano, 1994).  

B). Caracterización étnica y Cultura Material 

 Organización Social Los Nukak comparten entre sí los territorios de caza, 

recolección y pesca, formando unidades de reproducción e intercambio matrimonial. 

Teniendo en cuenta que los Nukak se diferencian de otros grupos amazónicos, los nukak 

componen el nivel más bajo de la escala social humana. Además, ser makú es ser salvaje, 

puesto que otros grupos los ven como parte de una relación patrón siervo. Así, las 

relaciones con otros grupos étnicos consiste en la cooperación y el intercambio durante 

prácticas rituales, sufriendo discriminación de los otros indígenas del área (Zambrano, 

1994). Los Nukak no son un grupo homogéneo, y cada grupo establece relaciones 

particulares entre sí, de acuerdo a los lugares de agua, habitación, reunión, caza, pesca y 

recolección. Algunas de las comunidades con las que se relacionan los Nukak son los 

Puinave (en el Río Inírida), los Guayabero, Curripaco, Puniave, Cubeo, Guahibo y Sikuani.  

 

La vida nómada de los Nukak tiene unas dinámicas características. El 

desplazamiento empieza al amanecer, cuando el grupo es guiado por el jefe y en el camino 

se para a beber agua, recoger tubérculos, frutos, pepas, miel o casar algún animal (Torres, 

1994). Las mujeres guardan sus chinchorros en las mochilas-canastos, llamados “bú’rup” 

por los Nukak, que cuelgan de la frente y sobre la espalda (Torres, 1994). En una olla de 

aluminio guardan la pintura facial, un espejo, tijeras, fósforos, cumare, chinchorros y 

bandas “kút’yu” que se amarran alrededor de las muñecas, rodillas y tobillos. Utilizan 

fibras de cumare para los chinchorros y las pintan, al igual que su cuerpo con méru (color 

rojo). Los hombre, en cambio, llevan sobre el hombro derecho la cerbatana, hacha, machete 

y en la mano derecha los dardos téru, impregnados con curare manyi y envueltos en una 



hoja de platanillo junáte (Torres, 1994). Al llegar al campamento los Nukak se bañan y se 

dispersan para cazar y recolectar su comida. Al regreso lo preparan en el fogón y el 

momento de la comida es un momento de risa y dispersión (Torres, 1994).   

Sistemas Productivos Según algunos colonos, los Nukak tienen algunos huertos 

colectivos de acuerdo a las estaciones (chontaduro, plátano, yuca y frutas como al piña y la 

papaya). En verano la pepa que más abunda es el platanillo, consumida después de ser 

asada. Yáabm, el fruto de la palma seje, se desgrana en la olla con agua y la ut, ka pepa del 

cumare, se puede partir con los dientes cuando está verde. A 7 días de camino del Cewrro 

de las Cerbatanas, al oeste de la Laguna Pavó, crece una palma con la que confeccionan 

cerbatanas (de 2-5 m). Después de extraerle la pulpa, uno de los extremos se cubre con brea 

vegetal, se hace un punto para el dardo. Las espinas de la palma de seje (70 cm de 

longitud), son utilizadas como dardos. En un extremo se le amarra algodón silvestre y se 

impregna con cumare. Después de recolectar la comida, es cocinada por mujeres, y el 

residuo se comparte con el grupo. El fuego se obtiene por fricción entre dos palos 

(femenino y masculino, utilizando fibras vegetales secas). La comida se sirve en totumas o 

en hojas de platanillo (Torres, 1994).  

 Si hay grupos que coinciden en los campamentos hacen intercambios y rituales con 

danza y música. Se utilizan instrumentos musicales como la mikuepát (Flauta hecha de tibia 

de venado); la zampoña (Flauta hecha con tubos amarrados)  y las trompetas grandes 

hechas de corteza de árbol. El grupo duerme desde las nueve de la noche y se levanta a las 

4 am, por la mañana se bañan, prenden el fuego y las mujeres renuevan su pintura facial. 

Según William Torres los Nukak tienen una “Cultura de lo Rojo”, y son “los nómadas rojos 

de la Amazonía” (Torres, 1994: 229). Además de la pintura facial y corporal, los Nukak 

cuelgan de una cuerda roja de cumare pendientes y colmillos de mico y atrás, en el nudo, 

cuelgan plumas y alas de cucarrón. En las orejas, tanto los hombres como las mujeres 

cuelgan adornos jura’tami: trozos de bambú, huesos delgados, plumas blancas y rojas. Los 

hombres se visten con guayuco (de fibras vegetales teñidas de rojo).  

 

C). Cambio Cultural 

Desde hace varias décadas el grupo ha estado en una situación vulnerable, debido a 

su vecindad con la guerrilla, la explotación de recursos y tierra por parte de colonos, etc. En 

el año 1988, un grupo de 36 personas pertenecientes al grupo de cazadores recolectores 

nukak-makú, apareció en Calamar, en las selvas del Guaviare (Zambrano, 1994). Esta 

noticia “(…) causó sensación, intriga y solidaridad” (Zambrano, 1994). Los Nukak 

mostraron a los colonos cicatrices de balas y expresaron dificultades como las muertes por 

gripa y la pérdida de muchos hombres. A partir de este encuentro, los colonos expresaron la 

necesidad de antropólogos y especialistas, teniendo en cuenta que hasta el momento había 

pocas referencias etnográficas. En 1966 hubo contacto con el Instituto Lingüístico de 



Verano y después con La Misión Nuevas Tribus (Zambrano, 1994). Actualmente, hay un 

grupo de misioneros dentro del territorio nukak cuyo trabajo es evangelizar a los nukak, al 

igual que darles herramientas tales como machetes, azadones y medicinas (Zambrano, 

1994: 188). El Misionero Daniel Germann, trabaja con el Instituto Lingüístico de Verano 

desde 1966 y aprendió su lenguaje. Sin embargo, el contacto con los Nukak no ha sido 

fácil, y en un principio los recibieron con flechas y cumare. Antes de 1988, los Nukak 

tuvieron relaciones conflictivas con los colonos, pues estos últimos secuestraron algunos 

niños nukak para esclavizarlos como sirvientes. Adicionalmente los Nukak aprendieron a 

“cazar” las gallinas de los Nukak. Después de 1988 hubo un cambio y los colonos se 

organizaron para ayudar a los Nukak (Zambrano, 1994). El contacto entre los Nukak y los 

colonos ha sido diferente dependiendo de cada región. El trabajo de William Torres estudia 

estas particularidades y menciona zonas como Guanapalo, Caño Seco, San José del 

Guaviare, Tomachipán, Raudal Golondrino y Laguna Pavón (Torres, 1994)
4
.   

  

Esta “aparición” de los Nukak fue el resultado de un recorrido de 250 km en línea 

recta con una duración de 5 meses, saliendo “cuando el chontaduro estaba verde” 

(Zambrano, 1994: 183). En el camino los Nukak construyeron algunos asentamientos para 

escampar y otros para pernoctar. Los primeros son hechos con hojas de platanillo puestas 

de manera horizontal sobre arbustos y los segundos son viviendas en círculo, cada una con 

un fogón, alrededor de los cuales los Nukak guindan las hamacas. Durante los días de 

asentamiento los integrantes del grupo aprovechan para hacer algunas actividades de 

cuidado corporal como depilación de las cejas, corte de cabello (con caucho y dientes de 

piraña); hombres se enrollan collares de dientes de mico churuco y se pintaban el cuerpo 

con achiote; los niños hilan algodón elaboran flechas para las cerbatanas; mujeres tejen 

hamacas y raspan la yuca, mientras que otros cazaban y recolectaban miel (Zambrano, 

1994: 185). Zambrano dice que los Nukak hicieron este recorrido para buscar a sus 

parientes y que más adelante, en 1989, decidieron volver porque se sintieron a gusto en 

Calamar (Zambrano, 1994).  

Después del encuentro con los colonos y de la intervención de antropólogos, 

comerciantes, campesinos y algunas entidades estatales, los Nukak fueron trasladados a “su 

lugar de origen”. Según el estudio de Carlos Vladimir Zambrano este fue un “traslado 

simbólico”, restringiendo el espacio de movilización de los Nukak, sin tener en cuenta las 

conductas, expectativas y decisiones del grupo étnico. Los resguardos, aplicados al caso de 

los Nukak, no tienen en cuenta el carácter nómada de la gente. Por consiguiente, es 

importante fortalecer las capacidades internas del grupo de decisión, al igual que no 

intervenir económicamente, respetar su territorialidad y trabajar por su seguridad ante el 

                                                           
4
 Para más información revisar el trabajo de William Torres: “Nukak: Aspectos 

Etnográficos” (1994), publicado en la Revista Colombiana de Antropología Vol.XXXI.  



conflicto militar. Esto, teniendo en cuenta que los elementos culturales de los Nukak se 

están afectando por la reducción de sus territorios, la explotación petrolera, el narcotráfico 

y la violencia (Zambrano, 1994). El plan de actividades e investigación propuesto por 

William Torres está fundamentado en tener en cuenta su condición nómada. Este plan tiene 

en cuenta la divulgación (informar a los colonos sobre quienes son los Nukak); Territorio 

(Hacer saber al Incora el territorio de los Nukak para determinar un resguardo lo más 

amplio posible); Salud (mejorar puestos de salud para evitar bronquitis, gripa, neumonía, 

tuberculosis, paludismo y leishmaniasis); Etnografía y Etnolingüística (un antropólogo que 

esté a cargo de esto) (Torres, 1994).  

18. Piaroa 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

El grupo étnico Piaroa hace parte de la familia lingüística Sáliva-Piaroa que, en su 

mayoría, habita territorios venezolanos, a la derecha del Río Orinoco y en Colombia 

algunos habitan en el municipio de Cumaribo, Vichada, en los resguardos de Caño Zama, 

Cumaral y Matavén. El término Piaroa aparece en 1750 para designar a un grupo del Río 

Sipapo, Piyálua es como son llamados por los Sikuani y Woteche es la autodenominación 

que permite diferenciar los Piaroa “propios” a nuevos grupos que se hayan integrado a la 

etnia. Según los Sáliva, ambos grupos pertenecen a la misma etnia (Ortiz y Pradilla, 1987; 

Blaz Telban, 1988) y estudios como el de Paul Rivet (1920) apoyan esta propuesta a partir 

de una comparación léxica (Landaburu, 1999). Sin embargo, algunos investigadores como 

Brinton niegan que haya dicha relación (Landaburu, 1999).  

 B). Caracterización étnica 

 

Sistema Representativo En general, para los indígenas del llano, la magia, lo 

sobrenatural y lo esotérico hacen parte de la vida diaria. De acuerdo con esto, la 

enfermedad, la muerte, agresión y conflicto son el resultado de una alteración del equilibrio 

entre los individuos, grupos sociales, fuerzas de la naturaleza, almas, espíritus, etc. El 

chamán es la figura que actúa como mediadora entre los hombres y estas fuerzas 

sobrenaturales (Ortiz y Pradilla, 1987).  

Organización social Los indígenas Piaroa están subdivididos en grupos territoriales 

y unidades políticas comandadas por un líder llamado Ruwang, quien tiene el poder para 

defenderse de la brujería y de la naturaleza en territorios extraños, razón por la cual puede 

viajar y relacionarse con personas ajenas a su grupo étnico (Ortiz y Pradilla, 1987: 91). En 

un mismo asentamiento hay varias familias aliadas, puesto que entre los Piaroa se practica 

la endogamia local (Ortiz y Pradilla, 1987).  



 

C). Cambio Cultural 

Igual que en el texto de los Sikuani: 

Durante la época de la conquista, los Llanos estaban habitados por distintas 

poblaciones distribuidas alrededor del territorio llanero. En ese entonces se comerciaban 

productos como aceite de tortuga, pescado, resinas, mantas, oro y curare, utilizando la 

quiripa como moneda de concha de caracol. Según el estudio de Ortiz y Pradilla, los 

indígenas participaron durante la colonia, en el comercio de esclavos hacia la Guyana. 

Aunque originalmente esta dinámica consistía en un sistema de alianza, afectó 

notablemente la red exogámica y comercial del sistema social llanero. Más adelante las 

haciendas y misiones de jesuitas implantaron la ganadería extensiva, alrededor de la cual se 

desarrolló el proceso del mestizaje y cultura del campesino llanero. Hacia finales del 

S.XIX, grandes migraciones hacia los llanos incrementaron la presión sobre las tierras 

llaneras. Por consiguiente, los indígenas fueron víctimas de colonos y ganaderos (Ortiz y 

Pradilla, 1987). De la mano con lo anterior, se dio un proceso de sincretismo entre la 

tradición indígena y la europea. Para estos grupos Dios, o Jesucristo es el inventor de las 

armas de fuego y quien trajo a los blancos y a las mercancías), la Virgen María, en cambio, 

es una de las mujeres amazonas (Ortiz y Pradilla, 1987).  

19. Réplicas de diseños Precolombinos 

 Diversos artesanos de la actualidad han dedicado su actividad artesanal a la re-

creación y réplica de los diseños precolombinos. Mediante la producción de objetos como 

ánforas, anillos, aretes, dijes, cuentas, orejeras y pectorales, estos artesanos dan cuenta de 

las manifestaciones culturales y de la creación de un orden cósmico por parte de los 

pueblos antiguos. Además de reproducir objetos domésticos y rituales, los artesanos 

exponen una variedad de diseños con una fuerte carga simbólica. Los grupos antiguos como 

el Sinú, Quimbaya, Tairona, Muisca, Nariño, Tumaco y Calima, desarrollaron avanzados 

procesos técnicos y estilísticos de acuerdo a cada región y oficio (Chávez, 1985).  

Según el estudioso Antonio Grass, el pensamiento del hombre colombiano antiguo 

estaba en estrecha relación con el medio ambiente. Así, los grupos precolombinos 

integraron los animales a su cosmos, transformándolos en deidades, elementos protectores 

y tótems, “También los animales eran alimento, vestido, adorno, materiales destinados al 

arte, al rito o a los usos comunes” (Grass, ¿: ).  Por consiguiente, los animales fueron 

representados en cerámica, oro, piedra, hueso y, cargados de poderes simbólicos, fueron las 

imágenes de tumbas, altares, tocados y adornos. Dependiendo del grupo cultural, cada 

animal tenía un contenido simbólico distinto, representando el bien y el mal, el día y la 

noche, “(…) mezclando lo felino con las aves, la serpiente con el jaguar, la serpiente con el 

ave; o el hombre con el pez, el hombre con el ave, el hombre con el saurio” (Grass, ¿:?). 

Además del carácter mitológico, las figuras animales se usaron para hacer dijes, 



instrumentos musicales, juguetes, adornos, al igual que recipientes para agua, sangre o miel 

(Grass, ¿¡). Los diseños precolombinos incluyeron animales como el jaguar, la serpiente, 

las aves, las ranas, los micos, los peces y los insectos.  

Jaguar: Elemento fundamental de la cosmogonía de la mayoría de pueblos antiguos de 

América. Animal legendario, principio del género humano, representante del poder 

guerrero, portador de los poderes del sexo y de la sensualidad, componente de las fuerzas 

míticas creadoras.  

Serpiente: Simbología depende del género, tiempo y costumbres. Representación de 

mundos tenebrosos, de fertilidad de los hombres y la tierra, símbolo fálico, como corriente, 

como agua. Como espiral: simboliza lo eterno y lo sin fin, lo permanentemente móvil.  

Pueden ser creadoras o destructoras.  

Grupos Precolombinos 

Tairona Habitantes de la Sierra Nevada de Santa marta. Pueblo de agricultores, 

guerreros, ingenieros, urbanistas, ceramistas y artistas con una clara organización socio-

política. Estudiosos de los tairona atribuyen el exterminio de gran parte de este grupo a los 

españoles y señalan que, a partir de un proceso de mestizaje de los sobrevivientes, 

descendieron otros grupos como los Kogui y los Ika, quienes continúan reproduciendo 

algunos elementos de carácter económico e ideológico (Chávez, 1985: 21). Culturalmente, 

los tairona desarrollaron importantes elementos en urbanismo, orfebrería, plumería, tejidos 

y talla de piedras semipreciosas. Fabricaron cerámica negra, rojiza y de color crema para 

hacer cuencos, platos, ollas y escudillas, utilizadas para rallar la yuca, machacar semillas y 

como urnas cinerarias (Chávez, 1985). Las terrazas, caminos, puentes, canales de irrigación 

(para irrigar el maíz, base de su alimentación) y escaleras, dan cuenta de sus conocimientos 

en ingeniería y arquitectura. El profundo sistema religioso y filosófico de los tairona es 

evidenciado en la cerámica, las tallas, tejidos y en las creencias vivas de sus descendientes 

que actualmente habitan los picos de la Sierra Nevada (El Dorado, Grass, 198?, Grass?). 

Todo esto hace de los tairona una de las más reconocidas culturas de la Colombia antigua.  

Sinú Grupo cultural que habitó las llanuras de la Costa Atlántica, en los ríos Sinú y 

San Jorge, desde Cartagena hasta las montañas antioqueñas. Los Sinú tenían una fuerte 

unidad política, estratificación social y jerarquía militar. Pueblo de urbanistas, ingenieros, 

agricultores, comerciantes, ceramistas y grandes orfebres (Grass ¿). Los trabajos de los 

esposos Reichel-Dolmatoff dan cuenta de dos asentamientos prehispánicos 

correspondientes a este grupo. El primero, del S.I al S.X, da cuenta de una alta densidad de 

población, canales de control de agua, plataformas verticales de vivienda, montículos 

funerarios, tradición cerámica y vivienda dispersa. El segundo, del S. XIV, muestra una 

localización en espacios elevados, vivienda dispersa a orillas de los ríos y un tipo de 

cerámica alisada, utilizada para cocinar, conservar y servir alimentos (Chávez, 1985). La 



decoración pintada en la cerámica se asemeja a los diseños actuales de cestería y el tejido 

en fibras de la Costa Atlántica. Según datos etnohistóricos, los Sinú se destacaron en el arte 

textil y las mujeres se pintaban y tatuaban el rostro, brazos y pechos (Chávez, 1985).  

 Quimbaya Cultura antigua de Colombia ubicada en los departamentos de Caldas, 

Quindío, Risaralda y el norte del Valle del Cauca, entre los ríos Cauca y Magdalena 

medios. Aunque lo más reconocido de esta cultura es la orfebrería (Chávez, 1985), también 

se han encontrado muestras de cerámica y tumbas con espejos de obsidiana, hachas de 

piedra, cuentas de collar de cristal de roca, telas de algodón, armas y remos de madera (El 

Dorado, 1973). El pueblo estaba conformado por tejedores, mineros y orfebres que 

produjeron una importante obra en la América precolombina (Grass, 198?, ¿).  

Muiscas Cultura precolombina que habitaba el altiplano de la Cordillera Central. 

Los muiscas contaban con una estratificación política y unos gremios especializados (El 

Dorado, 1973; Grass ¿)). Su economía agrícola era complementada por la caza, la pesca, la 

minería, la alfarería, la orfebrería y la elaboración de tejidos. Los tejidos, las mantas, la sal, 

las esmeraldas y la cerámica circularon en redes de intercambio comercial entre muiscas y 

otros grupos como los laches (Ome, 2006; Chávez, 1985).  

La evidencia de las prácticas funerarias da cuenta de un complejo cosmogónico, 

religioso, ritual y simbólico (Grass?; Ome, 2006). Esto, de acuerdo a la visión de los 

muiscas frente a la muerte como un rito de paso, un estado de transición físico y espiritual 

de un ciclo a otro, y no como fin de la vida (Ome, 2006: 26). Los muiscas practicaban la 

momificación, en la que se incluían múcuras, chicha, alimentos, cuencos, copas y objetos 

de orfebrería. Para los muiscas las lagunas eran lugares sagrados en donde se llevaban a 

cabo ofrendas y sacrificios humanos, utilizando cuentas de collar, plumas, caracoles, 

mantas, hojas de coca, comida, etc. La variedad de las ofrendas dependía de la deidad a la 

que se quisiera ofrendar (Ome, 2006).  

Además de las prácticas funerarias, los demás ritos de los muiscas consistían en tres 

pasos: 1). La Purificación, 2). El ofrecimiento a los dioses y 3). El biohete, o borrachero 

con chicha (Bebida fermentada y almacenada en jarras y múcuras, servida en copas y 

cuencos: elemento de identidad y cohesión social) (Ome, 2006). En la cerámica de los 

muiscas se encontraban las representaciones de caciques como el Zipa de Bacatá o el Zaque 

de Hunza. Las múcuras para guardar la chicha tenían una función ritual, por ser ésta bebida 

sagrada, la cual bebían acompañados de Nencatacoa, “el dios de la cola de zorro, protector 

de los artesanos: tejedores, orfebres y ceramistas” (Chávez, 1985: 32). Trabajos como el de 

Tatiana Ome permiten entender la inevitable transformación de la ritualidad prehispánica, 

puesto que tanto la ritualidad como los objetos fueron adoptados por una domesticidad 

colonial y republicana relacionada con las nuevas viviendas. 



 Así, los objetos que antes eran empleados en contextos rituales, como ofrenda o 

como ajuar funerario, y sólo en algunas ocasiones en contextos domésticos, se adaptaron a 

un nuevo contexto colonial, mediado por nuevas prácticas y discursos (OME: 7). La 

práctica artesanal de la cerámica ha sobrevivido y hoy en día se sigue haciendo en 

Cundinamarca y Boyacá.  Elaborada en pueblos con tradición de “olleros”, tales como 

Ráquira y Sutamarchán, la cerámica es una actividad complementaria a las tareas 

campesinas (OMe y Chávez, 1985).  

 Nariño La cultura Nariño estuvo compuesta por varios pueblos del altiplano 

colombiano que limita con Ecuador. Influenciados por las culturas del Sur, sus pueblos 

estaban compuestos por agricultores, ceramistas y orfebres (Grass, ¿).  

Tumaco La cultura Tumaco es conocida como una cultura de alfareros (además de 

agricultores), oficio mediante el cual dieron cuenta de su entorno cotidiano, medio social y 

universo religioso. Se estima que la cronología del grupo Tumaco data desde mil años A.C 

hasta 1.600 años d.c. Sus escultores y ceramistas (Grass, ¿; Grass, 1985) registraron los 

procesos de vida en la cerámica y la escultura, y fueron adoradores del jaguar y de los ritos 

fálicos. A pesar de la ausencia de evidencia viva, es posible reconstruir su cultura material 

y espiritual, a partir de las figuras de cerámica sepultadas en tierra de manglares que hoy en 

día nos muestran un pueblo con una “plenitud creadora” (Chávez, 1985: 45).  

Además de las representaciones sobre la vida cotidiana, la cultura Tumaco 

representó figuras mitológicas como la materialización de las potencias sobrenaturales y 

otras inquietudes metafísicas. Se representaron figuras de mujeres, guerreros, sacerdotes, 

pensadores, enfermos y exaltaron el falo como símbolo de la fertilidad. Álvaro Chávez 

describe la obra de los Tumaco como variada, sugestiva y rica en simbolismo, conformada 

por figuras de seres antropozoomorfos y de animales fantásticos, “diosas embarazadas con 

caracoles en el tocado como emblema de la dualidad masculino-femenina que provoca la 

vida; hombres jaguares de grandes colmillos y penes erguidos que exaltan la virilidad; osos 

humanizados con gigantescos falos y mujeres vestidas de hojas y de flores, adornadas con 

mazorcas y frutas en homenaje y propiciación de pródigas cosechas” (Chávez, 1985: 46). 

Además representaron sus templos y viviendas.  

  Calima Según el antropólogo Álvaro Chávez Mendoza, el término “Calima” hace 

referencia a una región del departamento del Valle del Cauca, alrededor del Río Calima (en 

la vertiente del Océano Pacífico) y no a una cultura determinada. Durante periodos distintos 

varios grupos ocuparon esta región, lo que dificulta la identificación de un estilo 

homogéneo en las obras encontradas. Por esta razón la cultura Calima ha sido divida en tres 

periodos: 1). Llama (1.590 a.c.- 80 a.c), 2). Yotoco (395 a.c. 1.175) y 3). Sonso (1.160 d.c.-

1.710 d.c.) (Chávez, 1985). En general,  los pobladores prehispánicos de estos periodos 



eran comerciantes, ceramistas, orfebres y agricultores sedentarios que habitaban de manera 

dispersa en terrazas. En sus tumbas han encontrado objetos orfebres, cerámica, madera y 

piedras semipreciosas (El Dorado, 1973 y Chávez, 1985). Destacados por el oficio de 

orfebrería usaron el oro para confeccionar el atuendo de un guerrero ceremonial. También 

trabajaron la máscara que evidencia su cosmogonía (Grass, ¿).  

20. Paez (Pachón, 1987) 

 

A). Ubicación Geográfica y descripción general 

 

La población indígena Páez habita en los resguardos ubicados en Tierradentro, en la 

Vertiente Oriental de la Cordillera Central, cerca al Pan de Azúcar y al volcán de Puracé, 

junto con población blanca, mestiza y negra. Este grupo habla la lengua Páez, aunque 

actualmente esta lengua está en extinción pues casi todos hablan español. Los Páez son un 

pueblo agrícola, para el que la tierra, más que un medio de producción, es la esencia de su 

vida y su fuente de seguridad (Pachón, 1987). Sin embargo, la lucha por su territorio a sido 

una constante a lo largo de la historia, pues la Iglesia y el Estado han permitido la invasión 

de sus tierras por parte de colonos y agricultores. Así, la escasez de tierra para los Páez es 

motivo de diferencia social.  

B). Caracterización étnica 

 

Los Páez habitan en ranchos aislados construidos en las faldas de la cordillera y sólo 

asisten a los pueblos para los mercados semanales y las fiestas religiosas. La vivienda 

indígena tradicional consiste en una casa a dos aguas con paredes hechas en caña 

entretejida. Por lo general se encuentra otra construcción en la que se aísla a las mujeres 

menstruantes y es posible ver canoas y trapiches para la preparación de la chicha. Muchos 

han implementado huertas caseras en sus solares que riegan con agua de arroyos vecinos, 

conducida por guaduas abiertas (Pachón, 1987).   

Sistema Productivo Basados en la agricultura, los Páez implementan la rocería a 

comienzos de años, después de un periodo de descanso. Después de la roza la maleza se 

deja secar por un mes y después se quema. Junto con la lluvia, las cenizas fertilizan la tierra 

ablandada por el agua, para después tejer cercados alrededor del cultivo. Obedeciendo a 

una “cultura del maíz”, los Páez lo siembran en casi todos los pisos térmicos, menos en el 

páramo, complementando su cultivo con fríjol, arracacha, haba, arveja y yuca. Como 

actividad masculina, la siembra se organiza en mingas. Algunos productos como el café, la 

caña de azúcar y el fique han sido introducidos desde la década de 1950. El fique no tuvo 

buenos resultados, puesto que su producción es muy costosa. Las semillas de la cera de 

laurel, en cambio, nace de manera silvestre y es bastante rentable. Sin embargo, los 

indígenas prefieren seguir cultivando maíz. Algunos tienen ganado para consumo de carne, 

caballos para la molienda de la caña y ovejas para sacar lana y así tejer ruanas. Aunque la 



economía principalmente es de subsistencia también participan en el mercado comprando 

herramientas, semillas y algunos comestibles. Adicionalmente hay quienes venden su 

fuerza de trabajo y trabajan como “jornaleros” recolectando café (Pachón, 1987).  

Organización Política La unidad social y económica básica de los Páez es la familia 

nuclear, siendo los hijos una importante fuente de fuerza de trabajo. Este grupo étnico tiene 

prohibido casarse con los blancos, por lo que practican una endogamia étnica, y las parejas 

de recién casados van a vivir a la casa de los padres del novio, siguiendo así un patrón viri-

local. Los Páez no tienen una vida social activa, teniendo en cuenta las distancias entre 

viviendas. Los cabildos se eligen actualmente y los gobernantes reciben las “varas de 

mando”, elementos de respeto y temor. Hechas de palma de chonta, estas varas eran 

antiguamente decoradas con borlas de colores. Al igual que para los Guambiano la 

participación en el cabildo es una obligación moral y todos los hombres adultos deben 

cumplir esta función. Los diferentes cargos del cabildo son el gobernador, el comisario, el 

alcalde, el alguacil y el fiscal. Adicionalmente, los Páez hacen parte del CRIC, Consejo 

Regional Indígena del Cauca (Pachón, 1987).  

Sistema de Representaciones Para los Páez las montañas son sagradas. 

Adicionalmente hablan de K'pish (el trueno), como aquel que ocupa el lugar más 

privilegiado y habita el fondo de las lagunas. Desde la época colonial los Páez han tenido 

dos movimientos mesiánicos. El primero, en 1706, fue dirigido por Francisco Undachi, 

indígena de San Andrés que decía haber sido enviado para enseñar a rezar a los indígenas 

según ritos católicos. El segundo, en 1833, fue el anciano Pedro Chuvis, para enseñar a los 

Páez las “buenas doctrinas”, destruir imágenes de la cruz y remplazar a la virgen. Juan 

Tama, considerado como el cacique ejemplar de los Páez y forma antropomorfa del hijo del 

trueno, es quien ayuda a los cabildantes a ejercer dignamente su función. Adicionalmente, 

los Páez acuden a los chamanes cuando hay un anomalía como las malas cosechas, las 

plagas o dolencias (Pachón, 1987).  

C). Cambio Cultural 

 

Aunque se sabe poco acerca de los Páez antes de la llegada de los españoles, se ha 

dicho que compartían territorio con los Pijao, Guambianos y Guanaca, estableciendo 

alianzas matrimoniales con este grupo. Los Páez se resistieron a la llegada de los europeos 

pero la guerra y las enfermedades diezmaron al grupo. Los españoles establecieron 

exigencias tributarias excesivas, lo cual motivó la migración de los Páez a territorios 

lejanos. La introducción de herramientas y utensilios de metal, al igual que animales 

domésticos y el cultivo de nuevas especies como el trigo, transformó la antigua comunidad. 

El desmembramiento del Estado del Cauca junto con la pérdida de minas de oro, llevó a 

una ruralización de la élite caucana. En 1971 el CRIC recoge la experiencia de 



movimientos de insurgencia de líderes como Manuel Quintín Lame para recuperar sus 

tierras, fortalecer los cabildos y defender su historia, lengua y costumbres (Pachón, 1987).  

21. San Jacinto 

“Es la tierra de la hamaca grande como dice la canción” (Compositor: Adolfo Pacheco). 

 

 A). Ubicación Gegráfica y descripción general 

  

 San Jacinto es una población ubicada en el departamento de Bolívar, 100 km al sur 

de Cartagena. Fundada en 1776 por Don Antonio de la Torre y Miranda, actualmente tiene 

una población compuesta por negros, mestizos y zambos (Artesanías de Colombia, 1981). 

Antiguamente esta región estaba habitada por uno de los tres reinos precolombinos Sinú, 

famoso por la producción textil y porque gobernaba una cacica. Desde ese entonces los 

indígenas dormían en hamacas, y cuentan que la cacica hacía que sus doncellas durmieran 

en el piso para que ella pudiera apoyar los pies al bajar a la tierra (7 Maestros, 7 

Materiales). Desde ese entonces las mujeres han continuado la labor del tejido durante 

siglos, siendo un pueblo artesano por excelencia.  

 

B). Caracterización Etnográfica y Cultura Material 

 

 En San Jacinto los principales productos cultivados son el tabaco, la yuca y el maíz, 

y la producción de hamacas también es un producto básico de su economía. Esto, teniendo 

en cuenta que la hamaca es el producto más notable de esta región costera del Caribe 

colombiano (7 Maestros, 7 Materiales). Cerca de seis mil artesanas tejen en telar vertical, 

utilizando hilazas de algodón provenientes de Medellín y Barranquilla. Al tratarse de una 

tradición femenina, las mujeres combinan este oficio con otras actividades del hogar 

(atención a los hijos, preparación de alimentos, cuidado de animales, etc). Los hombres se 

encargan de los cultivos, consecución de leña para el fogón, mantenimiento de los animales 

y montan la cabeza de la hamaca (Garzón, 1987) 

 El pueblo de San Jacinto es reconocido por su música, definidos como los 

embajadores nacionales de la música sabanera. Así, la gaita como instrumento, como aire 

musical (relativo a la Cumbia) y como ritmo, es un elemento identitario de esta población.  

C). Cambio Cultural 

 

Como instrumento la gaita proviene de los indígenas. Utilizada en Córdoba y Bolívar, 

es actualmente utilizada por los Kogi de la Sierra Nevada y los Cuna en Urabá. Lucía 

Esperanza Garzón narra la leyenda sobre la creación de la gaita y su origen indígena 

(Garzón, 1987: 78). Las leyendas de San Jacinto dicen que sus antepasados aprendieron de 



los indios. La Gaita Hembra, la Gaita Macho y la maraca son de procedencia indígena 

mientras que los tambores (el llamador) es de origen africano,  

"Del indio salió la GAITA 

Del indio salió el anhelo 

Con cumbia, maraca y tambor 

La GAITA subió a los cielos…" (Garzón, 1987: 77) 

  Sin embargo, dicen que esta tradición se está perdiendo porque a los niños ya no les 

interesa, “En un principio el aire de gaita era solo instrumental, la gaita con su saber 

indígena era suficiente para expresar sentimientos. Posteriormente con el grupo de Toño 

Fernández aparece la Gaita con textos, este tipo de sones le dio un sentimiento diferente al 

entrar en diálogo melódico los versos con la gaita (Garzón, 1987: 80). La relación entre la 

gaita y la cumbia señala un legado africano, siendo la cumbia la tonada del litoral atlántico. 

Así, la influencia negra y costera en la región de San Jacinto se explica por la movilidad del 

negro a través del palenque. Garzón describe cómo los negros de San Onofre y de San 

Basilio subían a los montes de María buscando alimentos y trabajo. A partir de este 

proceso, la gente de San Jacinto adoptaron los cantos y la poesía popular: cantos de 

vaquería, cantos de zafra, cantos de monte. Cuando se celebran las fiestas se hacen las 

ruedas de gaita tratándose de una danza representativa del laboreo. Si la mujer acepta el 

paquete de espermas entregado por el hombre, las prende y entra al ruedo. La danza 

consiste en un movimiento suave, juego seductor y cadencioso.  

  

22. Santa Rosa de Lima 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 El Barrio Santa Rosa de Lima está ubicado en la localidad de Santa Fe, al occidente 

de la ciudad de Bogotá y es reconocido por los tapices “primitivistas” que hacen las 

mujeres artesanas de la comunidad. La práctica de este oficio artesanal se remonta al año 

1971, cuando la señora Graciela Samper de Bermúdez quería buscar una solución a las 

duras condiciones del barrio y especialmente generar una ocupación para las mujeres. A 

partir de esta iniciativa, en 1973 surgieron los Talleres Artesanales Urbanos, ejecutados por 

Artesanía de Colombia (Marroquín, 1990).  

B). Caracterización étnica/cultural y Cultura Material 

 La población del Barrio de Santa Rosa de Lima era en su mayoría gente proveniente 

del campo que venía a la ciudad para buscar mejores oportunidades. Estos grupos se 

asentaron en barrios marginados, conformando amplios cinturones de pobreza. Los Talleres 

Artesanales Urbanos fueron dirigidos hacia gente que no tenía ninguna tradición artesanal, 



pero que tenía algunas habilidades manuales y creativas. Esto, por un lado, con un objetivo 

social de integrar a las mujeres en una actividad económica y productiva y promover la 

actividad en las zonas urbanas. Por otro lado, con un objetivo económico de generar nuevas 

fuentes de ingreso y empleo, definiendo los talleres urbanos como unidades de producción 

(Marroquín, 1990). El testimonio de Beatriz Jiménez, maestra artesana y fundadora del 

Taller Artesanal de Sana Rosa, dice que uno de los mayores problemas eran los maridos, 

quienes no estaban de acuerdo con que sus mujeres salieran de la casa a trabajar 

(Marroquín, 1990). Sin embargo, eso con el tiempo se fue solucionando, y las mujeres 

hicieron de los tapices su fuente de ingresos y espacio para expresión y creatividad.  

C). Cambio Cultural 

 En un principio se escogió la técnica del bordado y aplicación de tela sobre tela, tal 

como se utilizaba en las molas del Golfo de Urabá y los bordados españoles. Así, aunque 

las molas se tomaron como un primer modelo, las mujeres buscaron nuevos temas y 

diseños, principalmente paisajes. De esta manera nacieron los “tapices primitivistas”, en los 

que las imágenes del campo se mezclaban con elementos del paisaje urbano y la vida 

cotidiana en la ciudad (Marroquín, 1990: 107). El taller de Santa Rosa de Lima sirvió como 

modelo para otros 40 talleres y para casos en otras ciudades y países.  

  

 

 

 

 

23. Sikuani 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

Los Sikuani, también conocidos como Guahibo (Guajibo, Guajiba, Goagibo, Uajiba, 

Guajiva, Guayba, Gayva), son un grupo indígena que habita los Llanos Orientales de 

Colombia. Sikuani es la autodenominación del grupo, Guahibo es como el dicen los 

llaneros a los indígenas y Guaiba es como lo dicen los Tunebo a las tribus “salvajes” de los 

llanos. Los Sikuani hacen parte de la familia lingüística Guahibo al igual que otros grupos 

étnicos como los Cuiba (Wamone), Macaguane (Hitnu) y Guayabero (Ortiz y Pradilla: 

1987). Al igual que otros grupos que actualmente habitan esta zona, se dice que hicieron 

parte de migraciones procedentes desde diversas partes del continente. En el caso de los 

Sikuani, se habla de una migración que partió de las Guyanas y sus comunidades, 

organizadas en clanes, se desplazaban por la sabana buscando alimento y sustento, 

recorriendo así el amplio territorio de los llanos (Castro, 2000). Las bandas o clanes 

regionales momowi hacen alusión a la “raza” y se asimila al concepto de apellido, “nieto 

de”. En el año 1987 se estimaban 15.000/20.000 individuos y 5.000 en Venezuela.  



B). Caracterización étnica 

 

Sistema de Producción Los Sikuani practican la horticultura y la yuca es su cultivo 

principal. En los bajos y zonas húmedas se cultiva el plátano (topocho y cambur), la piña, el 

fríjol, la batata y el ñame; Los condimentos, plantas medicinales y frutales como guama, 

mango, papaya y cítricos se siembran cerca a la casa. Hay una “yuquera” adicional que se 

siembra para preparar yalaki, la bebida alcohólica. La siembra se hace de acuerdo a un 

“calendario ecológico”, puesto que la primera siembra se hace cuando empiezan las 

primeras lluvias del año (cuando se da el vuelo de bachacos) y la segunda siembra se hace 

en agosto. Adicionalmente los Sikuani constantemente preparan e intercambian casabe y 

mañoco y, al igual que los Cuiba, observan las aguas en relación con los ciclos biológicos, 

para reconocer el tiempo de recolección de miel de abejas y yopo.  

Organización Sociopolítica  La organización familiar de los grupos indígenas de los 

llanos está fundada en la autoridad del suegro. En el caso de los Sikuani los yernos van 

construyendo viviendas separadas y son comunes los matrimonios exogámicos entre los 

Sikuani, Piapoco y Sáliva. Así, la endogamia es un elemento ideológico. El estudio de Ortiz 

y Pradilla (1987) afirma que las relaciones de parentesco estructuran el intercambio 

económico y las relaciones de trabajo. 

Sistema de Representaciones Según el estudio de Ortiz y Pradilla (1987), “Para los 

indígenas llaneros la magia, lo sobrenatural, lo esotérico (en general lo espiritual), no 

constituye una realidad aparte de la vida social y material diaria. La enfermedad y la 

muerte, la agresión y el conflicto, siempre latentes, irrumpen cuando desconociendo alguna 

prohibición, se altera el equilibrio entre el numeroso conjunto de individuos y grupos 

sociales, fuerzas de la naturaleza, almas, espíritus del bosque, de las aguas y del cielo que 

pueblan el vasto cosmos indígena” (Ortiz y Pradilla, 1987: 91). Para estos grupos étnicos el 

chamán actúa como mediador entre lo humano y las fuerzas sobrenaturales. Entre los 

Guahibo y Piapoco, sólo los hombres adultos y mujeres viejas pueden llegar a ser Karecas, 

curanderos. Esto se logra mediante un entrenamiento que incluye un periodo de ayuno, 

abstinencia sexual y sorber yopo, todo esto acompañados de un chamán experimentado. 

Estas figuras logran desarrollar un órgano nuevo en la garganta que les permite agarrar 

partículas que extraen mediante la aspiración (Ortiz y Pradilla, 1987).  

Para los Sikuani (al igual que para otros grupos como los Cuiba, Hitnu y Guayabero) 

se utilizan plantas psicotrópicas como el yopo, el tabaco, la coca, el capi, las vinagrejas y 

otras plantas psicotrópicas. El yopo es una de las principales plantas y es utilizada en 

rituales curativos, eventos sociales, bailes y visitas de intercambio (Ortiz y Pradilla, 1987). 

Los Cuiba y los Sikuani intercambian algunos objetos y productos rituales como el yopo, el 

tabaco, el polvo de talismán, colorantes y resinas usadas en curaciones. Además de la 

circulación de productos circulan conocimientos chamánicos. En estos grupos se admite la 

coexistencia del sistema chamánico con la medicina occidental (Ortiz y Pradilla, 1987: 92). 



Para la familia de los Guahibo y para los Piapoco, los rituales están relacionados con el 

ciclo vital. El “Rezo del pescado” consiste en la iniciación para preparar a la joven adulta; 

El segundo enterramiento es un ritual para los Sikuani, celebrado con bailes de “cacho de 

venado”, borrachera con yalaki, se entierra alguna prenda del muerto, se pintan con onoto y 

se vuelven a enterrar en una urna cerámica.    

 

C). Cambio Cultural 

Durante la época de la conquista, los Llanos estaban habitados por distintas 

poblaciones distribuidas alrededor del territorio llanero. En ese entonces se comerciaban 

productos como aceite de tortuga, pescado, resinas, mantas, oro y curare, utilizando la 

quiripa como moneda de concha de caracol. Según el estudio de Ortiz y Pradilla, los 

indígenas participaron durante la colonia, en el comercio de esclavos hacia la Guyana. 

Aunque originalmente esta dinámica consistía en un sistema de alianza, afectó 

notablemente la red exogámica y comercial del sistema social llanero. Más adelante las 

haciendas y misiones de jesuitas implantaron la ganadería extensiva, alrededor de la cual se 

desarrolló el proceso del mestizaje y cultura del campesino llanero. Hacia finales del 

S.XIX, grandes migraciones hacia los llanos incrementaron la presión sobre las tierras 

llaneras. Por consiguiente, los indígenas fueron víctimas de colonos y ganaderos (Ortiz y 

Pradilla, 1987). De la mano con lo anterior, se dio un proceso de sincretismo entre la 

tradición indígena y la europea. Para estos grupos Dios, o Jesucristo es el inventor de las 

armas de fuego y quien trajo a los blancos y a las mercancías), la Virgen María, en cambio, 

es una de las mujeres amazonas (Ortiz y Pradilla, 1987).  

 

24. Ticuna 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los Tikuna habitan el trapecio Amazónico y el tamaño extensión territorial y  

población es superior al de otras etnias como los Cocama, Witoto, Muinane y Yagua 

(Fajardo y Torres , 1987) . La discusión en torno al origen linüístico de los Tikuna, los ha 

presentado como parte de la familia Arawak (Paul Rivet, 1912); de la Macro-Tucano y en 

tiempos recientes se ha calificado como una lengua aislada o única (Montes 2006 en 

Gómez 2010). El término tikuna, de origen Tupí, hace referencia a “lo negro” y la raíz tic 

significa “hombre” o “ser humano”. La combinación entre estos dos elementos da cuenta de 

la tradición tikuna de pintarse el rostro con huito (Gómez, 2010).  

 

B). Caracterización etnográfica 



Sistema de Producción El sistema productivo de los Tikuna está basado 

principamente en la horticultura, caza, pesca, recolección y comercio. La agricultura se 

hace en tierra firme y várzea, de manera itinerante, haciendo tala, quema y siembra. En las 

chagras cercanas tienen sembrado de yuca, plátano, caña de azúcar, granadilla y maíz. 

Alrededor de la chagra hay algunos frutales de marañones, pomarrosa, uva, guayaba, 

hierbas aromáticas, ají, bure ycolorantes como el achiote. La caza, como actividad 

masculina, ha incorporado armas de fuego, aunque antes se hacía con arco, flecha, lanzas, 

trampas y cerbatanas. Este sistema productivo ha sido amenazado por algunas dificultades 

como los nuevos patrones de asentamiento (llevando a una sobreexplotación del medio) y 

por el alejamiento de animales hacia el centro de la selva (motivado por el ruido de armas 

de fuego y plantas eléctricas). Adicionalmente los Tikuna participan en el comercio con 

distintos productos, incluyendo las artesanías (yanchama, hamacas y mochilas de fibra de 

chambira, canoas, canastos y máscaras) (Fajardo y Torres , 1987).  

Organización sociopolítica La cosmología Tikuna concibe el mundo natural como un 

todo, incluyendo el orden de lo humano, de las plantas y de los animales. Esto se hace 

evidente con el totemismo, cuya clasificación expresa una relación directa entre las alianzas 

matrimoniales y los animales. Anteriormente los Tikuna vivían en malocas, determinadas 

patrilocalmente, en cuyo interior estaba plasmada la organización social, diferenciando 

mitades exogámicas. Dentro de este grupo étnico el Curaca es un hombre adulto con 

capacidad de liderar el grupo, tener conocimiento cultural y tradicional y capaz de 

comunicarse con el mundo blanco. Esta figura de cohesión social es elegida por la 

comunidad mediante el voto. La institución chamánica está desapareciendo entre los 

Tikuna debido a la fuerte influencia del catolicismo y protestantismo. Así, algunos rituales 

como el de la iniciación femenina (pelazón), se han ido perdiendo y han surgido nuevas 

instituciones indígenas, adaptadas del mundo blanco, tales como la enfermería, Defensa 

Civíl, Junta de Acción Comunal y la Policía Cívica (Fajardo y Torres , 1987).  

 Sistema de Representaciones Siguiendo con lo anterior, la cosmología Tikuna 

presenta el mundo dividido en tres partes: superior (figuras parecidas a hombres y almas de 

difuntos); Intermedio (superficie de la tierra, habitada por hombres y algunos demonios); e 

Inferior (Región subacuática, donde viven demonios y humanos con defectos). 

Adicionalmente presentan a Yoi como el héroe civilizador que hizo a la gente. Por último, a 

pesar de la disminución en las funciones del chamán, aún hay un conocimiento general 

frente a las propiedades medicinales de las plantas, y es el chamán quien tiene el 

conocimiento más profundo. Los poderes mágicos del chamán provienen de su relación con 

los árboles y su iniciación se hace por medio de otro chamán durante las noches, 

aprendiendo a succionar el tabaco como curación y aplicar algunas hierbas como medicina. 

Cada chamán tiene métodos específicos y hay casos en que pueden hacer el mal. Durante el 

ritual de la “pelazón” la niña es retirada en su primera menstruación y recibe las 



instrucciones necesarias para convertirse en mujer. Mientras la mujer y el tío materno se 

encargan e ella, el padre organiza la fiesta con abundante comida. Al salir del encierro es 

adornada con pintura facial y corporal, vestida con yanchama y adornada con una diadema, 

mientras los invitados bailan al ritmo de flautas y cantos rituales (Fajardo y Torres , 1987).  

C). Cambio Cultural 

Los Tikunas que actualmente habitan el Trapecio Amazónico tienen un bagaje 

histórico caracterizado por diversas influencias desde los primeros colonizadores españoles 

y portugueses. Esta historia ha influenciado los aspectos culturales, económicos y sociales. 

El estudio de Mariana Gómez demuestra que, “La ubicación de estas comunidades en 

lugares concurridos y de paso constante para extranjeros y comercio, ha hecho que estas 

poblaciones recurran a diferentes mecanismos de producción económica y múltiples 

oportunidades para el acceso a ingresos monetarios (…)” (Gómez, 2010: 10). La influencia 

de prácticas religiosas cristianas (protestantes y católicas) han generado fuertes cambios en 

la mitología y en los aspectos rituales, pues en este caso Yoi adquiere la identidad de San 

Francisco. Los Tikuna se vieron involucrados en los procesos de cauchería, misiones, 

haciendas ganaderas, extracción de recursos madereros y pesqueros, prostitución, 

reclutamiento militar, educación narcotráfico, etc (Fajardo y Torres , 1987). Aunque estos 

complejos de procesos han resultado en el desuso de pautas culturales y abandono de la 

lengua de los Tikuna, este grupo étnico se ha caracterizado por su adaptación a las diversas 

condiciones del contacto intercultural, apropiándose de nuevos movimientos espaciales, 

políticas y prácticas religiosas (Gómez, 2010: 46) 

25. Tukano 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

 Los tukano son un grupo étnico que habita principalmente el departamento del 

Vaupés, y otros como el Guainía y el Guaviare. Junto con otras “tribus” como los Desana, 

Pira-Tapuya, Uanano, Karapana, Tukúya, Mirití-Tapuya, Yurití-Tapuya, Cubeo y 

Barasana, los tukano conforman la familia  lingüística Tukano Oriental. Según el estudio de 

Reichel-Dolmatoff, el término “tribus” hace referencia a grupos con carácter de sibs, o 

fratrías exogámicas que comparten elementos culturales entre sí (Reichel-Dolmatoff, 1986). 

En otras palabras, consisten en grupos de descendencia que constituyen una unidad 

exogámica independiente y hablan su propia lengua, mientras que comparten algunos 

rasgos culturales con las “tribus” de la misma familia.  

B). Caracterización étnica 

Sistemas productivos Los indígenas tukano son horticultores y su cultivo principal 

es la yuca brava. Adicionalmente practican la pesca, actividad enmarcada dentro de un Vai-

turi, “peces-sistema” también conocido como dehkó turi, “agua-sistema”. Este sistema, 



conformado por todos los ríos, quebradas y lagos del territorio tukano, desana y pira-

tapuya, y los peces que habitan en éste. Adicionalmente, este sistema está dividido por 

capas, en las cuales habitan diferentes tipos de peces y en los que los Dueños de los Peces 

viven.  

Sistema Representativo Los tukano comparten elementos de un mismo mito de 

origen con otras unidades exogámicas, narrando cómo sus ancestros vinieron desde el 

oriente, de donde viene el sol y penetraron el territorio viajando río arriba (Reichel-

Dolmatoff, 1997: 77). Otra similitud con las demás unidades exogámicas consiste en las 

relaciones hombre/animal, atribuyendo a los animales ciertos valores simbólicos, “No se 

trata de la transformación de animales en gente o de la gente en animales; tampoco que 

ellos desciendan de animales, ni cosa alguna parecida; se trata de que las gentes son como 

animales” (Reichel-Dolmatoff, 1997: 79). Adicionalmente, para las “tribus” de la familia 

Tukano Oriental cuentan con chamanes que, después de un entrenamiento riguroso e 

“iniciación chamanística”, adquieren un conocimiento tradicional de plantas y animales, 

uso de drogas, cosmología y mitología, tradiciones genealógicas, manejo de rituales y uso 

de narcóticos para comunicarse con fuerzas sobrenaturales. Este entrenamiento consiste en 

un periodo de aislamiento durante el cual los chamanes, alimentándose únicamente con 

almidón a yuca, mueren simbólicamente para volver a nacer. Bajo el influjo de drogas 

narcóticas, el grupo de hombres baila y canta hasta que, al final de dos meses, caen 

agotados sin siquiera poder caminar: esto es el proceso de muerte para poder renacer 

(Reichel-Dolmatoff, 1997: 123). Los Tukano dicen que el Tapir es su animal ancestral. Uso 

de narcóticos para rituales.  

Organización social Tal como se estableció anteriormente, los Tukano Orientales 

están divididos en “tribus”, contando con aproximadamente 20 unidades exogámica. Por 

tradición, estas unidades están dividas en grupos de 3 unidades que intercambian entre sí. 

Una de estas unidades tripartitas está conformada por los desana, los pira-tapuya y los 

tukano. Esta relación tripartita puede verse en diversos aspectos de la vida simbólica y 

cotidiana. Por un lado, los chamanes Desana utilizan unos cristales para ver hacia afuera un 

mundo que sin éste objeto sería invisible. Así, el chamán mira desde el interior del cristal y 

percibe un horizonte tripartito conformado por los tres grupos. Por otro lado, los sabores y 

olores son elementos clave para las alianzas matrimoniales. De acuerdo con esto, las 

parejas matrimoniales compatibles son aquellas que tengan sabores opuestos, "Para una 

mujer pira-tapuya o tukano, de sabor dulce, el semen desana, dehkó mukúri bogá, es 

amargo y, por consiguiente, aceptable, pero una mujer desana "dulce" no puede casarse con 

un hombre desana igualmente "dulce", dehkó imísiri bogá; lo mismo se aplica cuando el 

caso es el inverso" (Reichel-Dolmatoff, 1997: 61). En cuanto a los olores, se dice que las 

mujeres desana y tukano tienen un olor a sangre menstrual mientras que las pira-tapuya 

huelen a pescado. Así, respecto a las mujeres del propio grupo se dice que tienen un olor 



placentero, a excepción de cuando están menstruando a diferencia de las mujeres de otras 

unidades exogámicas que no huelen bien.   

 

C). Cambio Cultural 

 Los datos etnohistóricos de la región del Vaupés afirman que la mayoría de los 

grupos Tukano Orientales son nuevos en el territorio. Anteriormente las regiones 

interfluviales estaban habitadas por grupos de cazadores y recolectores nómades llamados 

makú y otros grupos de horticultores como los tukano, a los que los desana llamaban 

“Gente Tapir”. Más adelante, tal como dice la narración mítica, llegaron nuevos pobladores 

que venían del Oriente, por el Río Negro y el Río Vaupés.  

La región del Vaupés ha sido caracterizada como “Tierra de indios, caucheros y 

misioneros, tres elementos humanos que no siempre viven en armonía” (Reichel-

Dolmatoff, 1986). Así, en 1914 se iniciaron las primeras misiones de holandeses. Reichel-

Dolmatoff insistió en la urgencia de estudiar la cultura tukano, teniendo en cuenta que el 

grupo ha tenido fuertes cambios causados por la influencia del tráfico de drogas, la 

guerrilla, la explotación del oro y la colonización (Reichel-Dolmatoff, 1997).  

 

D). Cultura Material 

 Aunque los tukano han dejado practicar el oficio de la alfarería, es interesante darle 

una mirada a los elementos tradicionales y simbólicos de esta práctica. Las mujeres tukano 

obtienen la arcilla azulada de territorio desana o pira-tapuya, siguiendo la misma dinámica 

tripartita mencionada anteriormente. La cerámica se hace utilizando la técnica de rollo, se 

deja secar y luego se decora con 5 o 6 símbolos gráficos, tales como la anaconda que da 

luz, una vagina, un dibujo de cocina, un clítoris o un motivo que representa vegetación o 

retoño (descendencia). Más adelante la cerámica se cocina utilizando una leña especial y se 

unta el interior de las vasijas con una mezcla de hojas verdes maceradas. El fuego se hace 

utilizando las hojas muhí, las mismas con las que se tejen los techos de las malocas y 

produce un humo negro que, junto con el jugo de las plantas ennegrecen el color de la 

vasija. Según Reichel-Dolmatoff, se dice que las vasijas representan una secuencia de 

color, “(…) la parte inferior dice ser amarilla, a causa de las llamas, la parte media convexa 

es roja porque está “hirviendo” y “cocinando”, y la parte superior tiene una connotación 

verdosa, no en términos de color sino en términos de la imagen del retoñar algo durante el 

crecimiento” (Reichel-Dolmatoff, 1987). De acuerdo con esto, el cuerpo de la mujer es 

asociado a una olla de cocina, razón por la cual las mujeres desana se pintan alrededor de la 

cintura un cinturón negro, igual a los que rodean la olla de cocina.  

  



26. Waunana 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general 

Actualmente el territorio Waunana está delimitado en resguardos al Sur del Chocó, 

ubicados en dos zonas principales: la cuenca del Río San Juan y su curso hasta donde 

desemboca en el Océano Pacífico y la segunda es la región costera que comienza en las 

bocas del San Juan y va hacia el norte hasta Usarragá. Así, los Waunana habitan territorio 

Chochoano junto con los indígenas Embera, al igual que con grupos de mulatos, negros, 

blancos y mestizos (Chávez, 2004). El idioma Waunana hace parte de la familia lingüística 

Karib, que en Colombia está dividida cuatro grupos: el Chokó, el Perijá-Magdalena, el 

Caquetá-Apaporis, y el Amazonas. El Chokó, además, está dividido en ocho dialectos: 

Andágueda, Baudddó, Citará, Chamí, Cholo, Katío, Kimbaya y Noanamá. Al igual que en 

el caso de los Embera, la denominación Waunana quiere decir “gente”, aunque en la región 

pacífica son reconocidos como “cholos” (Chávez, 2004). Actualmente varios individuos 

hablan castellano, sobre todo los hombres, quienes tienen más contacto con los blancos por 

los viajes y el comercio (Hormaza, 1992). Este grupo es reconocido por la Cestería de 

Werregue que fabrican las mujeres del caserío de Pichimá. Con la fibra que obtienen de la 

palma de werregue (güerregue), se elaboran platos, cuencos, canastos y ollas utilizando la 

técnica de enrollamiento o espiral (7 Maestros, 7 Materiales, 1990).  

B). Caracterización étnica y cultura material 

 Según el estudio de Manuel Hormaza, los hombres Waunana ya no llevan puesto su 

guayuco sino que andan con pantalón y camisa, y han dejado de pintarse como lo hacían 

tradicionalmente. Las mujeres se visten con una paruma de algodón para cubrirse de la 

cintura para abajo, se cuelgan collares de chaquiras y pintan su cuerpo con achiote (rojo) y 

jagua (negro).  

  Sistema Representativo Para los Waunana el jaibaná es la figura que hace de 

sacerdote y curandero, quien debe seguir un proceso de entrenamiento para aprender la 

historia y mitología del grupo étnico. Aunque la introducción de nuevas figuras como el 

promotor de salud han disminuido la participación del jaibaná, algunos continúan 

recurriendo a su poder curativo, sabiendo que los jaibanás, como curanderos de la selva, 

conocen y controlan muchos secretos de la vida humana. En palabras de Hormaza, “La 

gente ha olvidado las hierbas tradicionales, ahora utilizan sólo droga. Aunque hay veces 

que como último recurso buscan al tonguero o el Jaibaná para que los cure con ayuda de los 

espíritus de nuestros antepasados (Hormaza, 1992: 18). Así es como el jaibaná, el tonguero, 

el yerbatero y el promotor de salud han empezado a complementar sus tareas.  

  

 Organización Social Las mujeres Waunana son las encargadas de tejer la artesanía y 

los hombres de hacer los bastones y tallas de madera (Fabrican canoas, remos, tambores, 



flautas, bastones de maderas con figuras humanas y animales y telas con corteza de árbol). 

Según Manuel Hormaza, la mujer trabaja mucho pues ayuda a los hombres en los trabajos 

de monte además de participar en la molienda de la caña y los trabajos domésticos 

(Hormaza, 1992: 19). Antiguamente estos grupos vivían en casas redondas con techos de 

paja y no había cacique ni gobernador. Actualmente hay un jefe como gobernador y un 

cabildo de la comunidad.  

 Las mingas, como trabajo colectivo, son una práctica común entre los Waunan y 

consisten en la organización de un grupo para ejecutar una labor en beneficio de una 

persona, familia y comunidad. Esto, por ejemplo, cuando se va a construir una casa. El  

Sistemas productivos El sistema productivo de los Waunana está basado en la caza, 

pesca, agricultura y recolección. La práctica de la caza ha disminuido debido a la 

explotación maderera que ha alejado a los animales y el crecimiento de la población 

indígena en un mismo espacio (Anteriormente cazaban dantas, venados, guaguas, monos y 

otros animales, utilizando escopetas, trampas, arcos y flechas) y en el agua se encontraba 

una gran cantidad de peces como la mojarra, el sábalo, el quícharo, el bocón, barbudo y el 

cangrejo. Tradicionalmente los Waunana han cultivado el maíz, banano, caña de azúcar, la 

papa china y el arroz y han recolectado el chontaduro, frutos de palmas, complementando 

esto con la cría de cerdos y gallinas. Adicionalmente este grupo étnico corta madera para 

vender a los aserríos y cultiva productos como los bananos, plátanos, arroz, yuca y 

chontaduro.  

 Adicionalmente, las cocas de Werregue son una importante fuente de ingresos para 

las mujeres, teniendo en cuenta que este tipo de cestería se reconoce en los mercados como 

unas de las más refinadas artesanías colombianas. Esta producción artesanal consiste en una 

transformación y perfeccionamiento de una antigua técnica, a la que se le han introducido 

nuevas formas y diseños, expandiéndose hacia todo el Bajo San Juan, esto con la influencia 

de agentes externos como las misioneras, pues tal como dice Hormaza, antes eran de color 

natural y sin dibujos. Así, se ha combinado una técnica de tejido artesanal, con una materia 

prima de su medio, la herencia de los conocimientos de tinturación y la propia creatividad 

de las mujeres (Hormaza, 1992: 35). Aunque antes abundaban las palmas de werruegue, en 

los últimos años se han vuelto escasas, debido al incremento en la demanda del producto. 

Las figuras que aparecen en las cocas corresponden a situaciones de la vida cotidiana, 

imágenes del pasado, elementos de la naturaleza, creencias indígenas o figuras geométricas.  

 

C). Cambio Cultural 

 La organización actual de los Waunana en resguardos se remonta hacia las épocas 

de la Conquista, cuando los españoles reconocieron el dominio comunal de los indígenas 

sobre las tierras. Así, los resguardos surgieron como una estrategia de control para la 

Corona, pues el otorgar tierras a los indígenas implicaba garantizar el pago del tributo y, 



para la Iglesia Católica, facilitaba la actividad evangelizadora. Las misiones, además de la 

evangelización tuvieron un impacto sobre la cultura de los Waunana, pues las misioneras 

promovieron la pintura sobre telas, utilizando achote, zumo de jagua, para que dibujaran 

escenas de caza, pesca y actividades cotidianas. Estas cortezas sirvieron como elementos de 

intercambio con el blanco, para obtener sal, velas, fósforos, arroz, telas y chaquiras.  

 Siguiendo con lo anterior, los Waunana han estado expuestos a varios agentes de 

cambio que han afectado sus patrones culturales. Los indígenas han adoptado el uso de 

motosierras, lanchas y molinos y muchos jóvenes han decidido ir a vivir a la ciudad. Así, 

elementos de la cultura de los antiguos, vestidos, adornos, pinturas, orejeras, collares de 

chaquiras, cada vez son menos visibles. En palabras de Manuel Hormaza, “(…) les da pena, 

les da pena sentirse distintos a los que llevan pantalones, blusas, polleras, zapatos” 

(Hormaza, 1992: 20). Es así como muchos aspiran a acceder a estudios de contabilidad y 

castellano, viviendo un “proceso de transición” entre la selva y la civilización.  

27. Witoto 

 

A). Ubicación geográfica y descripción general  
 

Los Witoto habitan el Bajo Caquetá y Putumayo, dispersos en localidades en los Ríos 

Orteguaza, Caquetá, Putumayo, Caraparaná e Igará Paraná. Los ríos están comunicados por 

trochas y senderos y es posible encontrar grandes formaciones rocosas y depósitos de 

piedras. El Cerro en La Pedrera, está asociado a varias creencias narrativas, a donde 

algunos indígenas ascendían para aprovisionarse de piedras para afilar. Además de los 

Witoto, en esta zona se encuentran otros grupos étnicos y lingüísticos como los Bora-

Miraña, Andoque, Muinane, Ocaina y Nonuya, siendo los Witoto los más numerosos. En 

Río Putumayo también es posible encontrar algunos Inga y Carijona. Pertenecientes a la 

familia lingüística Witoto, estos indígenas hablan diferentes dialectos. Witoto significa 

“esclavo, enemigo” y aparece en los primeros documentos del S.XVIII. Este grupo 

indígena conciben el territorio de acuerdo al eje cabecera-desembocadura de los ríos, por 

oposición oriente-occidente. Para los Witoto, los Murui son aquellos habitantes de la 

cabecera de los ríos (occidente) y los Muinane son quienes habitan la desembocadura 

(oriente). Esta oposición está asociada a otras como macho/hembra; arriba/abajo; 

negro/blanco (Pineda, 1987).  

  B). Caracterización Etnográfica 

Sistema de Producción Los Wuitoto combinan la agricultura (de roza y quema) con 

la caza y recolección de productos silvestres al igual que con la pesca. Después de que el 

hombre hace la quema la mujer participa en la siembra y cosecha (a excepción de 

sustancias psicotrópicas). Los principales productos de las chagras son la yuca brava y 

dulce (con la que hacen casabe, fariña, tamal o se consume en bebida), ñame, mafafa, ají, 

coca (se pila y se tuesta, polvo cernido se mezcla con ceniza de yarumo u hoja de uva de 



monte para mambear), chontaduro, aguacate, caimo, umarí y tabaco (combinado de forma 

semilíquida: ambil). Antes de la cazar, se narran historias de animales, ofreciendo ambil. La 

recolección está a cargo de ambos sexos y se recoge palma de canagucho (para la chicha), 

fibras de cumare (para las hamacas), bejucos (para canastos) y corteza de yarumo 

(cernidores y balayes). La dieta alimenticia está basada en el consumo de casave, “pote de 

chiles” y carne (Pineda, 1987).  

Organización sociopolítica El grupo étnico de los Wuitoto está organizado en 

linajes patrilineajes y exógamos, entre los que hay una jerarquía social y ritual. Los linajes 

están asociados a colores: “Gente yuca”/ “Gente tabaco” son verdes; “Gente Canangucho o 

de Chontaduro”, son rojos. Adicionalmente estos linajes están acomodados en malocas, en 

los que se distinguen entre los “propios de la maloca”, pertenecientes a un mismo linaje y la 

“gente ordinaria”, individuos de bajo nivel ritual, huérfanos y prisionerso de guerra. El jefe 

o dueño de la maloca es la autoridad máxima y es quien conoce el saber tradicional. Por 

consiguiente es el responsable de la seguridad cósmica y práctica del grupo, quien previene 

enfermedades, y propicia buenas cosechas y cacerías. Cada maloca tiene una historia 

particular ligada al ciclo doméstico y la carrera ceremonial de su dueño. La organización 

social al interior de la maloca de cuenta de la jerarquización de “los propios”. Los hogares 

están al costado y en el centro está el mambeadero, como lugar ceremonial masculino. La 

maloca murui se identifica con el hombre y con las partes del cuerpo, mientras que la 

maloca muinane está asociada al cuerpo de la mujer (Pineda, 1987).  

Sistema de Representaciones Las festividades y rituales de los Witoto se hacen con 

la finalidad de propiciar el crecimiento de la gente, defenderse contra enfermedades y 

auspiciar la buena cosecha. Aunque estas celebraciones son motivo de alegría también son 

peligrosos puesto que pueden ser usadas por brujos o enemigos para prevenir 

enfermedades. Para evitar esto es importante la preparación. El anfitrión convoca a sus 

invitados con coca y tabaco, consigue cantadores para que junto con tambores acompañen 

la fiesta y permanece en el mambeadero. Para danzar se utiliza un palo de danzar de 18 m 

de largo y el baile puede durar de dos a tres días. El ritual se da como un dueño entre el 

dueño y los invitados, siendo el anfitrión quien debe adivinar el sentido de las canciones 

(Pineda, 1987). 

C). Cambio Cultural 

 

 La historia de los Indígenas Witoto ha sido afectada por caucheros, misioneros y 

entidades estatales. Desde 1900 hasta 1930 el Genocido por parte de los caucheros de la 

Amazon Company y la Casa Arana, tuvo un impacto violento y arrasador en este grupo 

indígena. La población descendió en más de 40.000 personas y muchos abandonaron sus 

tierras tradicionales  y se desplazaron al Río Mirití Paraná y otras localidades del 

Amazonas, buscando protección. Así, los sobrevivientes de esta barbarie fueron deportados 

rápida y masivamente al Perú, en donde se inició un proceso de reconstrucción étnica. En 



algunas de las nuevas localidades las malocas fueron sustituidas por casas de pilotes 

neoamazónicas, en las que tuvieron lugar una nueva composición heterogénea de 

tradiciones y rituales, presentando rivalidad entre linajes. El segundo gran agente de cambio 

fueron las misiones, específicamente los internados capuchinos que empezaron su actividad 

en 1935 con el internado de la Chorrera. En 1940 se instauró la misión de San Rafael y en 

1951 la Prefectura Apostólica del Amazonas. Los niños, alejados de su ambiente doméstico 

y cultural, recibieron una educación colonial y fueron perdiendo su lengua y costumbres. 

Durante la segunda mitad del S.XX los Witoto hicieron parte procesos migratorios rural-

urbanos y participaron en trabajo asalariado. En 1970 el Incora entregó reservas territoriales 

a los Witoto. Sin embargo, el proceso de transformar estas reservas en resguardos no ha 

sido fácil (Pineda, 1987).  
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