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Resumen

En la presente investigacion se pretende hacer un andlisis sobre las nuevas configuraciones
de las representaciones sociales de la medicina tradicional Kumiay a través de su relacion
con el territorio y la memoria, tomando en cuenta que el cultivo de la salud forma parte de
un entramado mds grande, donde los aspectos de sacralidad, cosmogonia, territorialidad,
desterritorializacion, reterritorializacion que en ultima instancia se condensan en
propuestas de reexistencia en contraposicion a las relaciones de poder y la hegemonia. Se
busca identificar las formas en que las representaciones sociales de la medicina tradicional
Kumiay se ven influenciadas por los aspectos territoriales, asi como analizar la relacion de
la sacralidad y la cosmogonia con respecto a la practica de la medicina tradicional, tanto
histérica como actualmente. De esta manera se propone comprender la relacion entre lo
simbolico, lo cotidiano y lo territorial, con el cultivo de la salud y la configuracion de la
figura de Kusiyay de la comunidad Kumiay Juntas de Neji.

Palabras clave: Kumiay, medicina tradicional, salud, territorio, memoria, reexistencia,

cosmogonia, sacralidad.

Abstract

In the present investigation it is intended to make an analysis of the new configurations of
the social representations of traditional Kumeyaay medicine through its relationship with
the territory and memory, taking into account that the cultivation of health is part of a
larger framework, where the aspects of sacredness, cosmogony, territoriality,
deterritorialization, reterritorialization that are ultimately condensed into proposals for
re-existence as opposed to power relations and hegemony. It seeks to identify the ways in
which the social representations of traditional Kumeyaay medicine are influenced by
territorial aspects, as well as to analyze the relationship between sacredness and
cosmogony with respect to the practice of traditional medicine, both historically and
currently. In this way, it is proposed to understand the relationship between the symbolic,
the daily and the territorial, with the cultivation of health and the configuration of the
figure of Kusiyay of the Kumeyaay Juntas de Neji community.

Key words: Kumeyaay, traditional medicine, health, territory, memory, re-existance,

cosmogony, sacredness.



Introducciéon

El presente estudio de caso no pretende realizar una generalizacion sobre la medicina
tradicional Kumiay, sino més bien dar cuenta de las reconfiguraciones que se han suscitado
en las representaciones sociales especificas del clan Meskuish de Neji, B.C. Por tanto, se
enmarca como estudio de caso intrinseco, por buscar comprender la particularidad del
tema estudiado. Asimismo, se basé en la teoria de las representaciones sociales como
principal eje tedrico para el analisis de la medicina tradicional Kumiay, tomando como
punto central las reconfiguraciones de dichas representaciones en un contexto de

colonialidad; analizando la territorialidad, la memoria y la reexistencia.

Desde hace mas de 10,000 afios, los Kumiay han explorado, conocido y vivido su
espacio, construyendo representaciones sociales de la salud que abarcan desde aspectos
cosmogonicos, territoriales y eco-geograficos, que dan sentido a la vivencia cotidiana y
forman parte de su acervo de conocimientos. Les Kumiay desarrollaron saberes con
respecto a la salud y el cuerpo, asi como terapéuticas para el cultivo de la salud. Dichos
saberes, se forman a manera de representaciones sociales y pueden encontrarse en los
relatos cosmogonicos que dan cuenta de las practicas de salud ostentadas por la figura de
Kusiyay, que tienen origen en el tiempo mitico y por tanto poseen una importancia

simbolica, asi como en practicas actuales y mundo de vida de los Kumiay contemporaneos.

De igual forma, las representaciones sociales de la medicina tradicional Kumiay
tiene una conexion inseparable con sus territorios, no s6lo en términos de ocupacion

historica, sino en términos de identificacion cultural y afinidad cosmogonica.

Las representaciones sociales no se contemplan como sustitutos de lo percibido,
sino como facetas diversas de esto. En ese sentido, las actuales representaciones sociales
de la Medicina Tradicional Kumiay del clan Meskuich se interpretan como una
configuracion especifica de su acervo de conocimientos que responde directamente a
aspectos contextuales [espacio-tiempo] y no como una sustituciéon de los saberes otrora
tradicionales, pues son €stos mismos saberes reconfigurados y representados en el contexto

actual.

Este tipo de construcciones [RS] se encuentran en el umbral liminal entre la
cosmovision y la cosmovivencia, pues aunque se hable de una permanencia cultural

ancestral y milenaria de la cultura Kumiay con respecto a su cosmovision, esto implica que



en cada periodo historico configurd sus propias representaciones sociales sobre la
Medicina Tradicional, dando pie a procesos espacial y temporalmente ubicados, que

transformaron la cosmovivencia.

Al ser los Kumiay una cultura 4grafa, los saberes ancestrales que conforman su
acervo de conocimientos, son transmitidos y representados a través de la memoria y la
tradicion oral. Sin embargo, existen procesos que influyen de diversas formas al desarrollo,
mantenimiento y representacion social de la medicina tradicional, por ejemplo la
des/reterritorializacion, los acontecimientos histdricos y la memoria que son transformados
y reconfigurados a partir de las relaciones de poder entre grupos hegemonicos y

subalternizados.

Cabe destacar que si bien es cierto que el dinamismo cultural -y por tanto las
representaciones sociales- a través del tiempo y el espacio, es un proceso inevitable y
permanente -incluso podriamos decir que es un asunto de la naturaleza humana esa
tendencia a la movilidad y el cambio-, también es cierto que en el caso Kumiay -y de las
culturas originarias de Ameérica-, los cambios mas drasticos y radicales sucedieron con el
advenimiento e imposicion de la colonia en sus diferentes dimensiones, ubicaciones y

temporalidades.

Nos interesa resaltar que la colonia también fue un proceso epidemioldgico, pues
su instauracion se baso en el etnocidio a través -principalmente- de las enfermedades. En
ese sentido, hablamos de procesos eminentemente de salud, pues con el impacto colonial y
evangelizador la imposicion de un nuevo ordenamiento de la realidad trajo consigo un
nuevo sistema de salud. Nuevas concepciones de la salud y la enfermedad, diferentes ideas

sobre el cuerpo, la tierra y la realidad en si misma.

Como consecuencia de estos procesos devino el etnocidio y con ¢él, el
epistemicidio, dando pie a interpretaciones tanto ingenuas como coloniales, donde el punto
central era la extincion ‘oficial’ de las culturas originarias y su conocimiento milenario. Se
habla[ba] de la pérdida inminente de las lenguas, del conocimiento, de las culturas por la
absorcion inevitable de la Modernidad. Esto se tradujo en el olvido de las tradiciones, la
pérdida de hablantes y el despojo del territorio. Sin embargo, nuestra contribucion a la
critica es que la pérdida de conocimientos es una reconfiguracion de las representaciones

sociales y se dio a través de un proceso particular que optamos por llamar secularizacion.



Los procesos de reterritorializacion y rememoracion Kumiay se interpretan bajo la
optica de la reexistencia, pues son formas no de volver al pasado por el pasado mismo,
sino como una forma de identificarse y representarse actualmente de manera critica hacia
los procesos hegemonicos y la continuacion de la conquista. Por un lado, la territorialidad
es intersubjetiva y por otro, la memoria es emotiva, por lo que los recuerdos se almacenan
en el sentir. De igual manera, el cuerpo se concibe como parte integral del territorio y la
tierra-territorio se percibe como un cuerpo, por lo que la salud es mutua e indistinta para

uno u otro.

Es por esto que los procesos extractivistas, privatizadores, turisticos y el despojo en
general, se interpretan como dafiinos para la salud del territorio, la tierra, las plantas, los
animales y las personas. Pues tanto es importante la dimension politica y economica del
proyecto colonizador que precariza la vida, como también lo es la dimension cosmogonica
de las demandas contra-hegemonicas sobre soberania, autonomia, salud y dignidad.
Integrandose asi, la reexistencia como parte fundamental de las representaciones sociales
de la Medicina Tradicional Kumiay. Asimismo, las representaciones de lo fisico-bioldgico
y lo psico-emocional se contemplan como igual de determinantes que las representaciones

cosmogonico-sagradas y las eco-territoriales.

Esto solo refiere a que el sistema médico tradicional es integral/holista, pues toma
en cuenta factores que no son relacionados a la salud dentro del sistema médico
hegemonico de la ciencia biomédica. Los aspectos cosmogonicos tienen un peso

determinante en la construccion de acervos de conocimientos sobre la salud.



CAPITULO I. DISENO METODOLOGICO

1.1 Planteamiento del problema

1.1.1 Identificacion del problema

La presente investigacion propone conocer las nuevas configuraciones que han tenido
lugar en las representaciones sociales de la medicina tradicional Kumiay de Juntas de Neji,
B.C. Se busca identificar la manera en que los Kumiay han reconfigurado su acervo de
conocimientos sobre medicina tradicional en la memoria y cémo esto repercute en la
manera en que cultivan la salud y conciben la sanacion actualmente. De esta forma, se
podran analizar las transformaciones contemporaneas en las representaciones sociales,

tanto de la figura del Kusiyay, como de la medicina tradicional Kumiay.

Se pretende comprender el papel que tienen los aspectos cosmogonico-sagrados
como mitos y ritos con respecto al cultivo de la salud Kumiay y su relacion con el
territorio; pues sitios ceremoniales, de recoleccion, y sagrados han sido atravesados por
procesos de desterritorializacion y reterritorializacion. Procesos historicos como la colonia,
la evangelizacion, la securitizacion y la fronterizaciéon también entran dentro de los
procesos que han contribuido a las transformaciones en la medicina tradicional, pues se
instauran sobre su territorio ancestral, lo cual conlleva diversos cambios en la

representacion social de la medicina tradicional Kumiay.

Se plantea ubicar la relacion entre los procesos de salud, la sacralidad y la vida
cotidiana, puesto que es justo ahi donde se ubican y configuran las representaciones
sociales; esto engloba la resignificacion de conocimiento etnobotdnico-herbolario,
reterritorializaciéon de espacios sagrados, reinterpretacion de los mitos, rearticulacion de
los ritos, revitalizacion de la memoria, y en ultima instancia la propuesta de una
reexistencia a través del impacto de la representacion social de la medicina tradicional en

la poblacion Kumiay actual de Juntas de Neji.



1.2 Preguntas de investigacion

1.2.1 Pregunta general

- (Cual es el rol actual de las representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay

de la comunidad Juntas de Neji?

1.2.2 Preguntas especificas

- (Coémo se articula la memoria con la préctica contemporanea de la medicina tradicional
Kumiay de Neji?

- (Qué relacion tiene el territorio con las representaciones sociales de la medicina
tradicional Kumiay de Juntas de Neji?

- (Como se representa el acervo de conocimientos sagrados-cosmogonicos en la praxis de

la medicina tradicional Kumiay de Juntas de Neji?

1.3 Objetivos de la investigacion

1.3.1 Objetivo general

Identificar y analizar el papel actual de las representaciones sociales de la Medicina

Tradicional Kumiay de la comunidad de Juntas de Neji, B.C.

1.3.2 Objetivos especificos

- Analizar la relacion de la memoria con las representaciones sociales de la medicina
tradicional Kumiay.

- Identificar las formas en que las representaciones sociales de la salud Kumiay se ven
influenciadas por los aspectos territoriales.

- Analizar la relacion de la sacralidad y la cosmogonia en la medicina tradicional, con

respecto a la reexistencia.



1.4 Justificacion

La cultura Kumiay de Baja California histéricamente ha atravesado procesos que afectan
sus espacios ancestrales, todos emanados desde la colonialidad y que se expresan de
diversas maneras. Esto ha provocado procesos de didspora, desterritorializacion, despojo,
abandono de la lengua, practicas culturales y en ultima instancia el etnocidio. Resulta
menester dar cuenta no solo de los procesos sociales, econdmicos y politicos que
influencian las practicas de salud, sino que proporcione conocimiento de las
transformaciones que se han suscitado en las representaciones sociales de la medicina
tradicional en general a través de la memoria, que desembocan en procesos de
reterritorializacion, revitalizacion y re-existencia; es decir, vislumbrar como desde la
comunidad misma van tomando diversos matices e implicaciones, pues la colonialidad de
poder no solo representa un peligro para el acceso y practica libre de sus epistemologias y
territorialidades -que han atravesado procesos de epistemicidio, ecocidio y etnocidio-, sino
que son causantes de nuevas configuraciones dentro del acervo de conocimientos de la

medicina tradicional Kumiay.

1.5 Hipotesis

Los procesos de des/re/territorializacion globales y locales han provocado que la medicina
tradicional Kumiay se reconfigure, generando cambios tanto en la representacion social y
la concepcion de la salud, como en la practica misma de la medicina tradicional; asi la
representacion social de la figura de Kusiyay ha dejado de estar concentrada en una sola
persona y se ha difuminado en la comunidad en su totalidad a través de la socializacion del
acervo de conocimientos y la memoria; mas especificamente a través de procesos de
reterritorializacién, rememoracion, revitalizacion y resignificacion, que ulteriormente se

condensan en una propuesta de reexistencia.



1.6 Estrategia metodologica

1.6.1 Delimitacion del problema (espacio-temporal)

Esta investigacion se llevo a cabo en la comunidad Kumiay de Neji, en Tecate, Baja
California, especificamente con el clan Meskuish; el andlisis fue a partir de los diferentes
procesos historicos que se han suscitado en territorio Kumiay, pues la colonialidad de
poder han generado una profundizacion en los procesos de desterritorializacion que
repercuten directamente en las representaciones sociales de la medicina tradicional de

dicha comunidad.

A partir del 2001 fueron incluidos los pueblos indigenas dentro de la constitucion
politica de los Estados Unidos Mexicanos como ostentadores de derechos que implican:
libre determinacion y autonomia de los pueblos y las comunidades indigenas; formas
internas de organizacion y convivencia; aplicacion de sus propios sistemas normativos;
eleccion de sus autoridades o representantes; medios para preservar y enriquecer sus
lenguas y culturas; medios para conservar y mejorar su habitat; acceso preferente a sus
recursos naturales; eleccion de representantes ante los ayuntamientos y acceso pleno a la
jurisdiccion del Estado. En resumen, fue en este periodo cuando se les otorgd de forma

legal una soberania territorial y autonomia cultural.

También se incluyo el impulso al desarrollo regional; incremento de los niveles en
todos los ambitos de educacion; acceso efectivo a todos los servicios de salud con
aprovechamiento de la medicina tradicional; incorporaciéon de las mujeres indigenas al
desarrollo, entre otras. Asimismo, durante este periodo la comunidad Kumiay de Neji y en
especifico el clan Meskuish también tuvo transformaciones, como la muerte de Benita
Meskuish, matriarca de su clan, lo cual implic6 cambios en las representaciones sociales
de la medicina tradicional, pues era ella quien poseia y practicaba el acervo de

conocimientos etnobotanicos.

Otro punto importante, es que los procesos de revitalizacion de la lengua y rescate
del conocimiento médico tradicional, por parte del clan Meskuish también surgieron en
este periodo; asi como también las contiendas por la defensa del territorio ancestral, su

cartografia simbolica y sus recursos naturales.



En ese sentido, los procesos de salud y las representaciones sociales de la medicina
tradicional que de ésta emanan se reconfiguraron, tanto en las generaciones adultas como

en las mas jovenes.

1.6.2 Tipo de estudio

La presente investigacion se realiz6 como estudio de caso intrinseco, debido a la
especificidad de la temdtica, como al contexto en que se desenvuelven actualmente les
Kumiay. La investigacion no busca realizar una generalizacion de la medicina tradicional
Kumiay, sino traer a colacion los aspectos particularizantes de este caso especifico, por
tanto se plante6 un estudio de caso del clan Meskuish, en la comunidad Kumiay de Neji,
Baja California, puesto que los saberes son particulares a cada clan. Por tanto, este caso
tiene valor en si mismo y lo que busca es comprender de forma concreta el caso particular

a estudiar.

1.6.3 Fuentes de informacion

Participaron informantes de origen Kumiay pertenecientes al clan Meskuish de la
comunidad de Neji; pues en dicho clan se encontraba una de las ahora consideradas
ultimas conocedoras etnobotanicas de su etnia por lo que el clan cuenta con un acervo de
conocimientos directo de las practicas de medicina tradicional y que ademas se dedica a la

ensefanza de su lengua materna a través de cursos, clases y talleres.

1.6.4 Técnicas de recoleccion y manejo de datos

Para esta investigacion se recurrio a la observacion participante como método principal, asi
como a la técnica etnografica de recoleccion de datos. Es menester conocer los procesos
propios de la medicina tradicional Kumiay no solo al tomar nota de ésta, sino al
introducirnos dentro de su campo de accidon y sentido a través de la observacion

participante. Es decir, conocer la medicina tradicional Kumiay de forma pragmatica.



Como lo menciona Paris (2012) “a través de técnicas participativas no solo se
recoge, sino que incluso se asume el punto de vista de las y los actores sociales, con el fin
de evitar todo tipo de imposicion de problematicas, racionalidades o tomas de partido que

les sean ajenas”.

Se buscd conocer a las personas en sus contextos cotidianos; en sus actividades
diarias; comprender las formas de sentido y las representaciones que proyectan sobre sus
acciones y pensares con respecto al cultivo de la salud y la préctica de la medicina
tradicional. La investigacion en si misma nos introduce como una entidad extrafia cuando
nos sumergimos en campo y mas aun, algunas técnicas de investigacion requieren de
contextos especificos para realizarse. Por tanto, se requiere que la presencia del
investigador no provoque situaciones o sensaciones adversas, sino que promueva un

ambiente de rapport.

Esto pudo ser llevado a cabo a través de la integracion que implica la observacion
participante, pues esta técnica de recoleccion de datos permite posicionarnos desde el
punto de vista de los Kumiay. Asi se evitod caer en la creacion e imposicion de discursos o
acciones que no tienen relacion o no fueron planteados por les sujetes. En otras palabras,
conocer cudles son sus propias proyecciones y propuestas con respecto a la salud; tomando
en cuenta la territorialidad y la memoria de dicho pueblo, pues los procesos historicos por
los cuales ha pasado han generado pautas especificas de agencia, vivencia y

reconfiguraciones en el cultivo de la salud.

El aprendizaje de la lengua jugd un papel primordial en esta investigacion, pues el
tomar cursos de lengua Kumiay me proporciond una herramienta de integracion
indispensable a la hora, no solo de comunicacion y contacto con la comunidad, sino al
momento de conocer conceptos, denominaciones y nombres, tanto de plantas, lugares,
animales, materiales, etcétera. Asi, se apela a realizar una interpretacion desde sus propios

términos sobre la medicina tradicional Kumiay.

Una de las técnicas metodoldgicas principales fue la realizacion de entrevistas
semiestructuradas, entrevistas a profundidad, pasando por entrevistas de tipo etnografico,
puesto que asi las interacciones entre el investigador y las personas se profundizaron. Al
estar intercambiando informacion de forma cotidiana, los vinculos se fortalecieron
paulatinamente, creando una relacion de confianza, fomentando el rapport en ambas partes

y asi un desarrollo 6ptimo de la investigacion.



Especificamente, se realizd wun involucramiento en el conocimiento
botanico-herbolario de la comunidad de estudio a través del aprendizaje, reconocimiento y
aplicacion de dichos saberes, mismos que fueron aprehendidos en la interaccion con las
personas pertenecientes a la comunidad miembros del clan Meskuish. Para esto se realizo
trabajo de campo en la comunidad Kumiay Juntas de Neji, B.C.; aunado al mantenimiento
de los cursos de lengua Kumiay que ofrece el clan Meskuish; asimismo se busco tener un
panorama amplio de interpretacion a través de la inclusion de diferentes generaciones en el

estudio, para asi abarcar perspectivas diversas.

La investigacion documental también jugd un papel importante en la recoleccion de
datos, sobre todo en la cuestion histdrica, por ejemplo en escritos coloniales, misionales y
etnograficos, ya que la cultura Kumiay antafio era una sociedad agrafa, por lo que no

dejaron escritos, sino que se basaban en la tradicion oral.

Tabla de conceptos

Tabla 1.
Concepto Dimensiones Componentes Observables
Representaciones Cosmogonica Mantenimiento, cultivo y Relato de Pefia Blanca, el
sociales reproduccion de relatos rescate del Kuri Kuri, Leyenda
mitico-cosmogonicos de Awipshash, Mito de los
Gemelos
Sagrada Mantenimiento, cultivo y Ritual de presentacién adultez,

reproduccion de rituales iniciacion, ritual de iniciacion, ritual de
fenecimiento, recoleccion y nacimiento, ritual funeral [Tikei
preparacion kifa], Kuri Kuri, Rituales de

recoleccion, busqueda de

vision
Inmanente Practicas individuales de lo Lugares sagrados, sitios
sagrado importantes, bafios rituales,

existencia de lo ‘shpuy’

Trascendente Practicas colectivas de lo sagrado Interpretacion de la vida y la
muerte, procesos funerarios,

origen de las enfermedades.

Fuente: Elaboracion propia.

10



Tabla 2.

Concepto Dimensiones
Territorio Politica
Sagrada

Eco-Geografica

Historica

Fuente: Elaboracion propia.

Tabla 3.
Concepto Dimensiones
Memoria Identitaria

Cultural

Eco-Geografica

Cosmogénica

Fuente: Elaboracion propia.

Componentes

Desterritorializacion y

reterritorializacion

Existencia y proteccion

de sitios sagrados

Etnobotanica y fauna

Ocupacién milenaria del

territorio

Componentes

Identificacion con el

conocimiento ancestral

Mantenimiento del

conocimiento

Memoria geografica

11

Observables

Defensa del territorio milenario, contienda contra
Estado y particulares que despojan el territorio y los
ecosistemas. Instauracion de division territorial,

sefialética de inicio y terminacion del territorio.

Defensa de los sitios sagrados, proteccion y

peregrinacion a sitios sagrados.

Proteccion del ecosistema, recoleccion de plantas
medicinales, proteccién de los animales.
Mantenimiento de saberes etnobotanicos

Expulsiéon de extractores de flora y fauna

Defensa del derecho ancestral a ocupar el territorio

Kumiay

Observables

Cursos de lengua Kumiay, creacion de la
escuela Meskuish, conocimiento materno
Educacion Kumiay

Vestimenta tradicional

Alimentacién ancestral, preparacion de
recetas, uso de remedios Kumiay,
aprovechamiento del ecosistema y sus

componentes de flora, fauna y minerales.

Acervo de conocimientos sobre ubicacién de
sitios, rememoracion de eventos, anécdotas o

relatos ubicados

Rememoracion, revitalizacion, resignificacion
de conocimiento cosmogonico, mitos, ritos,

ceremonias y festividades



CAPITULO II. CONTEXTO SOCIO-HISTORICO DE LA CULTURA
KUMIAY

La cultura Kumiay ha habitado el territorio de Baja California por mas de 10 mil afos,
moviéndose a todas las regiones del territorio en diferentes épocas del afio, ya sea para
recoleccion de alimentos, peregrinaciones sagradas, procesos rituales, etcétera. Desde su
etapa formativa, la cultura Kumiay aprendi6 a vivir y convivir con su entorno de formas
que variaron a través de los siglos y los milenios, pero que a partir de los primeros
contactos con los europeos, fue cuando se presentaron los cambios, a nuestro parecer, mas
radicales. Por un lado la sola experiencia del contacto entre dos cosmovisiones tan
diferentes, y por otro lado, las consecuencias devastadoras que dichos contactos

significaron para las culturas originarias de Baja California.

El presente escrito no busca hacer una revision exhaustiva de la historia de la
peninsula, sino mas bien traer a colacion los procesos y acontecimientos histdricos que
mas peso han tenido en la cultura Kumiay y el desarrollo de su medicina tradicional. Se
propone hacer un recorrido a través de las cronicas tanto de los primeros colonos, como de
los misioneros y posteriormente civiles que tuvieron contacto con la cultura Kumiay, pero
sobre todo en particular con la figura de Kusiyay o la practica de la medicina tradicional en
si misma. Se propone que uno de los factores principales, tanto en la implantacion del
proyecto colonial, como en los conflictos con las culturas yumanas, fue la salud, pues se
presenta cuasi como la condicién sine qua non de las relaciones interétnicas entre

espafioles y natives.

De esta manera, se abordan las etapas de la época misional, la secularizacion y
fronterizacion, la Revolucion Mexicana, terminando con la securitizacion que implico el
9/11. Principalmente se abordan las cuestiones relacionadas a los Kusiyay, pero tomando
en cuenta que la mayoria de éstas se daba en contextos de resistencia, se habla también de
las relaciones de desigualdad a partir de la imposicion hegemonia colonial y la ostentacion

del poder por parte de los occidentales.
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2.1 Ubicacion de Juntas de Neji

La cultura Kumiay pertenece a la familia lingiiistica yumana que se ubica en la peninsula
de Baja California y esta conformada por las culturas Kiliwa, Cucapa y Pa Ipai; tratandose
de la variante Ja’a especificamente en la zona de Neji; la cultura Kumiay se asienta
particularmente en el municipio de Ensenada en Mat Perjaw-San José de la Zorra, La
Huerta, Nikwar-San Antonio Necua y Tecate, el Hongo, Valle de las Palmas y Neji.
Asimismo, esta emparentada con las culturas yumanas de E.U. que habitan en los estados

de California y Arizona.

Neji es un asentamiento milenario Kumiay reconocido como ejido Juntas de Neji 'y
Anexos, ubicado en la latitud 32.3879° 0 32° 23' 16.4" norte, y longitud -116.4229° 0 116°
25'22.6" oeste; se encuentra a 826msnm. C.P. 21504, Tecate, Baja California. Cuenta con
una extension de 11,590-41-85 Has. de terreno. Dentro de su territorio se encuentra el

cerro sagrado Pefia Blanca, con una altitud de 1163m.

Se estima que viven alrededor de 585 personas Kumiay en Tecate, algunas habitan
en el territorio de Neji, mientras que otras se encuentran esparcidas entre Tecate, Valle de
las Palmas, Nueva Colonia Hindu y en zonas colindantes. Del mismo modo, los procesos
de ausencia temporal debido a actividades laborales hacen que al momento de los censos

no se encuentren algunas personas cuya residencia temporal sea la comunidad.

Imagen 1. Pefia Blanca, Neji, Baja California.

Fotografia: Coleccion personal.
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Mapa 1. Territorio de Neji

Elaboracion: Maria Luisa Chavez Vega.
Fuente: Google Maps.

2 AR,
Elaboracioén: Maria Luisa Chavez Vega.
Fuente: Google Maps.
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2.2 Ecosistema

Neji es una localidad con de bajo potencial hidrolégico, tanto en su hidrografia superficial
como subterrdnea. En la primera solo cuenta con los arroyos de Tecate, Seco, la Ciénega y
Calabazas. Mientras que en la segunda se cuenta, unicamente, con el recurso hidrologico

del Valle de las Palmas (Tecate, 2016).

Cuenta con un clima semicalido seco extremoso que cubre el 30 por ciento del area
municipal, con temperaturas media anual de 10°C a 22°C y con precipitacion pluvial de
300 milimetros anuales; el templado seco extremoso, el 60 por ciento del municipio con
temperaturas medias anuales de 12°C y 18°C; el templado hiimedo extremoso con
temperaturas de 4°C en época invernal y 20°C en verano, y el templado seco extremoso
cubre el cuatro por ciento del area total, con temperaturas de 18°C y 22°C y una

precipitacion pluvial de 150 milimetros anuales (Tecate, 2016).

Su vegetacion es de tipo matorral, tales como el esclero - aciculifolio, representada
por arboles y arbustos como las especies de encino, encinillos, manzanita, pino y chamizo
colorado. También se tiene el matorral parvifolio subinerme, prevaleciendo el ocotillo,

choyas, gobernadora, palo fierro, mezcal, palma, el ciprés.

Su fauna cuenta con reptiles tales como tortuga, lagartija, culebra y vibora de
cascabel. En las aves estan las especies de codorniz de montaia, codorniz california,
perdiz chuckar, paloma de collar, huilota, paloma alas blancas, lechuza y pijia. Entre los
mamiferos se ubican liebres de cola negra, coneja audobon, conejo matorralero, ardilla de
douglas, coyote, zorra gris, comadreja y zorrillo listado; borrego cimarrén en las

inmediaciones de la rumorosa, asi como lince, puma y venado (Tecate, 2016).

2.3 Organizacion Social Kumiay

México se divide en dos grandes regiones que historicamente han albergado a diversas
culturas originarias. La més conocida es el drea mesoamericana, término propuesto por
Kirchoff (1960) donde han habitado culturas de grandes proporciones, grandes
construcciones y agricultura de gran escala, tales como mayas, zapotecas, teotihuacanos y
mexicas. La otra gran area es conocida como Gran Chichimeca (Braniff, 2001) que en sus

extensos y diversos territorios alberga a gran cantidad de culturas, que si bien poseen
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rasgos especificos y diferentes entre si, comparten caracteristicas como: la ausencia de
construcciones megaliticas, ausencia de grandes extensiones de cultivo y la diferencia

demografica.

La cultura Kumiay existe desde hace mas de 10 mil afos (Carrico, 2008) Por tanto,
sus formas de vivir el territorio son dinamicas, es decir que debido a la temporada, podian
moverse de un lugar a otro, pero no bajo un esquema de nomadismo, sino de residencia
permanente con temporadas de caza y recoleccion. Dependiendo de la época del afio,
podian moverse a la costa, la sierra o el desierto, pues los alimentos que consumian
proliferan en momentos diversos del afio. Historicamente se han organizado clanicamente,

teniendo como principales actividades econdémicas la caza y la recoleccion.

Sus formas de vivir son formas conscientes de existencia que se adaptan
precisamente al tipo de territorio en concordancia con la forma de vivir en él y los recursos
que ofrece, asi como las cuestiones sociales y de sociabilidad que en ellos ocurren. En ese
sentido, la comparacion cultural a partir de caracteristicas como la agricultura de gran
escala o de las grandes construcciones a la manera mesoamericana, es hablar de un sesgo
evolucionista que solo raya en la colonialidad del poder, precisamente por no contemplar

formas diversas de existir mas all4 de lo planteado por el discurso hegemonico.

La ausencia de agricultura fue tomada como producto de una limitada capacidad
mental de los naturales; en un principio los espafioles no pretendian colonizar las
tierras Chichimecas, estas solo eran el paso obligado para la busqueda de lugares
mucho mas ricos que esperaban encontrar al norte, tales como la tierra originaria
de los mexicas o las doradas ciudades de Cibola y Quivira. La expedicion de
Francisco Vazquez de Coronado en 1540, enfrentd a los conquistadores con la
cruda realidad: no existian al norte, mas que elusivas bandas de cazadores

recolectores (Rodriguez, 2002, pag. 83).

La estructura social Yumana esta basada en el Chumul, el cual es la suma de todos
los clanes que comparten un territorio. En los registros etnograficos [Bendimez (1987),
Gardunio (Garduio, 2003)] se habla de la existencia de dos lideres del Chumul, el
Kwaaypaay quien era mayormente lider politico, y el Kusiyay, quien se encargaba de la
salud y lo sagrado. Empero, Rodriguez (2002) habla de que este tipo de cargos no

necesariamente eran ocupados de manera absoluta, sino a partir de una meritocracia
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flexible, pues antiguamente podian ocupar un cargo de liderazgo miembros del Chumul sin
que necesariamente hubieran sido nombrados de forma oficial. Por ejemplo, al momento

de la caza, podia fungir como lider la persona mas habilidosa en dichas tareas.

Un aspecto importante es que este tipo de cargos no eran hereditarios, sino
meritocraticos, pues dependia del desempefio de la persona, asi como de la eleccion
comunal. Asimismo, la division social del trabajo cambiaba dependiendo de la época del
afio, pues mientras en algunas temporadas era propicia la caza, en otras la pesca y en otras
la recoleccion, era menester contar con formas fluidas de organizacion social. Era comtn
contar con mas de un Kusiyay por banda e incluso por clan, otorgando una diversidad de

personas que practicaran y poseyeran dichos conocimientos.

2.4 Procesos historicos

La cultura Kumiay ha vivido diversos cambios a lo largo de su existencia hace mas de 10
mil afios, sin embargo ninguno de esos cambios fue tan radical como los diversos procesos
histéricos que se han suscitado a partir de la colonizacion. Cinco de estos procesos
representan los eventos de mayor importancia con respecto al impacto en la practica
médica de la cultura Kumiay; estos se componen por la etapa misional (1683), la
fronterizacion/secularizacion (1848), la Revolucion Mexicana (1910), la reparticion ejidal

(1975) y la securitizacion de la frontera con el 9/11 (2001).

2.4.1 Etapa Misional

A partir de 1540 se dejé de lado la intencidon de conquista bélica a través de soldados y
colonos y se implementd, a través de la idealizacion un proceso que se proponia mas
‘pacifico’, pero por demdas violento: la evangelizacion, fue un proceso utilizado para
minimizar las cuestiones bélicas de sangre y muerte y para tratar de incluir de forma
‘bondadosa’ los nativos a la usanza occidental. Para ese momento las culturas originarias
‘ya no eran salvajes enemigos a matar y eliminar’, sino ‘infantes’ que eran parte de la
responsabilidad de los clérigos, misioneros y frailes que debian ser educados y construidos

para convertirse en siervos de Dios.

17



La evangelizacion consistio en la conquista espiritual y religiosa por parte del clero
catdlico con el fin de tomar el control de las tierras de -la primeramente considerada isla-
California. Con el fracaso de los primeros intentos de colonizacion por parte de perleros,
puertos, pescadores y soldados, pasaron cerca de 150 afios para que los misioneros
tuvieran la oportunidad de financiamiento real para emprender la conversion de los
pobladores e incluirlos al hacer colonial de la Nueva Espafia, pues la mayoria de la
atencion se habia concentrado en el intercambio comercial con Oriente y la ocupacion
colonial de las Filipinas. Con el inicio de la etapa misional entre 1683 (Carifio, 2002) y
1697 (Rodriguez, 2002), surgié la campafia permanente de evangelizacion y con ésta los

intentos de imposicion de la sedentarizacion.

Inici6 primeramente con la Compaiia de Jesis en la direccion de dicha
evangelizacion, inicié la fundacidon de misiones con Nuestra Sefiora de Loreto Concho en
1697, San Francisco Javier Vigé o Biaund6 en 1699, Santa Rosalia de Mulegé en 1705;
San Juan Bautista Ligiiig Malibat en 1705, San José¢ de Comondu en 1708, La Purisima
Concepcion Cadegomd en 1720; Nuestra Sefiora de Guadalupe Guasinapi en 1620,
Nuestra Sefiora del Pilar de la Paz en 1720, Nuestra Sefiora de los Dolores o de la Pasion
Chilla en 1721; Santiago de los Coras en 1721, San Ignacio Kadakaamang en 1728, San
José del Cabo Afuiti en 1730; Santa Rosa de Todos Santos en 1733, San Luis Gonzaga
Chiriyaqui en 1737, Santa Gertrudis en 1752; San Francisco de Borja en 1762, Santa
Maria de los Angeles Kabujakaamang en 1767 [Carifio (2002); Gardufio (2010);
Rodriguez (2002)]

La empresa de colonizacion de la antigua California qued6 en manos de los
misioneros de la compafiia de Jesus por el hecho de haber sido esta orden la que
presentd ante las autoridades espafiolas el proyecto mas viable de cuantos fueron
considerados [...] Debemos recordar que el avance jesuita aunque decisivo por su
extension en tiempo y espacio (se fundaron 17 misiones en 70 afios que abarcaban
desde la region meridional hasta aproximadamente los 30 grados de latitud norte),
estuvo siempre supeditado a la ayuda en alimentos y otros insumos que recibian

los misioneros por la via maritima (Rodriguez, 2002, pags. 131, 148).

Para el inicio de la direccion dominica y tltima etapa del periodo evangelizador, las
misiones ya habian llegado hasta lo que hoy se conoce como Baja California Norte o Alta

California, pero como ya se menciond, los conflictos eran parte cotidiana de las relaciones
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con las culturas Yumanas. En el caso de la mision de San Pedro Martir, ésta fue
particularmente disputada, pues servia de refugio para nativos que escapaban del control
misional, desde todas partes de la peninsula. En este periodo es donde aparecen los

primeros contactos entre espafioles y la cultura Kumiay.

Un caso digno de mencion es de los indios conocidos como Kumiay habitantes de
una extensa zona entre la Peninsula y el actual estado estadounidense de
California, este grupo se manifestd siempre contrario al contacto. Su primer ataque
a los extranjeros se realizé durante la expedicion dirigida por Fray Junipero Serra a
la Alta California en 1769, y solo fue el comienzo de una serie de agresiones que
representaron un dolor de cabeza para los franciscanos de la mision de San Diego

y los dominicos de toda la zona de la frontera (Rodriguez, 2002, pag. 189).

Posteriormente la denominacion Franciscana fundd su unico asentamiento, la
mision de San Fernando Velicatd 1769 durando solo 5 afios en la direccion del proyecto
evangelizador. Finalmente los frailes dominicos dirigieron la ultima etapa del periodo
misional, fundando las misiones de Nuestra Senora del Rosario Vinadaco en 1774, Santo
Domingo en 1775, San Vicente Ferrer en 1780; San Miguel Arcangel en 1787, Santo
Tomas de Aquino en 1791, San Pedro Martir de Verona en 1794; Santa Catarina Virgen y
Martir en 1797 y Nuestra Sefiora de Guadalupe en 1834.

Como es de notar, la cultura Kumiay nunca se mostrd inclusiva con respecto a la
evangelizacion y colonizacion de sus territorios, convirtiéndose asi en la cultura
considerada como mas ‘altiva y violenta’ para los frailes, soldados y colonos. Segtn las
cronicas, la cultura Kumiay estaba organizada de tal forma que contaba con un sistema de
informacion a partir de centinelas y corredores que llevaban informacion importante y
correos a través del territorio. De esa manera pudieron asaltar, espiar y sorprender a las
misiones, caravanas y asentamientos espafoles, pues cubrian un territorio desde la

Rumorosa hasta el Pacifico.

A pesar de que cada orden religiosa ofreci6 una descripcion particular de las
relaciones interétnicas, todas ellas compartian la vision dominante que determind y
perdurd durante todo el periodo. Las descripciones que se hacen de las culturas originarias
no varian mucho mas que en la respuesta de éstas para con los occidentales, pues en las

descripciones jesuitas, los pueblos californianos se presentaban como amistosos, pero
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conforme avanzaba el contacto y los intentos de evangelizacion, las culturas originarias
responden de forma violenta ante las imposiciones, al mismo tiempo que las descripciones
sobre la voluntad, altivez y libertad de dichas culturas, era descrita como ausencia de razon

y terquedad.

Si bien se habla de que los californios se ‘convirtieron’ al catolicismo sin
objeciones, los registros histéricos permiten observar y analizar dichas aseveraciones a
mayor detalle, o por lo menos con otras posibles interpretaciones; no se busca con esto
plantear una verdad absoluta, sino una aproximacion interpretativa a partir del andlisis de
las fuentes historicas. En primera instancia, como ya se menciono, el aspecto de la salud
fue determinante con respecto a la imposicioén del proyecto evangelizador, pues desde los

primeros contactos, las enfermedades surtieron efectos demograficamente devastadores.

Histéricamente los frailes y colonos han considerado y esparcido la idea de la
medicina tradicional como un cimulo de charlatanerias y practicas relacionadas al
Demonio, por lo que desde los primeros contactos consideraron a los Kusiyay como
hechiceros que manipulaban a sus subditos con supersticiones; tratando bajo todos los
medios de erradicar a dichos personajes y sus saberes. A nuestro parecer la conquista no
solo fue un proceso politico-economico-religioso, sino también un proceso de imposicion

de un sistema de salud por otro.

Muchas culturas fueron diezmadas y otras tantas extinguidas; lo cual significé una
oportunidad de dominio por parte de los clérigos. Sin embargo, una cosa es el ideal de
evangelizacion de los misioneros y otra el impacto real del proyecto misional en las
culturas originarias. Si bien es cierto, en muchas ocasiones los pueblos originarios se
acercaban a las misiones y aceptaban el bautismo, desde los aportes de Rodriguez (2002,
pag. 148) y Garduiio (2010, pag. 193) se puede interpretar que lo hacian mas por una

diplomacia cultural y no por una voluntad de conversion religiosa o cosmogonica.

Nos referimos a que las culturas originarias tienen una gran variedad de rituales y
procesos ceremoniales al inicio de toda actividad colectiva y toda actividad importante,
que puede ser presenciado contemporaneamente, asi como rastreado histéricamente; en la
que incluyen a todas las personas presentes, sean estas indigenas o no. ;jPodria ser que la
participacion en los procesos rituales catolicos, era llevada a cabo como una forma de
cortesia al entablar relaciones interétnicas con los frailes y no como una conversion

religiosa?
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Asimismo, las expresiones de resistencia tanto activa (Rodriguez, 2002)
-destruccioén de misiones, asalto de caravanas, saqueo, asesinato, huidas, enfrentamientos,
etcétera-, como pasiva (2010) -omision, alejamiento, chismes, burlas, chistes, etcétera-,
estuvieron presentes durante toda la etapa misional y la secular. Como lo menciona
Clavijero: “el padre Juan de Ugarte en San Javier, el advirtido que el principal motivo de
aquellas burlas eran sus desgarros en la lengua y que los mismos indios cuando les
consultaba acerca de las voces o de la pronunciacion le contestaban dando intento
despropositos, para tener después de que reir en la hora de la doctrina y por eso de ahi en

adelante ya no preguntaba sino a los nifios como mas sinceros" (Rodriguez, 2002: 164).

Durante la etapa misional a la cultura Kumiay -y todas las culturas Yumanas- se les
traté de imponer el abandono de su estacionaria y a vivir de forma sedentaria trabajando en
la agricultura y la ganaderia de las misiones. Se prohibian las recolecciones temporales y
los recorridos ancestrales que realizaban en diferentes paisajes de su territorio, e incluso la

compaiiia entre hombres y mujeres dentro de un mismo espacio.

Por otra parte, se les obligaba a los nativos a trabajar en la labranza de la tierra para
su cultivo, alimentandoles con atole de maiz y en ocasiones encadenandoles para que no
escaparan; el castigo eran azotes y en el caso de rebeldes que se sublevaran, la muerte. Es
por esto que la tension era la condicidn sine qua non de la relaciones interétnicas de las

culturas yumanas y los misioneros.

El acontecimiento mas significativo en cuanto resistencia cultural por parte de los
californios durante el periodo jesuita, es sin duda la rebelion de 1734 cuando se
produjo habian pasado 37 afios desde el inicio de la actividad misional. Dicha
rebelion contd con la participacion de rancherias hablantes de distintas lenguas que
fueron congregadas por varios lideres dispuestos a poner fin a la dominacidon

misional (Rodriguez, 2002, pag. 181).

La evangelizacion no sélo trajo un cambio en las practicas sociales, como la
sedentarizacion, sino que tratd de borrar todo rastro de la cosmovision anterior en las
culturas originarias, para convertirlos en gente de razon y siervos de dios. Esto implicaba
inherentemente, el abandono de la movilidad cotidiana y su economia sagrada; y con ello
el abandono de todo rastro sagrado distinto de la cristiandad. Asimismo, intentaba

erradicar las practicas culturales como la alimentacion, la salud y las formas de vestir
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propias de las culturas nativas de California. Fray Juan Ramos de Lora (Rodriguez, 2002,
pag. 185) menciona como el trafico de personas para trabajar en los puertos de Monterrey
y San Diego habian ocasionado una baja poblacional, al mismo tiempo que las

enfermedades.

Clemente Rojo fue enviado para hacer una inspeccion de las misiones y su relacion
con los nativos, obteniendo informacion que contrastaba con las cronicas que habian
enviado previamente los misioneros. En primera instancia, la conversion no era tan
absoluta y voluntaria como se pretendia, pues los pueblos originarios seguian manteniendo
su forma de vida tradicional y visitando las misiones como una parada mas en sus
constantes movimientos. Por otra parte, observo que los nativos se mostraban agresivos
siempre en respuesta a los maltratos y explotacion de los espanoles, a tal grado que en un
periodo tuvieron que designarse limites en los castigos impuestos a los nativos, para ‘evitar

el abuso’.

Inclusive, se habla de como los grupos originarios, podian decidir ser cristianos o
no, dependiendo de las circunstancias y su conveniencia, siendo una de las conductas que
mas reprobaron los frailes, pues al parecer no lograron establecer un cambio absoluto en
las culturas originarias con respecto a la adopcion de las practicas espafiolas y catdlicas.
Incluso Clavijero afirmaba temer de una rebelion indigena, puesto que habia escuchado a
algunos nativos en la mision mencionar que los ‘hechiceros’ comentaban que eran los
misioneros quienes enfermaban a las personas con el santo 6leo y a los nifios con el agua

bendita del bautizo (Rodriguez, 2002, pag. 218).

Un indigena Kumiay llamado Janitin, relatéo a Clemente Rojo sobre la experiencia
que tuvo al ser llevado por la fuerza a la misiéon de San Miguel (Rodriguez, 2002, pag.
168); menciona como fue capturado por un par de jinetes cuando estaba en su comunidad
natal de Neji, en el actual Tecate. Dichos personajes lo arrastraron amarrado a sus caballos
y posteriormente lo hicieron andar siguiendo el paso de los caballos hasta llegar a la
mencionada misioén, donde lo hicieron trabajar la tierra con un azadén, pero al no tener
experiencia previa alguna con dicho instrumento, sufri6 accidentes y castigos por no
realizar las tareas que le eran asignadas. Por lo que emprendi6 la huida dos veces, pero las

dos veces fue capturado de nuevo.
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A pesar de que los responsables de las misiones reconocian la importancia de
modificar el patréon de residencia nomada de los californios para poder incidir
exitosamente en los demas aspectos de su cultura, la permanente escasez de
alimentos en la mayoria de las misiones no permiti6 brindarle la posibilidad real de
sedentarizacion, sino hasta épocas muy tardias en que la poblacién aborigen habia

disminuido considerablemente (Rodriguez, 2002, pag. 148).

Para la década de 1840, ya en visperas del fin del periodo misional y el inicio de la
secularizacion, tuvo lugar una rebelion indigena en la mision de Santa Catarina, en la que
participaron todas las culturas Yumanas, pues querian deshacerse del yugo misional y los
maltratos que éste implicaba. Como lo relata Rodriguez: “El ataque a la mision resultd
definitivo puesto que el sitio fue abandonado y de este modo, por una vez los cazadores
recolectores de la zona, se vieron para siempre libres de la opresion misional” (Rodriguez,

2002, pag. 189).

Esta rebelion fue importante por la capacidad de congregacion de diversas bandas
unidad con un mismo propdsito de eliminar el proyecto misional. Se quemaron
construcciones, saquearon almacenes, asesinaron a frailes e indigenas conversos que

vivian en la mision; eliminaron los altares, las imagenes y la indumentaria religiosa.

Un aspecto importante del periodo misional es que no implicaba el entablar didlogo
con las culturas originarias, sino su transformacion y conversion absoluta a las normas y
mandatos catdlicos y coloniales, donde inherentemente la relacién era desigual. La
condena y nula tolerancia por las formas de vida tradicionales y su catalogacion como
practicas ‘salvajes’ o demoniacas, s6lo muestra la intencion de erradicacion de toda

manifestacion otrora comun, diferente a la cosmovision catolica.

Un ejemplo claro de esto, son las peticiones de entrega de artefactos relacionados a
rituales y los Kusiyay: “el religioso pedia generalmente, como condicidon para que una
rancheria entrara a formar parte de la grey cristiana, que sus integrantes le entregaran las
capas de cabellos humanos, las tablas de predicar y otros objetos propios de su culto.
Aunque en algunos casos, esta entrega se hizo en forma voluntaria, es de creer que
conservaron en secreto algunos de estos simbolos que siguieron usandose, mientras los
nativos tuvieron posibilidad de escapar a la vigilancia misional” (Rodriguez, 2002, pag.

174).
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2.4.2 Estado-nacion, fronterizacion y secularizacion

La division de la frontera con la firma del tratado de Guadalupe-Hidalgo en 1848, implicod
la instauracion del régimen liberal y de la administracion politica de corte centralista y
federalista -dependiendo de los procesos en los que se terminaba de asentar la naciente
nacién mexicana-, que imponia tanto la secularizacion de las misiones (Carifio, 2002),
como el abandono de los clérigos encargados de ellas y la apertura hacia la colonizacion
civil del territorio, asi como la ciudadanizacion de las culturas. Esto provoco que la cultura
Kumiay fuera despojada de sus territorios ancestrales, ahora misionales y fueran vendidos

a particulares como rancheros y agricultores.

La reparticion de tierras inmediatamente posterior a la secularizacion y abandono
de las misiones, no solo fue para comunidades originarias, sino también para vecinos no
indigenas, regularmente mestizos, espafioles y extranjeros. A los Kumiay el liberalismo no
les concedi6 soberania, pues con éste vino la desamortizacion, solo se tratd6 de una
alternancia en quienes ostentaban el poder y la hegemonia, pues la instauracion de la
frontera provocé la obstaculizacion del acceso a sitios sagrados y la division entre etnias
cuyo territorio se encuentra del lado norte de la frontera. Esto ocasiond que la imposicion
ahora fuera provocada por dos Estados-nacion, recrudeciendo asi la situacion de la cultura

Kumiay.

La secularizacion de las misiones y la entrada de la administracion politica del
Estado mexicano, provoco consecuencias mas radicalizadas. Ahora los Kumiay ya no eran
obligados a aceptar creencias religiosas externas, sino que los obligaban a relacionarse con
su entorno de forma racional, con sus semejantes a manera de individuos y consigo

mismos a manera de ciudadanos.

Para Meigs (1994, pag. 272), el proceso de privatizacion de la tierra ya estaba en
marcha mucho antes de la secularizacion de las misiones, menciona que “a medida que
decaian los ranchos de las misiones, y cuando las propias misiones fueron secularizadas,
una parcela tras otra fue cayendo en manos privadas. El periodo de los ranchos privados

estaba ya bien encaminado antes de que la ultima mision fuese abandonada en 1849”.

La cuestion estriba en que las formas que tuvieron de actuar con respecto a este
nuevo contexto fue el acuerdo comunitario de asentarse, pues con la obstaculizacion de sus

antiguas peregrinaciones debido a la presencia de la nueva frontera, supieron que los
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conflictos futuros serian con respecto al reconocimiento de su derecho consuetudinario
sobre el territorio que habitan, pues a diferencia de las misiones, en las que se les queria
imponer la forma de vida sedentaria, en el nuevo Estado-nacion los procesos de
privatizacion querian usurpar y expulsar a las culturas yumanas de sus territorio habitado

desde hace mas de 10,000 afos.

En EE.UU se adopt6 la politica de exterminio para tratar el tema indigena, las
culturas originarias fueron perseguidas, separadas y relegadas a reservaciones hasta 1870;
incluso se habla de propagacion de enfermedades como medida de aniquilacion. Muchos
nativos yumanos huyeron a México. Mientras que los pueblos Yumanos de México, solo
ocuparon sus espacios, pero no recibieron un reconocimiento oficial en forma de
documento que avalara su estancia y residencia milenaria. Esto ocasiond que sus tierras
fueran ocupadas por diversos grupos, en diferentes procesos y distintas temporalidades.
Aunado a las condiciones de precariedad y pobreza que enfrentaban desde la instauracion

de la colonia.

En este periodo, aspectos territoriales fueron los que tuvieron mayores cambios; un
ejemplo es el cerro Cuchuma que quedo ubicado del lado estadunidense de la frontera,
impidiendo el paso a les kumiay y obstaculizando las practicas sagradas que implicaba su
visita. Para este periodo, y con algunos afos antes de la secularizacion, desde la rebelion
de Santa Catarina, en el norte de Baja California los asentamientos misionales ya habian
sido abandonados o estaban en proceso de serlo, como lo menciona Magafia (2009, pag.

125).

Para los afios de 1839-1840 fueron abandonadas Santo Domingo, Santa Catarina y
la de Guadalupe del Norte, quedando una misidon: Santo Tomas, la cual fue cerrada

oficialmente hasta el afio de 1849.

Para 1822, arribd a la peninsula Agustin Fernandez de San Vicente para jurar la
Independencia y para nombrar Gobernador a Fernando de la Toba; posteriormente se
dirigi6 a la mision de San Diego, donde expidi6 una disposicion formal donde detallaba el
futuro de las misiones. El documento se tituld “Reglamento provisional que debe regir por
ahora en las misiones de la Baja California: ‘para que los nuevos ciudadanos entiendan [es
decir los indios de las misiones] que el actual sistema no es una mera teoria y libro

insignificante, que se les dé su racidon a cada uno, y que si en otra parte se les proporcionan
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mayores ventajas, se les permita usar del derecho que tienen por la ley, para poder disfrutar

de aquella comodidad, que no les puede facilitar su mision’” (Lassépas, 1995, pag. 242).

El Congreso, por su parte en 1822 aprobd lo siguiente: “El gobierno en
consideracion lo prevenido en esta ley para procurar que aquellas tierras que se hayan
acumuladas en grandes porciones en una sola persona o corporacién y que no puede
cultivar las sean repartidas entre otras indemnizando a los propietarios y justo precio a

juicio de peritos” [Gomez (2016, pag. 66); Magafa (2009, pag. 126)].

Para 1824 Guadalupe Victoria expidi6 la Ley General de Colonizacion donde
decretaba que todo territorio que no perteneciera a algiin pueblo ni propiedad particular o
corporacion eran susceptibles de colonizar. En el mismo periodo Carlos Maria de
Bustamante plante6 la reparticion de tierras a los indigenas para poder vender las tierras no
repartidas ni ocupadas (Gomez, 2016, pag. 66). Sin embargo, como lo menciona Gomez

(ibid), se aprobo la venta y colonizacion, pero no la reparticion a los pueblos originarios.

A partir de este periodo, comenzo la reparticion de tierras a los habitantes de las
misiones, Magana (2009, pag. 126), menciona que hubo “183 enajenaciones hasta finales
de 1857, 20.22% las adjudicd Ruiz en su periodo administrativo (1822-1825), siendo el
que mas concesiones otorgd (35 titulos que comprendian 37 sitios de ganado mayor, unas
64 639 hectareas). Rafael Espinoza (1849-1853) realizo 16.39%, 30 titulos con 34 sitios).
Aunque con relacion a las extensiones de las concesiones, es de destacar a Jos¢ Maria
Gomez (quien goberndé en 1855- 1856) con 7.65% de los titulos (14), pero que

representaban 36 sitios de ganado mayor”.

Dentro del Reglamento para la colonizacion de los territorios de la republica de
1828, se planteaban dos articulos que a los ojos de Magafia (2009, pag. 129) y Lassépas
(1995, pag. 334) eran los mas importantes. Articulo 1°: “puedan conceder terrenos baldios
de sus respectivos territorios, a los empresarios, familias o personas particulares mexicanas
o extranjeras que los soliciten, con el objeto de cultivarlos o habitarlos™ y el Articulo 17°:
“en los territorios en que haya misiones, los terrenos que éstas ocupen, no podran
colonizarse por ahora y hasta que se resuelva si deben considerarse como propiedad de las
reducciones de los neoéfitos, catecumenos y pobladores mexicanos”. Sin embargo, la
mencion de los pueblos originarios no era suficiente en la politica de colonizacion
territorial de la recién independiente nacion mexicana, pues durante todo el siglo XIX y

buena parte del siglo XX la situacién continu6 de la misma manera.
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Para 1830 se emitid la ‘diputacion territorial’ donde se planteaba el ‘Plan para
convertir en pueblos las misiones de la Alta California “, en el cual se estipulaba que las
tierras y ganados de las misiones serian repartidas entre los ne6fitos mayores de 25 afios de
edad o de 18 si fueran casados, que dichas tierras no podrian ser hipotecadas ni enajenarse
a terceros, que los misioneros quedaban en calidad de parrocos, y se iniciaria el plan
convirtiendo las misiones de San Gabriel y la de San Carlos Borromeo en los primeros

pueblos de mision secularizados” (Magaiia, 2009, pag. 129).

El nuevo Gobernador de California, Figueroa lleg6 con la intencion de modificar ‘a
favor’ de los nativos, los procesos y procedimientos de la secularizacion de las misiones;
su objetivo era ponerlos como principales posibles poseedores de dichos territorios, antes
que particulares y corporaciones. Durante su gobierno, propuso disposiciones legales, entre
ellas la ‘Prevenciones provisionales para la emancipacion de los indios reducidos en las
misiones de la Alta California’ (Magana, 2009, pag. 130), donde concedié el Rancho
Tecate a Juan Bandini el 14 de diciembre de 1833.

En el afio de 1857, Ignacio Comomfort expididé una reglamentacion denominada
‘Decreto que las ventas o enajenaciones de las islas o terrenos baldios de la Baja California
que se hubieren hecho desde 1821 hasta el presente son nulas mientras no obtengan la
ratificacion del supremo gobierno’ (Magafia, 2009, pag. 146), lo cual implic6 una forma

mas de no otorgarles ni reconocer el territorio como propio de las culturas Yumanas.

Los ocupantes de los territorios Yumanos, ya para la segunda mitad del siglo XIX,
eran los descendientes de los soldados y colonizadores de la época misional, que ocuparon
las tierras de forma permanente, reclamando asi su pertenencia y posesion sobre los
terrenos que habitaban. Los decretos respetaban la propiedad y autoridad de dichos
ocupantes debido a su origen occidentalizado y a que su cultura no era tan diferente de la

de los mestizos del centro; a estos ocupantes se les denomind ‘fronterefios’.

2.4.3 Revolucion Mexicana

Con la llegada del siglo XX, aparecieron nuevos procesos que involucraban a las culturas
yumanas con nuevas entidades, como el ya consagrado Estado-nacién porfirista, la

implantacion de nuevos centros de trabajo, privatizacion de grandes porciones de tierra, la
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comunicacion y conexion de Baja California con el resto del pais y con E.U. a través de
nuevas rutas y la explosion del conflicto armado. Esto trajo consigo que las culturas

yumanas tuvieran diferentes formas de afrontar dichos procesos.

Por un lado, se puede observar como las culturas yumanas, al momento del
estallido revolucionario, tenian sus propios procesos internos de disputa y diplomacia.
Entre dichos procesos se encuentran enemistades histdricas entre clanes, asi como afinidad
de intereses propios que abonaron a la uniéon con uno u otro bando en el conflicto
revolucionario. Por otro lado, es importante plantear que la unién de alguna cultura con
uno u otro bando revolucionario o reaccionario, no necesariamente estaba enmarcada en un
abrasamiento a los intereses politicos e ideoldgicos de dichas facciones, sino que respondia
mas bien al cumplimiento de objetivos de una agenda propia, como la obtencion de armas

o la resolucion de conflictos anteriores o internos.

Cuando los hermanos Flores Magén y sus ejércitos libertarios tomaron Baja
California, uno de sus principales moviles era la reparticion de tierras y la posterior
reforma agraria, para que las culturas originarias desposeidas desde la colonia hasta ese
momento, tuvieran posibilidad de sustento y reconocimiento de sus derechos de propiedad
como ocupantes milenarios de sus territorios. La cuestion, es que dicho proyecto lejos de
promover una liberaciéon yumana, trajo consigo una nueva imposicion, pues lo que se
buscaba con el nuevo modelo, estaba basado inherentemente al desarrollo agricola, mismo
que desde tiempos misionales fue el principal factor de no éxito en el establecimiento

permanente de los espafioles.

De esta manera, algunos grupos yumanos se unieron a los ejércitos libertarios,
mientras que otros se unieron al ejército federal que combatia a los revolucionarios. De
acuerdo con los aportes de Garduiio (2010), las culturas Yumanas del norte de Baja
California, entre ellas la Kumiay, pero solo ciertos clanes se unieron a la contienda.
Mientras que del lado magonista, se unieron los Kiliwas y algunos linajes Pa Ipai. Esto nos
habla de que en realidad el conflicto armado no necesariamente poseia una uniformidad
con respecto a las facciones que lo conformaban, sino que respondian mas a las

circunstancias y oportunidades.
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En las fuentes se habla que el conflicto intrayumano se trataba de cuestiones
relacionadas al chamanismo, pues se dice que las facciones magonistas mataron a
miembros de una comunidad, especificamente a un chaman conocido por ser parte del
linaje o clan contrario, por lo que fue objetivo de los revolucionarios como forma de

disminuir las filas enemigas (Gardufio, 2010).

Cuando terminé el conflicto armado, la reparticion de tierras beneficié mayormente
a comunidades indigenas de corte agrario y comunal, asi como a campesinos y mestizos
con posesion de terreno, sin embargo, para las formas de vivir yumanas, este proceso no
representd una ayuda real, pues les planteaba formas de vivir muy distintas a las propias.
Asi, la obtencion de tierras fue aprovechada y acaparada mas por los rancheros pudientes

que ya tenian presencia en la peninsula y que invadian el territorio yumano.

El nuevo modelo, realmente no implicaba una diferencia real del modelo misional,
mas que en la alternancia del poder y el dominio, pues este modelo revolucionario
igualmente requeria de una vida sedentaria, comunal y agricola, que las culturas yumanas
nunca practicaron y a la cual no estaban acostumbrados. Asi, la organizacion clanica o de
linajes se vio afectada y no tomada en cuenta para la ocupacion y reparto territorial
yumano. Aunado a esto, la reparticion de tierras fue minima, en comparacioén con el

extenso territorio que antiguamente cubrian los Yumanos.

Un ejemplo claro, es como en propiedad de particulares, como en territorios no
poblados, como la Sierra de San Pedro Martir o el Parque Nacional Constitucion eran
sitios antiguamente de recoleccion y peregrinacion, pero que con la reparticion

posrevolucionaria, representd un obstaculo para las culturas yumanas (Garduio, 2010, pag.

356).

En el caso especifico Kumiay, su territorio ancestral ocupaba desde la Rumorosa,
pasando por el lado norte de la frontera y hasta llegar a la costa del Pacifico. Sin embargo,
la reparticion solo les otorgd terrenos en lo que hoy se conoce como Tecate, pero ademas
dichos terrenos fueron los que otros rancheros y campesinos no eligieron debido a su nula
productividad agricola. La cuestion, es que la ausencia de un reconocimiento oficial, asi
como la movilidad interna dentro de dichos territorios, hicieron que particulares invadieran

periddicamente los territorios Kumiay.
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El reconocimiento oficial del territorio Kumiay no sucedio, sino hasta el afio de
1974, donde ‘vecinos del poblado de que se trata, solicitaron del titular del Departamento
de Asuntos Agrarios y Colonizacién, hoy Secretaria de la Reforma Agraria, el

reconocimiento y titulacion de sus terrenos Comunales’.

En 1975 se publico en el Diario Oficial de la Federacion la resolucion de la
reparticion de tierras y reconocimiento de bienes comunales de Juntas de Neji y
Anexos[1], donde reconoce a 28 comuneros que comprobaron ocupar dicho territorio
desde tiempos inmemoriales, sin embargo dicha reparticion no se realiz6 a la totalidad de
los habitantes de Neji, dejando fuera a muchas familias que también habitaban dicho
territorio de forma ancestral. Asi, el clan Mishkwish quedo fuera de la reparticion, dejando

a Yolanda Mishkwish sin derecho ni reconocimiento como propietaria de territorio en Neji.

A pesar de mantenerse en su territorio, la lucha por el control del mismo no se
detuvo, pues las reparticiones ejidales de 1975 no fueron iguales para todos, sino que solo
beneficiaron a unos cuantos Kumiay. Yolanda Meza (C.P. 2021) ha comentado que la
reparticion ejidal no fue para nada equitativa, pues solo beneficié a los Kumiay que
estaban visibles, despojando a quienes no tuvieron acceso a la firma de los documentos,
debido a que no se enteraron o no sabian cémo proceder; como el caso de su clan,

Mishkwish.

Asimismo, hablo sobre la privatizacion de pedazos de territorio por parte de
personas Kumiay, que al final fueron invadidas por asentamientos como la Colonia Nueva

Hindt. En palabras de Yolanda Meskuish (C.P. 2022):

Entonces las personas que estuvieron en ese tiempo, en ese dia cuando se escogiod
ese régimen, son los unicos que quedaron como ejidatarios, por lo tanto nomas
ellos son los duefios del territorio y los demas que no estuvieron o que eran
menores de edad, no son. Entonces eso trac muchos problemas porque este...
muchos problemas internos.
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Tabla 4. Comuneros reconocidos como ejidatarios de Juntas de Neji en 1975, DOF.

1.- Domingo Cuero Cuajo

15.- Domingo Calles Cuero

2.- Silvestre Cuero Mateo

16.- Venancio Cota Calles

3.- Anita Meza Thign

17.- Alejandro Villa Calles

4.- R. Jesus Vale Meza

18.- Fernando Cuajo Cuero

5.- Rogelio Vale Meza

19.- Francisco Meza Calles

6.- Cipriano Rodriguez Meza

20.- Ma. Juana Cuero Cuajo

7.- Julian Cuero Cuajo

21.- Gabriel Calles Cuero

8.- Mauricio Cuero Mata 22.- Martina Cuero Cuajo

9.- Evaristo Adamas Mata 23.- Enrique Lopez Cuero

10.- Tomas Calles Cuero 24.- Cristobal Regino c.

11.- Paula Mata Calles 25.- Juan Villa Meza

12.- Cirilo Mata Osuna 26.- Alberto Mata Meza

13.- Enrique Mata Meza 27.- Eligio Lopez Cuero

14.- Lucas Calles Cuero 28.- Carmen Lopez Cuero

Un aspecto importante a resaltar, es que el Estado mexicano, a través de sus
diferentes instituciones y las transformaciones de éstas, dependiendo del proyecto de
nacion que se tuviera, planteaban una forma similar de aproximarse a las culturas
yumanas. La cuestion asistencialista ha sido un pilar en cuanto a la relacion institucional,
pues al ser proyectos emanados de la ‘Reforma Agraria’, lo que buscan proponer es la
adaptacion y adopcion del modelo de comunidad Ejidal, donde la principal actividad

economica es la agricultura y la cooperacién comunitaria.
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Este hecho, ha provocado que desde los primeros afios de cooperacion, las culturas
yumanas emplearan conductas de boicot para con este tipo de practicas, pues sigue

atentando de alguna forma con las formas propias de los Kumiay.

2.4.4 Securitizacidon 9/11

Como ya se menciond, desde el Tratado de Guadalupe Hidalgo, en 1848, surgi¢ la frontera
entre México-E.U., sin embargo, esta linea divisoria ha tenido diversas acepciones y
modalidades desde su primera aparicion. Si bien es cierto, en los primero afos solo
representaba mas un asunto politico-administrativo sin mayor impacto empirico para las
culturas yumanas; con el paso del tiempo se fue convirtiendo en una divisiéon que socavo

las formas de organizarse y habitar su territorio.

Hasta un punto histérico, las culturas yumanas podian cruzar la frontera y visitar
las comunidades asentadas en el lado estadounidense a partir del apoyo y promocion de
pasaportes especiales propuestos por The Kumeyaay Border Task (Garduno, 2015, pag.
63), sin embargo, fue a partir de los atentados terroristas del 9/11 en Nueva York que
cambid la realidad binacional de las culturas yumanas y de la Kumiay en particular,
planteando la eliminacion de visas especiales y restringiendo los procesos migratorios por

ser de caracter de seguridad nacional.

Este marco interpretativo de la securitizacién cobré mayor importancia a partir de
los ataques del 11 de septiembre de 2001. Lo que paso ese dia sirvid -y sirve- como
pretexto a algunos Estados -en Estados Unidos y Canada, por ejemplo- para
endurecer sus politicas frente a la migracion internacional, la cual es representada
como un riesgo inminente para la seguridad publica y, sobre todo, para la
seguridad nacional (Trevifio, 2016, pag. 261).

Dichas restricciones se conocen como procesos de securitizacion [Vizcarra (2017);
Trevifio (2016)] de la frontera, pues limitaron aun mas el acceso y movilidad de los
Kumiay, pues ahora no solo era la existencia de dos Estados, sino el agudizamiento de los
procesos de seguridad de la frontera. Asi, la cultura Kumiay no sélo adquiri6 su categoria
de extranjera en un territorio ocupado desde hace mas de 10,000 afios, y por el que ha
entablado conflictos de tenencia e invasion, sino que se transform6 en una amenaza para la

existencia de dicho Estado.
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Como lo menciona Trevifio (Trevifio, 2016, pag. 256) “la securitizacion de la
migracion es una politica migratoria impuesta por Estados Unidos a México a partir de los
ataques terroristas el 11 de septiembre de 2001. Esta politica se funda en la creencia de que
la migracion internacional indocumentada es una amenaza para la seguridad nacional, por

lo que el Estado mexicano ha desplegado practicas y leyes especificas para detenerla”.

Bajo este tenor, los pasaportes especiales de los Kumiay fueron suspendidos, pues
ahora ya no se trataba de cruzar entre paises, sino de ser considerados una amenaza para la
existencia y desarrollo de un Estado-nacion. De esta manera, el acceso a los territorios
ancestrales del norte fueron de nuevo obstaculizados, ademés de que las relaciones
interétnicas e intercomunitarias se vieron frenadas por la prohibicion del paso. Sitios
sagrados como el cerro Cuchuma, al estar del lado estadounidense, quedo fuera del acceso

de los Kumiay.

Asimismo, durante esta etapa, los Kumiay de Neji presenciaron cambios en su
mundo de vida, pues para el ano 2006, en pleno proceso de securitizacion, fallecid la
ultima experta en plantas medicinales de la comunidad, Benita Meskuish, dejando sin
médico tradicional que la sucediera. Sin embargo, los procesos de medicina tradicional,
lejos de desaparecer, podemos pensar que estdn siendo reconfigurados a partir de los

procesos de revitalizacion y resignificacion.

De esta manera, muchos miembros no solo de la cultura Kumiay, sino de todas las
culturas yumanas, optan por la migracioén en busca de nuevas y mejores oportunidades de
ingreso y subsistencia. Regularmente se van a trabajar a las rancherias circundantes, a las
vinicolas o al extranjero con las comunidades yumanas del lado de E.U. De esta forma, la
cultura Kumiay ha encontrado formas de intercambio interétnico a través del contacto con
las culturas yumanas de ambos lados de la frontera, proponiendo nuevas facetas en la
practica de la medicina tradicional, asi como de sus procesos terapéuticos, rituales,

ceremoniales, festivos y cosmogonicos.
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CAPITULO III. MARCO TEORICO.

3.1 Representaciones sociales

El presente proyecto analizard la Medicina Tradicional Kumiay desde el enfoque de las
representaciones sociales planteadas por Jodelet (1986). En sus postulados, propone que
existen aspectos de la realidad social que se forman a través del sentido comun, y que
responden a formas simbolicas e ideales que se socializan como criterios de verdad y al
mismo tiempo se transforman a través del tiempo. Las representaciones sociales juegan un
papel primordial en las dindmicas sociales, pues las formas de comportamiento también

responden y emergen de estas formas simbodlicas y viceversa.

Un aspecto importante sobre los aportes de Jodelet (1986) acerca de las
representaciones sociales es que a través de éstas se da la comprension de la novedad, la
familiarizacion de lo nuevo y lo extraordinario como forma de aprehender el mundo, de
vivir el mundo y crear un mundo de vida. Las representaciones sociales pueden ser
cuestiones interpretativas inmediatas, ya sea de socializacién cotidiana, resolucion de

problemas o cuestiones de perceptividad.

Al cotidianizar lo nuevo, el cambio; las representaciones sociales buscan crear
interpretaciones que faciliten la interaccion con lo percibido a través de la aplicacion de
conocimientos y saberes del pasado que han contribuido a la construccioén de una identidad
en el presente. Estdn intimamente ligadas a la memoria. Fungen como constructos de
conocimiento generacional que promueve una identidad colectiva o cultural, pues ostentan
lo que se contempla como real y cotidiano; es decir, las representaciones son
construcciones colectivas que forman parte del acervo de conocimientos de las culturas y
su sentido comun, orientan la cosmovivencia y forman las identidades de las personas en

su mundo de vida, asi como su cosmovision.

Podria decirse que las representaciones sociales son el umbral, un estado liminal
entre la cosmovision y la cosmovivencia. Pues sus impactos son tan profundos que
socavan la forma cognitiva de interpretar la realidad [cosmovision] y por tanto la accion
social [cosmovivencia]l. Como lo menciona Jodelet (1986, 472): “son imdagenes que
condensan un conjunto de significados; sistemas de referencia que nos permiten interpretar

lo que nos sucede, e incluso, dar un sentido a lo inesperado; categorias que sirven para
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clasificar las circunstancias, los fendmenos y a los individuos con quienes tenemos algo

que ver; teorias que permiten establecer hechos sobre ellos”.

Las representaciones sociales al ser la  interseccion  entre
cosmovision-cosmovivencia, se transforman en la forma en que las personas viven el
ordenamiento de la realidad a través de los cambios que se suscitan con el tiempo. La
cosmovision implica la forma en que una cultura ordena la realidad, le da sentido a su
mundo de vida, es la forma en que se estructura todo lo conocido y lo desconocido, y no se
limita al territorio o espacio, sino a lo sagrado, lo trascendente y lo inmanente; mientras
que la cosmovivencia es la forma de vivenciar y relacionarse directamente con dicho
constructo de realidad, como les sujetes vivencian dicha cosmovision y como actiian con

respecto a ella.

Ambas, conforman la cosmogonia, pues son proyecciones sobre la realidad, en
ocasiones son interpretaciones encantadas sobre ésta, dependiendo de la sociedad que las
ostente y el contexto historico en que se encuentre. Las representaciones sociales hacen
referencia tanto a cuestiones cognitivas y sociales, como a lo imaginario y lo mitico, es

decir, a la cosmovision y la cosmovivencia.

Valencia (2007) plantea que “representacion social es una ‘preparacion para la
accion’, ella no lo es solamente en la medida en que guia el comportamiento, sino sobre
todo en la medida en que ella remodela y reconstituye los elementos del medio ambiente
donde [este] debe tener lugar”. El impacto de las RS no solo reside en su papel orientador
de la accion individual y social, sino en configurar la percepcion misma que da lugar al
contexto donde se puede ejercer accion y que transforma e influye al mismo tiempo las
estructuras cognitivas de quienes ejercen dicha accidon, asi como el ambiente cultural

propicio para que esto ocurra.

Asimismo, al ser sistemas de referencia, crean acervos de conocimiento sobre la
realidad que vivencian y representan, de manera que promueven la permanencia de dichas
representaciones a través de la socializacidon; mientras por otro lado, el dinamismo y las
transformaciones contextuales generan nuevas configuraciones en las representaciones
sociales a través del tiempo. Esta situacion da como resultado un proceso dialéctico en el
que las representaciones sociales son formas de conocimiento social especifico, que
abarcan desde procesos psicoldgicos y cognitivos hasta sociales, culturales, territoriales y

cosmogonicos.
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Representar no s6lo implica la herencia perceptual de algo; es hacer un ejercicio
mental y al mismo tiempo una accion social; una acciéon de comprender y aprehender
algin aspecto de la realidad tanto de forma cognitiva, como de forma pragmatica. En ese
sentido, las representaciones sociales no son duplicados de la realidad, sino formas
simbolicas que se diluyen con lo que representan, tanto a través de la memoria, como de

las nuevas vivencias (Jodelet, 1986).

Las RS no son meras reproducciones a escala, sino que implican una manera de
interpretar el mundo y ser con el mundo [cosmovision-cosmovivencia]. La socializacion
del conocimiento que cada cultura tiene se da a través de las generaciones y se guarda en la
memoria, tanto individual como colectiva. Asi, las RS son aquel conocimiento que se
preserva en la memoria, pero que al ser rememorado es nuevamente representado y
reinterpretado por las nuevas generaciones y las transformaciones en el contexto; por lo

que nunca son las mismas, pero al mismo tiempo siempre conservan algo que permanece.

Las RS se componen de diversos procesos, entre ellos la objetivacion; segun
Jodelet (1986) es la construccion de un saber comun a través del intercambio y la
interaccion en un grupo o comunidad; al mismo tiempo, la objetivacion se da en tres
etapas: la construccion selectiva, la esquematizacion estructurante y la naturalizacion. La
primera fase o construccion selectiva implica la filtracion de la informacion a través de las
subjetividades y las reconstrucciones e interpretaciones diversas sobre el fenomeno en
cuestion. En este proceso pueden surgir distorsiones, sesgos, ajustes, reducciones
referentes a los individuos en cuestion, pues una RS nunca es exactamente igual para todos

los miembros que la representan, sin embargo todos comparten algo en comun.

La segunda fase, esquematizacion estructurante, es la forma en que las sociedades
0 grupos construyen una imagen y un simbolismo alrededor de ésta y le otorgan un sentido
compartido y socializado; dicho sentido es aceptado por los individuos en cuestion,
independientemente de si su aproximacion es positiva o negativa. En la esquematizacion se
busca la total familiaridad de los sujetos con la representacion, siendo ésta totalmente

comprensible y familiar para ellos.

La tercera fase llamada naturalizacién se basa en la cotidianizacion del fenomeno
en cuestion y su inclusion al acervo de conocimientos del sentido comin y por
consiguiente se socializa a través del lenguaje (Jodelet, 1986). La naturalizacion implica la

cotidianizacioén del acervo de conocimientos de los individuos, tanto en aplicacion, como
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en su inclusion y presencia en el lenguaje cotidiano y sentido comn. Es la manera en que
una cultura familiariza su mundo de vida como propio y compartido entre sus semejantes,
creando relaciones sociales basadas en acuerdos de representacion y acciones orientadas a

dicha representacion.

El proceso de objetivacion, en resumen es una forma de darle sentido y significado
a aquello que resulta desconocido o nuevo, en palabras de Moscovici (1976): ‘reabsorbe el
exceso de significaciones materializdndoles’. En sus tres fases, la objetivacion se relaciona
con la memoria, la identidad y el territorio. Esto propicia que surjan nuevas relaciones
sociales y acciones sociales. Para Moscovici (1976), objetivar es materializar significados,
configurar formas definidas de lo representado, esculpir una idea terminada de lo que se
pretende representar. Pero no solo eso, sino reconfigurar las relaciones y acciones sociales,

reorientandolas y creando nuevas.

Otro de los procesos de las RS es el anclaje, el cual es la instauracion y
mantenimiento de la representacion en el mundo de vida, en lo cotidiano; es su aplicacion
pragmatica, la utilidad de la representacion y su congruencia con el contexto donde surge y
donde se da el escenario para su vigencia y trascendencia en la memoria. Para Valencia
(2007) el anclaje es un “proceso concerniente a echar raices o enraizar la
informacion-objeto-imagen-representacion, recientemente objetivada por los individuos, a
partir de su campo de conocimientos adquiridos, permitiendo al mismo tiempo la

articulacion mental y afectiva de lo nuevo con lo antiguo”.

Dentro del anclaje se encuentra la integracion cognitiva y la asignacion de sentido.
La primera es definida por Jodelet (1984) como “la insercion orgéanica del pensamiento
constituido”. Esto implica que el fendmeno a representar se inserta en la percepcion
cotidiana sin alterarla de forma adversa, se cotidianiza y normaliza tanto en cognicion
como en accion. La segunda, estd basada en la actualidad de la representacion social,
puede implicar una interpretacion propositiva o negativa sobre ésta, dependiendo de los
individuos implicados y el contexto historico y territorio en que se encuentren. De esta
manera, el anclaje se nutre de valores preexistentes, normas y conocimientos previamente

instaurados en los individuos a través de la memoria.

Otra de las facetas del proceso es la instrumentalizacion del conocimiento (Jodelet,
1986) la cual implica una correlacion entre los nuevos conocimientos y la comprension del

mundo de vida a través de éstos, es decir, cOmo se instaura en la cosmovivencia.
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Posteriormente, aparece la integracion de la objetivacion y el anclaje, que implica
el surgimiento de una representacion especifica, y por tanto diferente, como resultado de
sintético de la dialéctica entre dichos procesos; es decir que los sujetos aplican y vivencian
dicho conocimiento en su cotidianidad e incluso promueven un devenir en relacion a
dichos saberes, que al mismo tiempo son mantenidos y recreados en cada contexto. En
otras palabras, siempre surge nueva informaciéon que se suma a los saberes previos,
generando nuevas formas de conocimiento. A ésto ultimo Jodelet (1984) lo denomina

como enraizamiento en el sistema de pensamiento o cosmovision.

En resumen, el anclaje es la forma en que los sujetos en colectividad hacen uso y
aprovechan las representaciones sociales [cosmovivencia]; mientras que la objetivacion da
cuenta de la concrecion del conocimiento en imagen [cosmovision]; en palabras de Jodelet

(1984) “objetivacion (ser/objeto/imagen) y el anclaje (hecho/identidad/utilidad)”.

Las RS orientan las formas de interpretar y vivir el mundo, sin embargo, pueden
ser insertadas o apropiadas por los sujetos en cuestion; pero siempre bajo un acervo de
conocimiento previamente construido. Para Jodelet (1986) las RS tienen “tres funciones
basicas de la representacion: funcion cognitiva de integracion de la novedad, funcion de
interpretacion de la realidad y funcidon de orientacion de las conductas y las relaciones
sociales”. En otras palabras, las representaciones sociales en su funcion cognitiva de
integracion de la novedad e interpretacion de la realidad corresponden a procesos de la
cosmovision, mientras que la funcion de orientacion de las conductas y las relaciones

sociales, corresponde a la cosmovivencia.

Las identidades se transforman al unisono de las RS, asi como también la memoria,
pues las tres, tanto las representaciones sociales y la identidad junto a la memoria son
interdependientes. Al cambiar los contextos cambian las representaciones sociales, asi
como la memoria y con ella los procesos identitarios, pues cada cultura elige -por decirlo
asi- que recordar y qué rememorar, asi como qué representar; remitiéndose
inevitablemente a una identificacion o desidentificacion que refuerza la identidad,

cualquiera que ésta sea.

De esta manera, las RS son también procesos de identificacion en si mismos, pues
dichas representaciones surgen en contextos culturales especificos, y solo llegan a ser RS a

través de una legitimacion colectiva e identificacion colectiva.
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Asi la memorizacion del pasado emerge como una forma de identificacion, que al
mismo tiempo transforma las representaciones sociales en el presente.

La memoria colectiva es una serie de narraciones y representaciones sobre el

pasado que, gracias a unos determinados medios y a una continuidad

comunicativa, se han ido transmitiendo de generaciéon en generacion. (Sanchez
Costa, 2013).

3.2 Memoria

Como ya se mencion6 la memoria se relaciona directamente con las representaciones
sociales, pues al encontrarse en el terreno del pasado, ya no se puede acceder a ella
empiricamente, mas que en términos de reinterpretacion, resignificacion y/o revitalizacion
desde el presente; “las representaciones sociales, en tanto que conocimiento practico, se
nutren de conocimientos previos, de creencias, de tradiciones, de contextos ideoldgicos,
politicos o religiosos, que permiten a los sujetos de actuar sobre el mundo y el otro,
asegurando, al mismo tiempo, su funcion y su eficacia sociales” (Valencia, 2007), a este

respecto nos gustaria agregar la dimension territorial de dichas representaciones sociales.

Segun los aportes de Sanchez-Costa (2013) y Nora (2001), la memoria no sélo se
concibe en su dimension de almacenamiento de recuerdos, sino la vivencia presente de
dichos recuerdos para generar alternativas futuras. Toda construcciéon de memoria es una
proyeccion mediada, tanto por la perspectiva individual como por la colectiva, la memoria
es pues, el conjunto de interaccion entre memorias que envuelven a diferentes personas,

situaciones y lugares [territorios].

La memoria no sélo es la accion de evocar el pasado, sino la importancia que se le
da a los aspectos del pasado que se deciden recordar y a los que se deciden olvidar; en
palabras de Sanchez-Costa (2013) “cada sociedad tiene su praxis de memoria”. Asi, la
memoria Kumiay es una manera de poner en el plano del presente los aspectos culturales
que consideran importantes de mantener y los cuales poseen una vigencia ya sea politica,
sagrada, cultural, econdmica, territorial o en este caso, de salud.

La memoria es la vida, siempre encarnada por grupos vivientes y, en ese sentido,
estd en evolucion permanente, abierta a la dialéctica del recuerdo y de la amnesia,
inconsciente de sus deformaciones sucesivas, vulnerable a todas las utilizaciones y

manipulaciones, capaz de largas latencias y repentinas revitalizaciones (Nora,
2001).
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Para Nora (2001), la memoria es parte de un grupo con una identidad especifica,
por tanto, hay tantas memorias como grupos y viceversa. La memoria tiene dimensiones
que se empalman con lo histérico y con lo olvidado. Los procesos de memoria son
particulares precisamente porque hacen evocacion de casos singulares que deben ser
revisados solo a luz de su desarrollo propio, como el caso de la medicina tradicional
Kumiay. No se estructuran como hechos histéricos objetivos, sino como procesos,
vivencias, acontecimientos y recuerdos que se guardan y seleccionan arbitrariamente
dependiendo de la comunidad, el territorio y las personas que la narran, es decir, dependen
del contexto donde se cuenten y de las personas que lo recuerden. Como lo menciona la
autora: “la memoria se enraiza en lo concreto, el espacio, el gesto, la imagen y el objeto”

(Nora, 2001).

De esta manera, la memoria se desarrolla a la par de las representaciones sociales,
pues la memoria solo puede ser recordada por una persona en conjuncion con otras
personas a su alrededor; se socializa a través de relaciones sociales, asi forma parte integral
de lo simbdlico y se colectiviza hasta alcanzar el grado de memoria con la que la sociedad
en su conjunto se identifica. Asimismo, cuando Nora (op. cit.) menciona lo concreto y el
espacio, podemos dilucidar su conexiéon con el territorio, pues es justo alli donde

convergen tanto las representaciones sociales como la memoria y la salud.

Para que existan procesos de memoria no solo hace falta el recuerdo de
acontecimientos pasados o de procesos anteriores, sino una identificacion consciente con
dichos recuerdos y su participacion aunque indirecta en ellos, pues al ser parte inherente de
los procesos de identidad y territorialidad, la memoria guarda en si misma una
identificacion cultural. Es a través de procesos de memoria que las culturas se
autolegitiman, pues los miembros de dicha colectividad pueden representar sus recuerdos y
su pasado cultural, dandole una vigencia a su acervo de conocimientos y por tanto

transformando su cotidianidad.

La representacion presenta dos dimensiones. Una dimensiéon de contexto: la
situacion de interaccion social o ante un estimulo social sujeto se halla en y la
representacion aparece entonces como un caso de la cognicion social, tal como es
abordada por la psicologia social. Una dimension de pertenencia: siendo el sujeto
un sujeto social, hace intervenir en su elaboracion ideas, valores y modelos
provenientes de su grupo de pertenencia o ideologias transmitidas dentro de la
sociedad (Jodelet, 1986).
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Un aspecto importante sobre las representaciones sociales, y mas especificamente
sobre el caso especifico que aqui se estudia que es la medicina tradicional Kumiay, es que
las reconfiguraciones tanto en las representaciones sociales, como en la memoria y el
territorio surgen como consecuencia de procesos de hegemonia cultural y relaciones de
poder que se instauran en el espacio donde milenariamente se ha desarrollado la cultura
Kumiay. Si bien es cierto, las representaciones sociales cambian de generacién a
generacion, también es cierto que hay que interpretarlas como situaciones donde el espacio
juega un papel importante, no sélo en términos concretos [es donde se dan las relaciones,
procesos y acciones sociales], sino en términos de simbodlicos y sobre todo a partir de las

fronteras culturales, el poder y la hegemonia.

Para Assmann (2008), la memoria solo puede ser ostentada por una persona, y al
mismo tiempo ésta la socializa con otras a través de la interaccion, creando un sistema de
recuerdos compartido a manera de narrativa o de representacion objetivada que resulta en
un acervo simbolico propio de la sociedad que lo ostenta. Es decir, los sistemas de
memoria son, como ya se menciond atrds, tan inalienables a la cultura, como lo es su

lengua, su territorio y su medicina tradicional.

Assmann (op. cit.) distingue dos tipos de memoria: memoria semantica y memoria
episoddica. La memoria semantica se refiere a aquellos acontecimientos vivenciados por
sujetos que se dan a través de la cognicién y regularmente culmina en conocimiento
especializado que se comparte con otros y con el mundo. La memoria episodica se refiere
a aspectos propiamente individuales que experimentan los sujetos y que sélo les atafien
exclusivamente a ellos, es decir, no se trata de un constructo social de la memoria, sino de
episodios biograficos propios, impidiendo su transmision sin que se altere

cualitativamente.

Asimismo, Rivera (2019) plantea que la “memoria semantica o memoria social es
en la que se alojan las representaciones sociales, entendidas como los conocimientos,
actitudes, normas, valores e ideologias propios de una sociedad [...] Memoria episodica o
también llamada como memoria personal es la que se construye a través de la experiencia

cotidiana, esta experiencia lleva a la construccién de modelos que facilitan nuestra vida”.

La memoria se contempla como un presente eterno (Assmann, 2008), es siempre
un fenémeno de revitalizacion. Implica mantener vigente el pasado de un grupo o persona

dada. Sin embargo, la memoria no se refiere a recuerdos per se, sino a construcciones del
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pasado incluyendo a quien recuerda como parte de éste, aun a pesar de que no lo haya
vivido o presenciado de forma directa. La memoria, es pues un postulado, un
posicionamiento con respecto al pasado que puede repercutir en las representaciones
sociales de un grupo determinado. Y puede aglutinar a los diferentes tipos de memorias:

cultural, social, territorial, individual, local, politica, etcétera.

Segun Assman (2008) la memoria cultural -que es una forma de memoria- se
instaura en un grupo de forma profunda o trascendental cuando se transforman en simbolos
y representaciones sociales; se compone de lo siguiente: “trama de eventos en una
narrativa movilizadora y cargada de afecto; signos visuales y verbales que sirven como
ayudas para la memoria; instituciones de ensefianza; sitios y monumentos que presentan
reliquias palpables; ritos de conmemoracion que reactivan peridodicamente la memoria y
potencian la participacion colectiva”. Un aspecto importante de la memoria cultural, es su
incorporacion, es decir, la identificacion no sélo contextual, sino afectiva y corporizada de

la misma.

Nora (2001) menciona como la memoria es mas fécil encontrarla en sociedades
tradicionales que en sociedades modernas, pues en las sociedades tradicionales todo esta
integrado bajo un constructo afectivo y corporizado, es el pasado de los ancestro lo que se
recuerda, es el territorio donde se recuerda, es el acervo de conocimientos el que se
recuerda y se mantiene, es pues un espacio para lo sagrado, puesto que tiene una
identificacion identitaria pragmaticamente permanente, pues al habitar el territorio, al
aplicar el conocimiento de dicho territorio que ha sido emanado de generacidon en
generacion, la relacion con el pasado no se ve como un compendio histérico de hechos
desencantados, sino sucesos y procesos que tuvieron lugar tanto en sus corporalidades
como sus territorialidades sin distincion entre una y otra.

La memoria es un fendmeno siempre actual, un lazo vivido en el presente eterno;
afectiva y magica, la memoria solo se ajusta a detalles que la reafirman; se nutre
de recuerdos borrosos, empalmados, globales o flotantes, particulares o

simbolicos; es sensible a todas las transferencias, pantallas, censuras o
proyecciones (Nora, 2001).
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3.3 Territorialidad

Como ya se menciono, las RS y la memoria no pueden analizarse sin su dimension
espacial, pues tanto los recuerdos como las iméagenes siempre surgen en un territorio
especifico. En este caso, las nuevas configuraciones en la medicina tradicional Kumiay y
por tanto, la representacion social del Kusiyay cambian al unisono de los procesos
territoriales (Haesbaert, 2011). La territorializaciéon comprende una forma de apropiarse
del espacio que una cultura habita -ya sea ancestral/milenariamente o de forma reciente-,
que culmina en una territorialidad (Ulloa, 2010) propia y particular; pero dicha
territorialidad no comprende al espacio como un contenedor vacid, sino como todo un
campo simbdlico que esta intimamente relacionado con la cosmovision de la cultura que lo
vive, con el entorno que la rodea (Haesbaert, 2011) y con la memoria que sobre ésta se
haya construido y por tanto, con las representaciones sociales que dicha sociedad

construya.

La territorialidad es una constitucion relacional del espacio (Lefevbre, 2013), que
cobra sentido a partir de las representaciones sociales que se tengan y la cosmogonia
relacionada a éste. Uno de los aspectos mas importantes es que no puede separarse el
desarrollo cultural de una sociedad, del territorio donde ésta se desenvuelve, asi como los
ecosistemas de los que se es parte y la cosmogonia que ahi se crea. Es decir, el territorio es

tan inherente a una cultura como lo es su lengua, su cosmovision o su medicina.

Desde la perspectiva relacional del espacio, el territorio posee una importancia
idéntica a quienes lo habitan, y se consideran indisociables, pues un territorio nunca es
enteramente natural, y una sociedad nunca es solamente cultural. En muchos casos, sobre
todo cuando se trata de culturas originarias, la cosmogonia es una representacion social del
territorio y visceversa, la alimentacion, el arte, la medicina, y el conocimiento en general
surgen de una relacion dialéctica entre las culturas y los espacios, la flora, la fauna,

etcétera.

La territorializacion se relaciona con la representacion social de la medicina
tradicional a través de una identificacion, una simbolizacion y una cotidianizacion. El
territorio también provee de formas especificas de economia, de politica, organizacion
social y por supuesto de medicina tradicional que estan relacionadas a las formas que el

espacio provee como idoneas para su mantenimiento.
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Asi, el territorio es un espacio simbolico que alberga una memoria cultural, una
identificacion étnica y por tanto una relacion directa con la representacion social de la

medicina tradicional Kumiay.

El concepto de territorio tiene muchas acepciones y muchas formas de aplicarse, no
solo en términos analiticos, sino en formas pragmaticas, es decir, territorio no solo es un
concepto, sino también formas de socializacion en, con y entre el espacio y sus
componentes. Sin embargo, en su mayoria el territorio o los procesos territoriales surgen
como resultado de las relaciones de poder que se dan en dicho espacio, cominmente

desiguales cuando se trata de pueblos originarios.

Por tanto resulta imperativa una definicion de poder para poder analizar los
procesos de des-re-territorialidad, sobre todo en contextos con pasado colonial, pues las
formas tanto de desterritorializacién como de reterritorializacion cambian dependiendo de
la cultura, el momento y el lugar de que se trate, debido a las relaciones de poder a través

tanto de procesos hegemodnicos como de procesos anti o contra-hegemonicos.

Regularmente el territorio es interpretado desde una  perspectiva
politico-administrativa, en la que se contempla el valor de uso y valor de cambio de un
espacio particular, mas especificamente aplicado a la division entre Estados-naciéon y sus
divisiones internas y externas (Haesbaert, 2011; Ulloa, 2010). En ese sentido, el territorio
se interpreta como un espacio material vacio que es habitado y ocupado por sujetos y
objetos, siendo los primeros los que tienen el control y poder sobre dicho espacio
(Lefevbre, 2013). Es pues, una delimitacion del espacio que instaura un tipo de relaciones
de poder y formas de control espacial, pues su principal mévil es la extraccion y

explotacion de recursos.

Desde la perspectiva de Lefebvre (2013) el territorio se construye a partir de las
relaciones de poder sobre el espacio, pues el espacio existe en relacion a los componentes
de éste, sean sujetos u objetos, humanos o no-humanos. En este caso, el territorio es una
delimitacion arbitraria propia de un grupo social que limita sus acciones a ciertos espacios,

apropiandose de ellos o domindndolos (Haesbaert, 2016).

Asi, la territorializacion en la Modernidad se realiza desde la interpretacion del
espacio en su aspecto funcional: aprovechamiento de recursos, privatizacion, valor de uso

y valor de cambio. Sin embargo, existen otras formas de apropiacion del espacio que no
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necesariamente buscan su control a través del dominio y la extraccion, sino que se basan
en una relacion mas horizontal con el espacio y sus componentes, en otras palabras se

basan en el aspecto simbolico del espacio.

Esto significa que sociedades habitan territorios a través del dominio de éste, asi
como el dominio de otros grupos que lo comparten, mientras que la apropiacion del
territorio no es arbitraria y mucho menos impositiva, sino que se trata de un proceso mas
organico, donde la sociedad en cuestion va creando una relacion especifica con el espacio
a través del tiempo. En ese sentido, la dominacidon puede estar més apegada a procesos
materiales como la posesion, privatizacion, mercantilizacion del espacio y poder, mientras
que la apropiacion se basa mds en una interpretacion simbolica del mismo (Lefevbre,

2013).

Como lo menciona Haesbaert (2016) ‘el poder no se considera como una capacidad

0 un objeto —como algo que se pueda tener—, sino como una relacion de fuerzas aunque

muy desigual. Lo que mas importa entonces son las practicas y los efectos del poder’. En

ese sentido, el poder no se posee, sino que se ejerce de manera relacional, y en el caso del

espacio se expresa como territorializacion a través de dominacién o apropiacion por

grupos hegemonicos y subalternizados que desemboca en una territorialidad. Pero, como

ya se menciono, el territorio no so6lo es la dimension material funcional del espacio, sino
una representacion social cargada de simbolismo.

El territorio como un continuum, como un proceso continuo en uno de cuyos

extremos tendriamos un territorio puramente funcional, y en el otro un territorio

puramente simbolico—pero esto solo en términos analiticos, porque en la realidad

no existe un espacio social que pueda prescindir completamente de su dimension
simbolica o funcional (Haesbaert, 2020).

Para la gran mayoria de culturas originarias, no solo es el territorio que se habita
actualmente, sino también el espacio que han habitado desde tiempos inmemoriales, donde
sus ancestros han enfermado y sanado, donde habitan los seres miticos, los seres animales,
las plantas y donde se formo su cultura. La territorialidad ha jugado un papel crucial en las
culturas, pues sus formas de organizacion social han requerido de grandes proporciones de
espacio; en particular para la cultura Kumiay, la movilidad es la base de su supervivencia

por ser de corte cazador-recolector.
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El territorio en si mismo es inherente a la formacion cultural Kumiay, aunado a que
su forma de habitarlo, desde su periodo formativo fue a través de la apropiacion y no de la
dominacion (Haesbaert, 2016). Es por esto que el territorio como representacion social

posee una dimension cosmogonica.

Ulloa (2010) define dos tipos de territorialidad con respecto a los pueblos
originarios, uno es el territorio ancestral y otro el territorio legal. El primero es la
representacion social de los pueblos originarios sobre el territorio que han habitado y
vivido milenariamente, en el que no necesariamente existen divisiones privativas y donde
el valor del suelo no se piensa en términos econémicos o de extraccion, sino en términos
cosmogonicos y simbolicos; dicho territorio se contempla como un espacio relacional en el
que participan humanos, animales, plantas, cerros, espiritus y hasta el clima. El territorio
es importante por ser parte de la memoria cultural y de las representaciones sociales. Esta
forma de territorialidad estd intimamente relacionada con la cosmovision y el aspecto

simbolico de las culturas originarias.

Por otro lado, el territorio legal (Ulloa, 2010) es la division politico-administrativa
sobre el espacio, que busca un control, delimitacion, aprovechamiento y uso de los
recursos tanto naturales como culturales que existen en un territorio dado; la mayoria de
las ocasiones este tipo de territorio emana del Estado o de empresas privadas que buscan
extraccion y ocupacion de dichos espacios, regularmente habitados por pueblos originarios
y donde las relaciones de poder son desiguales o terminan en procesos de precarizacion y
desculturizaciéon del espacio, o en palabras de Haesbaert (2011), provocan la
desterritorializacién. Sin embargo, las culturas originarias hacen uso de este tipo de
territorialidad como una forma de legitimar ante el Estado o las empresas, su habitacion

del espacio.

Existe territorialidad cuando la cultura que habita y vive el espacio se concibe
como parte integrante del mismo, y donde se colabora con el cuidado y mantenimiento de
dicho espacio, no solo en la defensa ancestral/legal de ocupacion, sino en la posicion
politica de cuidado y proteccidon, tanto a las culturas, como al ecosistema y lo sagrado;
dicha territorialidad adquiere sentido cuando a través de los lugares de memoria (Nora,
2001) suceden identificaciones, resignificaciones y revitalizaciones del acervo de

conocimiento y la afinidad cultural con dichos lugares de memoria.
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El territorio es visto y sentido como espacio vivencial de lo sagrado y lo cotidiano,
del conocimiento de las leyes propias, de la relaciéon con otros seres, con los
humanos y del manejo o relaciones que se tienen con ellos [...] la nocion de
territorio articula la apropiacion simbolica y cotidiana tanto del espacio fisico
como simbélico (Ulloa, 2010).

Los procesos de territorialidad, inherentemente generan fronteras culturales,
aunque no en todos los casos la diferenciacion sea necesariamente hostil o a partir de una
desigualdad de poder, por ejemplo las fronteras culturales que diferencian a las culturas
Yumanas de Baja California, teniendo en el norte de la peninsula a los Kumiay, al este a
los Cucapa, al sureste a los Pa Ipai, al sur a los Kiliwas y al extremo sur a los Cochimies;
estas divisiones arbitrarias y culturales no necesariamente eran espacio de hostilidad o de
relaciones desiguales de poder, sino que cada cultura tenia précticas especificas, asi como

cosmogonias especificas que facilitaban la convivencia y la movilidad interterritorial.

La diferencia surge cuando se instaura el proyecto colonial en sus diferentes
vertientes, pues los ejercicios de poder se tornaron en procesos de desterritorializacion a
través de la instauracion de fronteras culturales y territorialidades que buscaban el control
y explotacion del territorio, que en ultima instancia desembocaron en etnocidio, y no
necesariamente en una multiterritorialidad que reconocia la diversidad cultural de la
peninsula.

Muchos de los discursos que hablan de desterritorializacion estan hablando
en realidad de una movilidad cada vez mayor y, cuando hablan de la cultura,
de un hibridismo de la territorialidad en sentido cultural. En realidad todos
ellos se refieren, sin saberlo, a nuevos tipos de territorios—que podemos
denominar territorios-red, o redes que retinen multiples territorios—, y de

forma mas compleja, a la intensificacion del fenémeno de Ia
multiterritorialidad (Haesbaert, 2016).

Por desterritorializacion (Haesbaert, 2011), nos referimos a formas, generalmente
de dominio que buscan la apropiacion del territorio cultural o social, a partir de la
mercantilizacion de éste, es decir, de su conversion a mercancia a partir de su
desencantamiento cosmogonico. Este tipo de procesos se acrecientan o mas bien, toman un

giro especifico en la Modernidad.
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Se habla de la desaparicion de las culturas y por ende, de los territorios. Sin
embargo no es un fin tal cual de la territorialidad, sino un intento por desespacializar las
culturas o mejor dicho, es el encuentro entre multiples territorialidades aunque en

contextos de desigualdad.

La desterritorializacion es la precarizacion del espacio y puede implicar desde la
desaparicion total de una cultura y/o la pérdida total del territorio, como en procesos de
etnocidio, didspora, movilizacion forzada, fronterizacion, despojo, extraccion; hasta la
pérdida de valor de un lugar debido a una representacion negativa del mismo, aun por los
mismos pobladores o agentes externos; a través de mecanismos de hegemonia cultural y
control del espacio. La desterritorializacion no siempre implica el exterminio demografico,
también cuenta con facetas mas ‘cohesivas’ como la modernizacion de espacios

tradicionales, la gentrificacion, los proyectos turisticos, entre otros.

Al desterritorializar espacios culturales, al llevar a cabo etnocidios y la
mercantilizacion  total del espacio como territorio privado, se genera la
desterritorializacion. Para Haesbaert (2016) la desterritorializacion no implica la
desaparicion del territorio, sino su precarizacion, mas especificamente precarizacion por
procesos de hegemonia cultural y relaciones desiguales de poder. Para Ulloa (2010),
procesos como la fronterizacion, la invasion de espacios, la usurpacion, el despojo y la
extraccion, tanto legal como ilegal de recursos naturales y culturales, son cuestiones que

entran dentro del entramado de las multiples fronteras y multiples territorialidades.

El etnocidio es un parteaguas para que suceda la desterritorializacion. Pero esto no
exime a otras formas de desterritorializar que no se basan en violencia directa, como
desvincular paulatina o invisiblemente; como los casos de extraccion del espacio en
nombre del progreso pero que al final precarizan ain mas la situacion y el territorio de las
culturas; los procesos de globalizacion que implican el freno del Estado y la accidon cada
vez mayor, tanto de empresas privadas como asociaciones civiles y grupos del crimen

organizado, promoviendo una forma tnica de desarrollo.

Segun Haesbaert (2016) la desterritorializacion nunca es la etapa final de la
territorialidad, sino solo un espacio liminal entre la territorialidad y la re-territorialidad,
pues desde su perspectiva, no puede haber espacio que no entre dentro de un territorio, o
mejor dicho, no hay lugares que no sean parte de un territorio. Asi, la desterritorializacién

se da mas en contextos donde existen relaciones desiguales de poder, por ejemplo en el
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caso de los pueblos originarios o afrodescendientes, pues la desterritorializacion
regularmente surge por la imposicion ya sea del Estado, las empresas o el crimen

organizado por obtener el control territorial.

La desterritorializaciéon no solo es el abandono fisico de un territorio o su
apropiacion a través de la imposicion en el mismo, sino también como una forma de
precarizar la situacion de dichos lugares, en este caso se habla de la precarizacion del
territorio no porque haya sido abandonado, sino porque las injerencias e imposiciones por
parte de particulares, empresas y el Estado, socavan la calidad de vida, acceso al agua,
alimentacion, salud y practicas culturales propias de los pueblos. Es pues, la
desterritorializacion un desbalance en las relaciones de poder entre grupos hegemodnicos y

grupos subalternizados.

Sin embargo, la mayoria de procesos de desterritorializacion culminan con
movimientos de reterritorializacion que buscan ya sea expulsar a los agentes externos
-desde Estado, crimen organizado, invasores, saqueadores, megaproyectos y fronteras-,
reapropiarse de sus antiguos espacios de memoria -sitios sagrados, territorios recuperados,
zonas habitacionales-, tener el control y cuidado ecosistémico -control y mantenimiento de
las plantas endémicas, prohibicion del saqueo herbolario-, la proteccion y mantenimiento
de lo sagrado y sobre todo la soberania y libertad de accidon sobre sus territorios
ancestrales. Pues vivir un territorio para los pueblos originarios, no se agota con la
ocupacion material del mismo, sino que se articula con una apropiacion cosmogonica, en

una especie de yuxtaposicion entre lo material, lo simbolico y lo afectivo.

En términos concretos la desterritorializacion es pérdida del poder y control de un
espacio, y su consecuente precarizacion, lo que implica que tanto el habitar, como el
aprovechar el territorio estara supeditado a quienes ostenten el poder. Sin embargo, esto no
implica una desaparicién absoluta del territorio, sino mas bien el parteaguas para nuevas
formas de territorialidad. En otras palabras, no existe desterritorializacion sin que esté
ligada a un proceso inherente de reterritorializacion; la cuestion estriba en la forma de

territorializar y quienes realizan dicha reterritorializacion.

La des-reterritorializacion es un proceso dialéctico que culmina inherentemente en
la multiterritorialidad, sin que esto interfiera en si se trata de relaciones de poder
desiguales, extractivismo u ocupacion milenaria, la cuestion es que todas esas formas

muchas veces convergen en un mismo espacio, trayendo consigo la nocion de
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multiterritorialidad. Con respecto a la reterritorializacion, desde los aportes de Haesbaert
(2011, 2016), implica una recuperacion y resistencia contra los grupos hegemonicos sobre
el territorio, es decir, la defensa tanto de la soberania, como de la ocupacion ancestral y
sobre todo de proponer una ‘reexistencia’, pues no solo se retoman aspectos del pasado,

sino que se hacen proyecciones a futuro sobre y desde la territorialidad originaria.

Reterritorializar implica una relacién cosmogoénica con el espacio, una perspectiva
relacional del mismo y sobre todo una representacion social que promueva tanto la
inclusion del pasado a manera de memoria, como nuevas propuestas que surjan desde los
pueblos mismos sobre su territorio y su territorialidad. La cuestion es que la
reterritorializacion no es el hecho de otorgar un espacio especifico a las comunidades o
grupos subalternizados, sino saber que cosmogonicamente existen espacios que han sido
representados ancestralmente y que la sola delimitacion politica no implica necesariamente
una reterritorializacion, puesto que debido a las relaciones de poder, el territorio puede

estar siendo hogar de multiples territorialidades, muchas veces conflictuadas entre si.

Las fronteras culturales se reconfiguran dependiendo de las relaciones de poder y
los actores involucrados, la reterritorializacion implica tanto didlogos, como contiendas y
enfrentamientos entre territorialidades, sin embargo, no toda reterritorializacion es
producto de una reexistencia. Por el contrario, existen formas de reterritorializar que no
necesariamente apuntan a una perspectiva relacional del espacio, sino a una perspectiva
funcional del mismo, en la que s6lo se toman en cuenta los beneficios econdémicos o
politicos de la territorialidad, tales como los megaproyectos, las fronteras transnacionales,

la ocupacion [i]legal, la invasion y el extractivismo, por mencionar algunos.

Asi las fronteras no solo se dan en lo material a través de la delimitacion del
espacio, sino que varias fronteras/territorialidades convergen en un mismo territorio o
mejor dicho un mismo territorio posee multiples territorialidades en un mismo espacio
(Haesbaert 2016), pero que al mismo tiempo generan fronteras infranqueables debido a las
dindmicas de control y las relaciones de poder (Ulloa, 2010). En aspectos micro, dicha
reconfiguracion del espacio o desterritorializacion se traduce a desposesion, despojo y
destruccion del territorio para culturas originarias, subalternas, clases bajas e identidades

no hegemonicas, pues las dindmicas de poder socavan y acrecientan la desigualdad.
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En aspectos macro, el neoliberalismo a través de la inversion/extractivismo de
paises primermundistas sobre paises del sur, se dispard a escalas historicas, promoviendo
un capital dinamico con la capacidad de instaurarse/imponerse en diferentes puntos
geograficos, deslocalizando y alcanzando la posibilidad de desdibujar o mejor dicho,
reconfigurar las fronteras y sobre todo la percepcion del espacio, pues se eliminan las

distancias y se transforman las territorialidades.

En pocas palabras, la deslocalizacion y la desterritorializacion no son mas que
estados liminales cuya culminacion o verdadera naturaleza es la reterritorializacion y la
relocalizacion. Esto, por supuesto, no implica que tanto la desterritorializacion, como la
reterritorializacion posean una identidad negativa o positiva inherente, todo depende de las
relaciones de poder bajo las cuales surge. Existen contextos donde la reterritorializacion
implica un despojo [empresas extractivistas que cambian de localizacion y se instauran en
territorios originarios, ecosistémicos] y contextos donde la desterritorializacion es un
proceso antihegemoénico [expulsion de empresas extractivistas, expulsion del crimen

organizado].

En el pasado, el territorio indigena no era exclusivo, sino que era habitado, vivido y
transitado por multiples culturas tanto contemporaneas como a través del tiempo, algo muy
similar a lo que Haesbaert (2012) denomina como multiterritorialidad o territorios red. Las
fronteras culturales existian en tanto distincion identitaria, no como una delimitacion para
ejercer poder y control sobre dicho espacio. Era parte de la socializacion y convivencia
inter e intracultural de las diversas culturas. Sin embargo, con la imposicion de la colonia
las fronteras adquirieron la dimension de exclusividad y los territorios una delimitacion y
privatizacion, la territorialidad cambio, asi como todo el panorama cultural, no sé6lo en
término de ocupacion de espacios, sino también debido al etnocidio y epistemicidio que

ello implico.

Desde las perspectivas de algunos pueblos originarios tanto de México como del
resto de América Latina, se puede observar que sus propuestas territoriales van mas alla
tanto de lo legal y lo ancestral, puesto que socavan aspectos cosmogonicos trascendentes e
inmanentes que rayan en lo ontologico. La propuesta de representacion social del mundo
de dichos pueblos es a través de la analogia del cuerpo-mundo, que tanto Haesbaert (2020)
como Ulloa (2010) y muchas otras autoras feministas indigenas retoman desde las

cosmogonias originarias.
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3.4 Reexistencia

Para hablar de esta propuesta, es necesario plantear que tanto los procesos de reexistencia
como de territorialidad forman parte de un entramado decolonial, pues no pueden
ignorarse los aspectos de herencia colonial, racial, de género y de clase que estan
formando parte de la territorialidad en sus diferentes vertientes (desterritorializacion y

reterritorializacion) y que se expresan a través del dominio y la colonialidad del poder.

En ese sentido, no se puede hablar de territorialidad sin contemplar tanto las
relaciones de poder, como los procesos de colonialidad que atn hoy dia siguen vigentes y
que afectan de diversas formas a las culturas originarias. La territorializacion es
indisociable de los procesos cosmogonicos, econdomicos, politicos, sociales, simbolicos, de
género, de clase y de salud que viven las culturas, sean estas subalternizadas o
hegemonicas. Asi, en cuanto a la territorialidad y la colonialidad, no puede ignorarse que

sus alcances se recrudecen cuando se entrecruzan con el género, la raza o la clase.

De esta manera, resulta menester analizarlos incluyendo una perspectiva de género,
de clase y étnica/racial, puesto que las formas de instaurarse desde los primeros contactos,
fue a través de procesos de dominio que incluian evangelizacidon o imposicion religiosa y
cosmogodnica sobre los pueblos nativos que implicaba la suspension de su modus vivendi
de caceria y recoleccion, para sustituirlo por la sedentarizacion y el alejamiento de

practicas consideradas ‘salvajes’y ‘anti-cristianas’.

Por ejemplo: la secularizacion que implicaba la expulsion de los clérigos y la
creacion de focos poblacionales alrededor de las antiguas misiones, que terminaron
convirtiéndose en comunidades; la fronterizacién, cuyos efectos fueron la division
territorial entre dos Estados-nacion obstaculizando el transito ancestral de las culturas
originarias y la securitizacion que significo el blindaje de dicha frontera entre ambos paises
dejando totalmente divididos y separados en dos naciones distintas a las culturas
originarias cuyos proyectos civilizatorios eran contrarios a la idea de territorialidad

ancestral de los pueblos.

Como se puede observar, todos esos procesos fueron una negacion tacita de la
territorialidad ancestral de los pueblos originarios (Ulloa, 2010) cuyas consecuencias se
vivieron de forma diferente entre hombres y mujeres, puesto que se impuso una

patriarcalizaciéon y cuyos alcances se pueden distinguir ain hoy en dia de diversas
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maneras. Es por eso que feministas indigenas plantean una perspectiva feminista del
territorio-cuerpo, puesto que las formas de desterritorializar el espacio también se vivieron
como una desterritorializacion del cuerpo, pues para muchas culturas originarias no existe

distincion entre el cuerpo y la Tierra.

La propuesta cuerpo-territorio es mirar a los cuerpos como territorios vivos e
historicos que aluden a una interpretacion cosmogonica y politica, y donde habitan
nuestras heridas, memorias, saberes, deseos, suefios individuales y comunes y a su
vez, invita a mirar a los territorios como cuerpos sociales que estan integrados a la
red de la vida y por tanto, nuestra relacion hacia con ellos debe ser concebida
como “acontecimiento ético (Cruz Hernandez, 2017, 43).

Es por eso que no se puede ignorar la perspectiva de género en las territorialidades
tanto hegemodnicas como contra-hegemonicas, puesto que son las mujeres quienes llevan a
cabo la mayoria de movimientos de resistencia desde la perspectiva que incluye al cuerpo
como territorio y que retoma dicha acepcion desde las cosmogonias originarias. Puesto que
la desterritorializacion tiene rostro patriarcal, colonial y capitalista; mientras que las
representaciones sociales de la reterritorializacion tienen rostro feminista, decolonial,

anticapitalista y sobre todo cosmogonico.

A partir de una perspectiva de género, enfatiza el territorio relacionado a la escala
primordial del cuerpo, el “cuerpo-territorio”, proveniente principalmente de
proposiciones de investigadoras feministas (o eco-feministas) y del movimiento
indigena, que prestaron atencion al poder de la corporeidad al mismo tiempo como
objeto de ejercicio del poder y como sujeto (corporificado) de resistencia
(Haesbaert, 2020).

De esta manera, la territorialidad originaria, en tltima instancia apunta hacia una
propuesta de reexistencia, donde no s6lo se lucha por la territorialidad legal del espacio, ni
por la ocupacion ancestral del mismo, sino que se propone una especie de
reterritorializacion a manera de sanacion politica [el reconocimiento y respeto de la
soberania del territorio ancestral], ecosistémica [por los procesos de explotacion y
extraccion de recursos], cosmogoénica [la revitalizacidon y restitucion de la sacralidad
territorial], de la memoria [por los procesos de colonialidad histérica sobre los cuerpos y
los territorios en el pasado], cultural [debido a la resignificacion y revitalizacion cultural

de los pueblos], de salud [revitalizacion de los saberes de medicina tradicional albergados
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en la memoria], de género [debido a la imposicién de procesos de dominio patriarcal en
todas las escalas de colonialidad], de clase [por la permanente precarizacion de las formas
de vida tradicionales] y epistémica [debido al etnocidio-epistemicidio y negacion historica

de los conocimientos originarios como legitimos].

En pocas palabras, la territorialidad, la memoria y la medicina tradicional, son
representaciones sociales que se entraman, condensan y culminan como procesos de
reexistencia, puesto que no solo incluye la resistencia activa como el enfrentamiento
directo ya sea politica o bélicamente por el poder, ni tampoco se limita a la resistencia
pasiva donde las formas son menos coercitivas y mas silenciosas, como la ausencia de

contacto, el alejamiento cultural, etcétera.

En la reexistencia no pueden separarse todas las facetas de la desterritorializacion y
la colonialidad del poder sin que las respuestas contra-hegemonicas apunten no solo a la
resistencia a los embates de la Modernidad, sino a una propuesta propia de reexistir que no
solo sea un retorno al pasado, sino que incluya las propuestas actuales de existir que han

generado y creado las culturas originarias desde si y para si.

El énfasis dado por muchos grupos sociales latinoamericanos, especialmente los
pueblos originarios y movimientos de mujeres -principalmente mujeres indigenas-,
al cuerpo-tierra-territorio como categoria de la practica, es reveladora, ante todo,
de la importancia del territorio de vida, aqui denominado “territorio de
r-existencia”, contra las tantas amenazas y violencias que estos grupos vienen
sistematicamente sufriendo (Haesbaert, 2020).

Una de las formas de reexistencia que mas se pueden observar es el acercamiento a
conocimientos y epistemologias tradicionales sobre el cultivo y mantenimiento del cuerpo
es la rememoracion, revitalizacion y resignificacion de las medicinas tradicionales, que
principalmente llevan a cabo las mujeres indigenas. En este caso, la medicina tradicional
es parte fundamental del desarrollo cultural de todas las sociedades, pues cada acervo de
conocimientos es propio, unico y localizado; asimismo, el conocimiento médico

tradicional es el topico principal que ataiie a la presente investigacion.

En términos de Rivera (2019), los procesos de reexistencia se ocupan de:
1. Como se ha configurado el fendmeno en que las personas de origen

étnico/racial/cultural diferenciado son despojadas de su dignidad humana, vamos a decir
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de su existencia en términos sociales y psicologicos. 2. El andlisis critico de sus
condiciones en la contemporaneidad y los efectos sobre su existencia. 3. Las formas en que
estas personas han logrado a través de procesos comunitarios y politicos transformar su
significacion del si mismo individual y colectivo y existir de otra manera. 4. La
transformacion de las relaciones interétnicas, interraciales e interculturales y su relacion
con la educacion (en general, y en psicologia) y en la transformacion de los aspectos

anteriores.

Agregaremos nosotros la cuestion territorial, cosmogodnica y sobre todo de salud,
puesto que las propuestas de reexistencia en particular de pueblos originarios son
indisociables de dichos aspectos, ya que en muchas ocasiones se plantean como procesos
de sanacion tanto individual, como comunitaria. Como se ha ido mencionando, para las
culturas originarias, no pueden separarse los procesos psicolégicos de los fisicos y
cosmogonicos con respecto al bienestar y la salud. Dentro de este aspecto, también entra la
cuestion de la dignidad como estandarte de las demandas de reivindicacion de dichos

pueblos.

En ese sentido, interpretamos la reexistencia como una forma integral de sanacion,
que no solo se limita al ejercicio politico de demandas de dignidad, sino que busca traer a
colacion, desde las epistemologias originarias y ancestrales, propuestas de sanaciéon que
incluyan las territorialidades-corporalidades otras, la memoria cultural, las medicinas
tradicionales y la decolonialidad que culminen en la reconfiguracion de las
representaciones sociales como una auto-proyeccion ética sobre el poder, la soberania, la

autonomia y la autodeterminacion de los pueblos.

3.5 Medicina tradicional

Con respecto a la medicina tradicional como acervo de conocimientos en si mismo y como
representacion social, lo que nos atafie es: “descubrir, explicar y sistematizar la
problemadtica social de la salud, de la enfermedad y de las terapéuticas en el contexto de
cada sociedad y de cada cultura, desde sus origenes hasta nuestros dias [...] investiga la

explicacion que cada cultura da a estos fendmenos y a esa problematica.
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Aqui entran los conceptos propios de una serie de binomios emparentados:
salud-enfermedad, bienestar-malestar, vida-muerte, médico-curandero,
curandero-hechicero, salud individual-salud publica, etcétera. Entran también las
causalidades atribuidas: de tipo religioso, psicolégico, econdmico-social, cultural, de

patologia natural” (Anzures, 1978).

Como ya se ha mencionado a lo largo del texto, desde las cosmogonias originarias
y sus correspondientes epistemologias, la distincion entre esferas del conocimiento se
encuentra difuminada e imbricada entre si. De esta manera, hablar de medicina tradicional
no puede separarse del territorio, del ecosistema, del contexto y la cosmovision; es por esto
que tanto las representaciones sociales de salud como de enfermedad estan

especificamente situadas en los contextos culturales donde surgen.

Desde los aportes sobre etnomedicina de Anzures (1978), se puede distinguir como
las medicinas tradicionales otras han sido catalogadas -desde procesos hegemonicos como
el eurocentrismo y el epistemicidio- como méagicas, demoniacas y/o supersticiosas, debido
a no plantear una vision racional de la salud y por incluir aspectos cosmogonicos dentro de

sus postulados.

En términos generales, la inclusion de procesos encantados de interpretacion sobre
el cuerpo y la salud han sido suprimidos, reprimidos y oprimidos debido a relaciones de
poder que se impusieron a partir de la colonia; sin embargo, sus origenes datan de
temporalidades mas antiguas. Como lo menciona Anzures (1978), desde las primeras
tribus semitas juddicas ya se tenia una interpretacion peyorativa de las practicas médicas
que no fueran propiamente hebreas, catalogandolas de charlatanerias, supersticiones y

brujeria, lo cual era contrario a las ensefianzas y mandatos divinos.

Esta interpretacion sobrevivid debido a la proliferacion del judeocristianismo que
se instaur6 en el mundo a través de la globalizacion. Con la llegada de la racionalidad
instrumental cientifica, esto no fue distinto, pues solo se toma como legitimo todo aquel

conocimiento médico que surja de la ciencia biomédica.

Esto solo puede interpretarse como parte del desencantamiento del mundo que
implican los procesos de desterritorializacion, epistemicidio y etnocidio que se han
impuesto desde la colonialidad del poder. Este desencantamiento muestra como se

desvirtiian tradiciones médicas ancestrales en todo el mundo, a pesar de que gran parte de
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la farmacopea occidental existe como producto de la extraccion, saqueo y despojo de las
culturas no occidentales. Bajo ese tenor, la medicina tradicional se contempla como un
mero ‘empirismo magico’ carente de legitimidad cientifica y por tanto, de efectividad real

sobre los padecimientos y enfermedades que aquejan a las diferentes culturas.

Como lo menciona Anzures (1978): “en el campo de la medicina no dan el nombre
de médicos o de doctores a los que se ocupan de restituir la salud en esos grupos humanos,
sino que los llaman despectivamente curanderos, magos, brujos, yerberos, hueseros,
pulsadores, etcétera”. Esto puede encontrarse en la gran mayoria de interpretaciones sobre
medicinas otras, precisamente como parte de esa negacion de la existencia plena de la

diversidad cultural.

Los procesos de salud en las medicinas tradicionales son llevados a cabo por
personalidades con distintos nombres (Anzures, 1978), pero cuyo principal atributo es la
inclusion de la realidad profunda con respecto a los procesos de salud-enfermedad,
bienestar-malestar, cosmovisidn-cosmovivencia. Para poder tener un acercamiento a la
medicina tradicional, es menester primero tener en cuenta que dicho constructo responde a
muchas otras facetas de existencia como las que ya hemos mencionado, pero también se
requiere comprender el campo de lo cosmogonico, lo sagrado, lo religioso, lo trascendente
y lo inmanente, puesto que al ser propuestas encantadas de la realidad, van a responder a lo

que la cosmovision y cosmogonia de cada cultura plantee.

Asi, al hablar de medicina tradicional indigena debe tomarse en cuenta que los
médicos tradicionales se encuentran en un estado liminal entre lo material y lo sagrado, lo
concreto y lo simbolico, y que las terapéuticas creadas en dichas culturas, también
responden a lo que contemplan como sagrado, profano o religioso. Durkheim (2003)
propone que todas las religiones del mundo poseen ‘estructuras elementales’ que
comparten entre si.

La divisidon del mundo en dos dominios que comprenden, uno todo lo sagrado, el
otro todo lo profano, es el rasgo distintivo del pensamiento religioso: las creencias,
los mitos, los gnomos, las leyendas, son representaciones o sistemas de
representaciones que expresan la naturaleza de las cosas sagradas, las virtudes y

los poderes que se les atribuyen, su historia, las relaciones de unas con otras y con
las cosas profanas (Durkheim, 2003).
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Lo sagrado no puede explicarse mas que en relacion a lo profano y viceversa, sin
embargo, para Durkheim, cada uno es una esfera absoluta e infranqueable, puesto que la
esfera de la sacralidad es totalmente contraria e irreconciliable con la esfera de lo profano;
“los dos mundos no solamente se conciben separados, sino hostiles y celosamente rivales

uno del otro” (2003).

Para Callois (2006), lo sagrado se estructura en una temporalidad especifica, no
todo el tiempo es sagrado, sino s6lo aquel en que se realizan rituales y practicas orientadas
a mantener y seguir ciertos lineamiento que en épocas profanas no existen; pueden ser
desde ayunos, ejercicios, prohibiciones, ceremonias, fiestas, rituales, entre otros. Lo
sagrado se distingue por su temporalidad limitada, mientras que lo profano es todo aquello
que se realiza de forma comun y corriente, sin necesariamente una significacion
trascendente; las practicas de la vida cotidiana como el trabajo, el sexo, la comida, entre

otras.

En ese sentido, los médicos tradicionales no solo se encargan de aspectos
fisico-bioldgicos, sino también de lo sagrado y lo profano [cosmogoénico], o mejor dicho,
para los médicos tradicionales lo fisico-bioldgico no es una esfera separada de lo sagrado y
lo profano, sino facetas yuxtapuestas que tienen influencia mutua en los procesos de salud,
enfermedad y las terapéuticas que sobre estas se crean. La cuestion es que las
representaciones de lo sagrado y lo profano no son las mismas para todas las culturas y

cambian de contexto a contexto.

Esto significa que practicas que antafio no se consideraban religiosas o sagradas
ahora han sido observadas a través no de lo sagrado y lo profano como la dicotomia
durkheimiana, sino planteando dichas dimensiones como opuestos complementarios de
una realidad dialéctica. No se puede hablar de practicas profanas si toda accidon esta

orientada a través de lo sagrado; sea en términos concordantes o discordantes.

Hablar de lo sagrado no seria posible de no ser en contraposicion a lo profano,
mostrando asi una interdependencia primaria; de esta forma, lo sagrado s6lo puede surgir a
partir de la presencia y existencia de lo profano. Lo sagrado deja de ser propio de la
excepcionalidad para entrar a formar parte del sentido comun y la vida cotidiana, sin que

esto interfiera con su sentido de novedad y actualizacion.
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Las diferencias pueden encontrarse en las formulaciones y acepciones o
representaciones de la medicina tradicional donde se exprese tanto lo sagrado como lo
profano, en este caso, nos referimos a lo trascendente y lo inmanente como esferas de
manifestacion de lo anterior. Por trascendente nos referimos a las representaciones sobre
los aspectos suprahumanos o supramateriales que las culturas ostentan en sus
cosmogonias; las ideas sobre la muerte, la vida, la existencia, la realidad, la salud, etcétera;
mientras que lo inmanente se refiere mas a aspectos cotidianos donde entra lo sagrado,
como en los alimentos, las plantas, la cartografia simbolica, el agua, el bienestar, etcétera,
sin que necesariamente se requiera de un tiempo especifico para ello, sino que se

desenvuelve en el mundo de la vida cotidiana.

En la medicina tradicional pueden vislumbrarse esas dos facetas de forma
indisociada, pues tanto lo trascendente expresado en las ideas propias del origen de las
enfermedades o la forma de representar la enfermedad estd mediada por el encantamiento
cosmogonico. En palabras de Frigerio (2016), lo trascendente es aquello que esta en una
dimension por fuera, algo més alld tanto de la realidad como del cosmos mismo, mientras
que lo inmanente se refiere a aquella sacralidad que se encuentra dentro de todas las cosas
sin que se tenga que traspasar de dimensionalidad y sin que exista una diferencia
ontologica entre lo sagrado y lo interno, es pues la integracion y presencia de lo sagrado en

la vida cotidiana.

La inmanencia responde a procesos de religiosidad individual, en la que las
personas se acercan a lo sagrado desde lo cotidiano, desde si mismas y sin intermediarios
institucionales y oficiales, es una relacion directa con la sacralidad, libre de preceptos y
reglamentos solidificados, Anzures (1978) lo plantea como psico-religioso. Por su parte, la
trascendencia se refiere a todas esas formas socializadas a través del tiempo con respecto a
lo sagrado, es una relacion con la sacralidad cuya caracteristica principal es la colectividad

y la ritualizacion generalizada de lo sagrado.

Epistemologicamente, debemos mencionar al menos dos rasgos esenciales,
intimamente relacionados pero heuristicamente distinguibles: el énfasis en el
individuo como centro de la experiencia religiosa, pero también de la autoridad
religiosa. El individuo es el principal vehiculo de la experiencia religiosa, el mas
ajustado intérprete de su experiencia y el arbitro final acerca de su validez y de sus
alcances (Frigerio, 2016).

59



Dentro del acervo de conocimientos de la medicina tradicional originaria, pueden
encontrarse tanto aspectos trascendentes como inmanentes, cuya configuracion y
representacion a nuestro parecer, son equivalentes a lo que podriamos llamar sagrado y
profano, solo que contextualizado a la realidad indigena, y tomando en cuenta que en dicha
estructura de pensamiento no existe una division tajante entre lo sagrado colectivo y lo

sagrado personal con respecto a lo profano.

Lo que Frigerio (2016) plantea es muy similar a lo que desde hace algunas décadas
se ha denominado como ‘espiritualidad’, la cual es una contrapropuesta a las antiguas
formas religiosas organizadas colectivamente en iglesias y bajo las cuales se crearon
mandamientos, reglas y deberes, que de ser transgredidos conllevan condenas tanto

simbodlicas como materiales.

Este tipo de formas religiosas han sufrido cambios debido a los procesos globales
como la secularizacion, el desencantamiento y la pérdida de confianza en las instituciones
religiosas, aunado a la proliferacion del individualismo como propuesta de sacralidad. Lo
que se busca es el alejamiento de intermediarios entre las personas y lo sagrado y sobre
todo del ‘deber ser’ que dichas formas religiosas proponen e imponen, puesto que muchas

ya no pueden ser llevadas a cabo por las reconfiguraciones en los contextos globales.

Lo que se propone a partir de los postulados de Frigerio (2016) es precisamente
que tanto lo trascendente como lo inmanente, son formas que pueden entreverse en las
religiosidades originarias y que tienen un impacto a través de las medicinas tradicionales
sin que necesariamente tenga que existir la distincion entre lo sagrado y lo profano. Lo que
se puede dilucidar de la sacralidad en la medicina tradicional es precisamente que la
sacralidad se experimenta, tanto de forma individual a través de formas personales y
privadas de relacionarse con lo sagrado que no necesariamente estan apegados a procesos
tradicionales sino que apelan por procesos de innovacion o lo que se conoce como
alteraciones en la teoria de las RS: cuidados personales, autosanacion, entre otros; como
de forma colectiva a través de procesos de renovacion como rituales, festividades,
ceremonias, etcétera.

Lo sagrado no esta mediado por la tradicion, la institucion o los sacerdotes (como
en las iglesias) ni por profetas carismaticos (como en las sectas), sino caracterizado
por su inmediatez respecto del individuo [...] adopta la gnosis de la experiencia,

postulando que lo sagrado es conocible a través de la propia conciencia,
experiencia, sensacion o intuicion (Frigerio, 2016).
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En ese sentido, Pereira (2020) propone el término de ‘religiosidad vivida’, en el
cual plantea que la religiosidad dejo de ser una esfera separada de la vida cotidiana,
pasando a ser parte de ésta; donde lo sagrado no necesariamente surge en lugares
oficializados, sino en los contextos que podrian pensarse como totalmente seculares, dando
lugar a la religiosidad vivida a partir de la emergencia de lo trascendente en diferentes
momentos y lugares del hacer cotidiano de las personas. Es decir, una religiosidad personal
e individual que se expresa a través de las acciones cotidianas y vivencias ordinarias de lo
sagrado que en ultima instancia desembocan en el cultivo de un bienestar que

consecuentemente desemboca en el cultivo de la salud.

La religion vivida es la sacralizacion de las practicas cotidianas a través de una
individualizacion de lo religioso; esto significa que dichas practicas pueden coincidir o no
con las que se realizan en rituales institucionalizados; asimismo, pueden estar sujetas a
interpretaciones personales que en ocasiones pueden o no contrastar con las creencias
practicadas en religiones oficiales e institucionalizadas sin que esto entre en contradiccion
con las narrativas de les sujetes. Incluso, acciones que no se contemplan propias de la
medicina, se incluyen dentro del entramado mayor de practicas de salud y bienestar cuyo

movil es la sacralidad.

El hecho de que las practicas de los sujetos muchas veces parecen contrastar con
las creencias entendidas como oficiales o tradicionales no implica que las
creencias no formen parte central de la vida de los creyentes. Mas atn, las
creencias pueden formar parte fundamental de la vida cotidiana (Pereira, 2020).

La religiosidad vivida se diluye en la vida cotidiana, dando espacio a lo sagrado y
trascendente en précticas o contextos que un analisis superficial no podria vislumbrar
como posibles o disponibles para ello. Esto implica una disolucion, desdibujamiento de lo
sagrado y lo profano, esferas antafio consideradas separadas. Es imprescindible tener en
cuenta que lo sagrado puede estar presente de formas y en espacios que no se consideraban
posibles, tanto que podrian resultar contradictorias a las creencias oficiales o tradicionales.
Sin embargo, esto no implica que no sea considerado sagrado, religioso o trascendente
para quien lo practica (Pereira, 2020). En ese sentido, lo sagrado y lo profano esta
atravesado por un desdibujamiento y transformacion; se muestran como dos dimensiones
de una misma realidad que toman forma en la vida cotidiana a través de lo inmanente y lo

trascendente.
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La religiosidad vivida propone una interpretacion y observacion de lo sagrado a
partir de la cotidianidad y no s6lo de la tradicion. En ese sentido, se abre la posibilidad de
interpretacion de la religiosidad a partir de les practicantes, pues s6lo se captan sus

diversas facetas en la dimension cotidiana y vivencial.

Facilmente se puede entrever que la medicina tradicional tiene aspectos que pueden
ser interpretados bajo el concepto de religiosidad vivida, debido a la inclusion de la
sacralidad inmanente y trascendente, asi como la individualizacion de las practicas sobre la

salud y la enfermedad.

Las practicas cosmogonicas sobre el cultivo de la salud, como terapéuticas,
ceremonias, rituales, sanaciones y festividades entran en el campo de lo trascendente, pues
implican un intermediario de conocimiento profundo sobre los aspectos sagrados que se
encuentran en los relatos miticos, asi como una colectividad que lo represente y lo
practique; mientras que lo inmanente se expresa en practicas de prevencion, de
autocuidado y bienestar personal, como la alimentacion, la higiene, la relaciéon con el

territorio, entre otras, sin que existan intermediarios entre la sacralidad y les sujetes.

Desde las representaciones sociales se pueden observar las formas en que las
culturas proyectan sus propias practicas y sentires con respecto a la realidad, son
expresiones de la cosmovision que hacen uso y aplicacion del conocimiento tradicional a
través de los procesos de memoria y rememoracion, pero que sin embargo responden
también a nuevas facetas y reconfiguraciones sobre lo representado, dando pie a

transformaciones y actualizaciones.

Desde la concepcion misma del territorio y la territorialidad, las representaciones
sociales muestran las formas en que se crea, mantiene y evoluciona el conocimiento y
acciones de una cultura, tanto a través de la innovacion, como de la renovacion. Pues no
hay que dejar de lado el dinamismo que estructura dichas representaciones, mas aun
considerando los cambios globales, los procesos de colonialidad, de extraccion, de
hegemonia; pero también de rememoracion, resignificacion, revitalizacion,

reterritorializacion y reexistencia.
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Como se plante6 al inicio, la medicina tradicional no puede entenderse sin su
dimension espacial y territorial, pues es en el territorio donde cohabitan todas las
cuestiones sagradas y cotidianas. Es en el territorio donde se encuentra la inmanencia de

les sujetos, asi como la trascendencia de los lugares.

La secularizacion responde a la permanencia y mantenimiento historico de un
proceso de etnocidio que implica el exterminio en términos demograficos a través de
guerras, esclavitud y asesinato; el exterminio a través de la eliminacion directa de los
conocimientos y saberes o epistemicidio; la eliminacién geografica a traves del despojo,
usurpacion y/o apropiacion del territorio o desterritorializacion; la secularizacidon no surge
como un proceso inherente a la cultura Kumiay, y tampoco implica una pérdida absoluta e
irreparable del conocimiento de medicina tradicional, sino que a nuestro parecer implica
una reconfiguracion de la representacion social del Kusiyay que se traduce en
cotidianizacién o ‘naturalizacion’ del conocimiento hasta convertirlo en parte del sentido

comun.

Nos referimos a una manera muy particular de secularizar, puesto que no surge
como un cuestionamiento a la institucion del Kusiyay [si se nos permite tal catalogacion],
sino a relaciones de poder que culminan en procesos de desterritorializacion, etnocidio,

epistemicidio, colonialidad y hegemonia.
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CAPITULO IV. ANALISIS DE RESULTADOS. REPRESENTACIONES
SOCIALES DE LA MEDICINA TRADICIONAL KUMIAY

La medicina tradicional Kumiay se plantea como una representacion social -desde los
postulados de Jodelet (1986)-, que se expresa en un conjunto de practicas que tienen origen
y toman forma en la cosmogonia y se expresan/practican a través de una ritualidad
encaminada al cultivo y mantenimiento del cuerpo. Asi, este tipo de practicas no solo
contempla la salud y la enfermedad en términos de curacion, pues propone una concepcion
integral/holista de la misma, en la que los aspectos cosmogdnico-sagrados tienen igual
influencia en la salud y la enfermedad, tanto como los aspectos fisico-bioldgicos,

generando asi terapéuticas de sanacion.

De esta manera, las representaciones sociales son aspectos del conocimiento del
sentido comun que se ha transformado con el paso de tiempo, ya sea por aspectos externos
o internos que generan cambios culturales que tienen implicaciones no solo en lo que se
recuerda, sino en la forma misma en que se recuerda, en coémo se configura el recuerdo, la
memoria y la identidad misma. Se dan a través de un proceso de objetivacion y uno de

anclaje.

La objetivacion de la representacion social de la medicina tradicional surge al
considerar que debe haber una revitalizacion no so6lo de sus saberes, sino una
resignificacion de sus aplicaciones terapéuticas. De esta forma, el conocimiento se
condensa y se objetiva en el acervo de conocimientos de medicina tradicional que se
guarda en la memoria y se transforma en parte del sentido comtn, creando un mundo de
vida, sentido de pertenencia e identidad, compartidos entre los y las miembras del clan

Meskuish.

En el proceso selectivo de la Medicina Tradicional Kumiay, la depuracion de la
informacion se realiza a partir de la realizacion de proyectos de revitalizacion cultural, de
la lengua y de la cosmovision. Un aspecto sobresaliente es la labor pedagogica sobre
plantas nativas, medicinales y sagradas, para lo cual realiza una seleccion de
conocimientos y saberes especificos orientados al cultivo de la salud; desde relatos

miticos, conocimiento etno-botanico y procesos terapéuticos.
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Las llamadas alteraciones surgen al momento de presentar la informacion y el
acervo de conocimientos médicos a las generaciones jovenes a través de la rememoracion.
Sin embargo, la memoria esta principalmente en las generaciones mayores, por lo que los
y las jovenes hacen interpretaciones o aprendizajes con respecto al interés que tengan en
conservar y aprender dichos conocimientos y sobre todo, con respecto al nivel de
identificacion que con dichos saberes tengan. De este modo, la medicina tradicional se
presenta como un fendmeno nuevo para las generaciones mas jovenes, generando nuevas

configuraciones en dicha representacion social.

Con respecto a la esquematizacion estructurante, esta se basa en el sentido
relacional que las nuevas generaciones imputan o encuentran en la medicina tradicional. Es
la identificacion de un impacto mas alla que el solo mantenimiento del conocimiento, es la
forma en que les sujetes interpretan y viven cotidianamente dicho conocimiento; es la
aplicacion pragmatica de dichos saberes y su dimension identitaria, lo cual implica

cambios e interpretaciones diversas.

En esta esquematizacion se busca la total familiaridad de les sujetes con la
representacion. Las formas de socializar el acervo de conocimientos sobre medicina
tradicional estan orientados a las nuevas formas de interpretar de las generaciones mas
jovenes. Asimismo, la informacion es completamente comprensible sobre todo viviendo en
los territorios donde estdn presentes todos los elementos relacionados a la medicina
tradicional. Desde referencias geograficas, sitios sagrados, plantas medicinales, plantas

sagradas y lugares de recoleccion.

Jodelet (1984) menciona como la pertenencia y por consiguiente, la identidad
juegan un papel primordial en el compromiso y el ‘agenciamiento’ de los elementos que
constituyen la representacion. La identidad étnica y la participacion en los procesos de
rememoracion serdn clave a la hora de la construccion de la medicina tradicional como una

representacion social.

La naturalizacion implica la cotidianizacion del acervo de conocimientos médicos
y de salud, tanto en aplicacion terapéutica, como en su inclusion y presencia en el lenguaje
cotidiano y sentido comun. Es la manera en que una cultura familiariza su mundo de vida
como propio y compartido entre sus semejantes, creando relaciones sociales basadas en

acuerdos de percepcion y acciones orientadas a dicha representacion.
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La construccion de una representacion social se da cuando los sujetos se
encuentran frente a un nuevo fendémeno que buscan comprender y posteriormente
aprehender en informacion-objeto-imagen-representacion. Se emplea la estructura de
cognicion para cognoscer el nuevo fendmeno, se recurre a procesos de interpretacion y

accion guardados en la memoria.

La cuestion estriba que en Neji no podria plantearse como un fenémeno nuevo, es
decir, la medicina tradicional Kumiay lleva mas de 10,000 afios de desarrollo, por lo que
implica un conocimiento milenario. Sin embargo, en su construccién como representacion
social, el fendmeno novedoso es en realidad un fenomeno milenario que se presenta a las
nuevas generaciones como un conocimiento en proceso de rescate y revitalizacion, y por

tanto novedoso.

La medicina tradicional Kumiay forma parte de un entramado de significados y
simbolismos emanados de la socializacion de su representacion cuyas articulaciones se
guardan en la memoria. En el caso de la asignacion de sentido a la Medicina Tradicional
Kumiay como RS se encuentran dos vertientes. Por un lado, el alejamiento consciente de
los haceres Kumiay. Por otro lado, la identificacion por linea materna, con la cultura
Kumiay, el conocimiento del ecosistema, los saberes etnobotanicos, los relatos miticos y el
aprendizaje de la lengua, dan cuenta de una cotidianidad que incluye gran parte del acervo
de conocimientos Kumiay y que ademds es empiricamente util para la vida en dichos

territorios.

En ese tenor, las nuevas generaciones kumiay, si bien no conocen la figura de
Kusiyay como una pieza clave de la organizacion social kumiay, si la conocen como una
figura clave del cultivo y mantenimiento de la salud. En el caso de la Medicina Tradicional
Kumiay las fricciones podrian ser la resistencia de algunos jovenes a involucrarse mas en
los procesos de aprendizaje, revitalizacion y mantenimiento de los saberes médicos

kumiay.

La Medicina Tradicional Kumiay es una representacion social enmarcada en
procesos de transformacion del conocimiento constante y sostenida, pues al ser un acervo
de mas de 10,000 anos albergado en la memoria, identificado con el territorio y totalmente
relacionado al ecosistema. Los cambios, transformaciones y reconfiguraciones que hasta
ahora siguen sucediendo tanto en el acervo de conocimientos, como en la figura de

Kusiyay misma y por tanto en la percepcion de la salud. En ese sentido, el conocimiento
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no solo debe entenderse como un ciimulo de informacidon guardado en el almacén de la
memoria, sino como una forma en si misma de entender la realidad y de crear relaciones

sociales, es decir de formas especificas de cognicion.

La objetivacion da cuenta de cémo la Medicina Tradicional se configura cual
imagen terminada, como se instaura como representacion; mientras que el anclaje muestra
la aplicacion y desarrollo de dicha representacion en relacion a la identificacion de los

grupos e individuos con ésta.

Sobre la construccion selectiva de la Medicina Tradicional y su dimension de
representacion social. Los y las jovenes toman de sus conocimientos previos las formas de
interpretar el conocimiento adquirido a través de los cursos y talleres, asi como de la
rememoracion de recuerdos familiares. El conocimiento etnobotanico se complementa con

los conocimientos previos sobre el territorio y las especies que lo habitan y conviven.

Esto es algo que solo puede responderse a través de una observacion etnografica y
un trabajo de campo que dé cuenta de dichos aspectos. Podria plantearse que la
esquematizacion estructurante que genera la concrecion de los fendmenos en imagenes
terminadas, en el caso Kumiay seria la figura de Kusiyay; la imagen terminada que
emanaria de la representacion social de la Medicina Tradicional y de la medicina en
general, sin importar si se trata de alopatia, homeopatia, medicina alternativa, etcétera.
Pues dicha entidad reune aspectos generales del cultivo de la salud, conocimiento
territorial, saberes cosmogonicos que se relacionan directamente con la medicina

tradicional Kumiay.

En el caso Kumiay de Neji, la revitalizacion del conocimiento medicinal ancestral
no es un fendmeno nuevo, sino una refamiliarizacion de conocimientos antafio cotidianos.
Es una cotidianizacion de los saberes que estan aprendiendo y su inclusion pragmaética en

sus haceres, asi como de su sentido comun.

La instrumentalizacion del conocimiento sobre la medicina tradicional Kumiay se
basa en la sociabilidad de dichos saberes, en la vigencia e identificacion social que existe
entre la comunidad de Neji con respecto a la medicina tradicional y sobre todo a la figura

de Kusiyay, misma que actualmente se representa como ‘médico’ o ‘doctor’.
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Histéricamente, cada nueva generacion kumiay aplicaba sus conocimientos
ancestrales y al mismo tiempo los reconfiguraba al acrecentar el acervo y crear nuevas
aplicaciones de dichos saberes. Con respecto a dicha instrumentalizacion del conocimiento
de medicina tradicional, los y las jovenes utilizan y practican este conocimiento en los

ambientes donde viven.

Por ejemplo, en el rancho Meskuish, en Neji, es una zona donde abunda la flora 'y
la fauna nativa, esto implica que las personas que ahi habitan aprovechan su relacion y
saberes con respecto a alimento, agua, plantas medicinales, entre otras. Asi, este tipo de
saberes tiene un impacto en la diferencia entre vivir o morir en los semidesiertos, ya sea

por comida, hidratacion, fauna o flora.

En el caso de la medicina tradicional, la decision de practicarla o por lo menos
memorizarla, no sélo depende del sujeto que efectua dicha decision, sino de todo el
contexto propio de su comunidad y también de su comunidad con respecto a situaciones
externas como la relacioén con la sociedad mexicana y sociedades extranjeras. Este tipo de
procesos influyen en gran medida el sentido de pertenencia que pueda generar una

representacion social en los sujetos que la configuran como tal.

La propagacion de la medicina tradicional como representacion social se instaura
en el proceso pedagdgico que se imparte a las generaciones mas jovenes, propio de las
diferentes propuestas de reexistencia en América Latina. Estas nuevas generaciones tienen
ya formas definidas de comunicacidén y adecuaciones sobre el conocimiento adquirido y

sobre las formas de relacionarse entre si.

Los proyectos pedagodgicos con los cuales se busca revitalizar la lengua y rescatar
la cultura Kumiay muestran la contextualidad de las representaciones sociales. Se delimita
la nocidén de ser Kumiay y se espera que las generaciones jovenes formen parte de dicha
delimitacion. Se refuerzan las creencias y cosmovision Kumiay a través de cursos de
conocimiento, talleres de lengua y aprendizaje de relatos miticos. La incitacion por parte
de la comunidad para que los y las jovenes apliquen, aprendan, comprendan y vivan dicho

conocimiento como parte de su mundo de vida y sentido comun.

Las representaciones sociales son una sintesis entre los aspectos cognitivos,
sociales y culturales [cosmovision-cosmovivencia], debido a que lo simboélico también

implica la forma de vivir y existir en la cotidianeidad. Desde como se construye lo
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sagrado, hasta las formas de nutrirse, pasando por el cultivo de la salud y lo simbdlico, asi
como la configuracion de las relaciones y acciones sociales; se dan a partir de

representaciones sociales.

Las representaciones sociales sobre la medicina tradicional Kumiay nunca son
estaticas y cambian de generacion a generacion y de contexto a contexto, por lo que la
identificacion con la memoria es un factor clave para conocer el estado actual de las
representaciones sociales en torno a la medicina. Asimismo, no se puede hablar de una
memoria, y mucho menos de representaciones sociales sobre medicina tradicional sino se

contempla la dimension territorial de éstas.

Un aspecto importante de las representaciones sociales es su inclusion en el
entramado simbolico y el acervo de conocimientos, tanto especializados como cotidianos.
Puede conllevar a una relacion organica en el sentido de la congruencia mutua, en la

representacion en si y la interdependencia con su contexto.

Son construcciones interpretativas de la realidad que dan sentido y familiaridad a lo
conocido y desconocido. Son pues, acervos de conocimiento que no solo perciben y
normalizan lo nuevo, sino que fungen como punto de partida para nuevas formas de

interpretar y percibir. Entendido esto también como formas de socializacion.

La representacion social de la Medicina Tradicional Kumiay, se compone de
aspectos del pasado representados en el presente, tanto en historias de vida, como en la
memoria y también en los referentes ancestrales, milenarios e historicos, y sobre todo a
través de la vigencia de las vivencias cotidianas. Pues el acervo de conocimiento sobre la

salud, es un compendio tan amplio como la existencia de la cultura Kumiay misma.

Las representaciones sociales de Medicina Tradicional Kumiay asi como de la
figura de Kusiyay, implican también procesos sociales y cognitivos que incluyen aspectos
directamente relacionados a la accion social, las relaciones sociales y la memoria. Es decir,
no se trata solo de elucubraciones mentales o recuento del pasado, sino de procesos
conscientes tanto de percepcion e interpretacion del pasado, como de accion en el presente

y simbolizacion de lo cotidiano.
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4.1 Representaciones cosmogonicas de la Medicina Tradicional Kumiay

Dentro de la cosmogonia Kumiay, el mundo fue creado por los Gemelos Sagrados, siendo
la muerte de uno de ellos donde surge la enfermedad. Dentro del relato, se menciona lo
siguiente: “cuando me vaya, ti corres, escarbas en la tierra. Todo mi cuerpo lo terminas de
enterrar. Entierras todo, que no quede cualquier parte del cuerpo descubierta, sino la
enfermedad sale. Se enferman y todo acabaran muertos. ‘Si, asi lo haré’. El mayor echaba
mentiras; al menor, le andaba echando mentiras [...] El hermano menor murid. El hermano
mayor tenia flojera y dejo el dedo gordo expuesto [...] La enfermedad brot6. Mucha

enfermedad brot6” (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Evidentemente, la enfermedad surge debido a un descuido, a una conducta que
implicé consecuencias en el cuerpo y el bienestar. El hermano mayor no le daba la
importancia necesaria a las instrucciones del gemelo menor, inclusive, en ocasiones
realizaba exactamente lo contrario con el fin de agraviar al menor. Sin embargo, muchos
de sus resultados, lejos de ser negativos, fueron diferentes a lo esperado, otorgando una
forma diversa y complementaria de binarismo. Por ejemplo, la conducta erratica no
necesariamente era negativa, como en el caso de la creacion del Sol [Na] y la Luna [Lhja],
puesto que sus descuidos y agravios siempre creaban algo que posteriormente se

transformaba en util.

Inclusive, la muerte y la enfermedad fueron necesarias para que los animales se
sentaran a conversar sobre como proceder ante tales situaciones. Por un lado, la aparicion
de la enfermedad hizo imperativa la creacion de practicas, terapéuticas y acervos de
conocimiento para su posterior recuperacion; mientras por el otro lado, la muerte provoco
que crearan los procesos funerarios que también forman parte de la Medicina Tradicional,

pues implican el manejo higiénico de las defunciones.

Entonces no habia muerte, nadie habia muerto, no habia enfermedad. Vivian a
gusto, sin nada de preocupacion, asi era. El Gato Montés enfermo, estaba enfermo,
acostado. Todos se reunieron para platicar, el Gato Montés estaba muy enfermo:
(Cuando muera que vamos a hacer? ;A ver qué pasa? ;A donde lo tiramos? ;Qué
hacemos? Aqui nunca ha muerto la gente, todos nosotros nunca hemos muerto. No
sabemos de la muerte. ;Qué pasara? Decian, estaban pensando... [Nmi nmoos
Jattpa - El Gato Montés suegro del Coyote - Yolanda Meskuich, C.P. 2022]
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Yolanda Meskuish menciona que en el territorio ‘te enfermas si andas de
descuidado pisando plantas, lugares sagrados o sitios shpuy’ [Yolanda Meskuich, C.P.
2022], la enfermedad se contempla como parte integral del ambiente, que afecta sélo si
hay una puerta de entrada; en este caso, el actuar con descuido y desinterés por el mundo,
provoca consecuencias negativas en la salud. No estar prevenido para enfrentarte a la
enfermedad es también un factor clave en el bienestar. Por ejemplo, el no alimentarse bien,
el no tener una higiene adecuada, el no tener una relacion respetuosa con el territorio, con
los animales, etcétera, generan alteraciones en el flujo normal de la salud y del cuerpo; es

pues un asunto de cosmovivencia.

Un punto importante es la presencia de la cosmogonia en los procesos de sanacion,
pues para los Kumiay las enfermedades vienen de las sombras, de las regiones frias y de la

muerte, son pues cuasi inevitables en el devenir humano:

Si es una enfermedad grave, le construian una vivienda lejitos, y donde pega mas
el Sol, porque dicen que la enfermedad viene de las sombras, del frio, entonces,
tenian que ser, no sé, una pared abierta o algo para que el sol siempre entre
[Yolanda Meskuich, C.P. 2022].

Las enfermedades son creacion del descuido de uno de los gemelos sagrados como
forma de mantener el equilibrio, pues un cuerpo no puede ser sano por si mismo, sino a
partir de procesos de desequilibrio y enfermedad, solo asi se puede distinguir el estado de
bienestar y de malestar. Aunado a que la enfermedad se instaura en el cuerpo y lo afecta
debido a formas de actuar en el territorio, de relacionarse con los demas y de autocuidado,
es decir debido a la cosmovivencia. Algo un tanto similar a procesos médicos como
Ayurveda o Acupuntura (Anzures, 1978), donde se tratan desequilibrios y no

necesariamente invasiones.

Como lo menciona Salinas (2012): “la idea de que los humanos tienen una deuda
con los no-humanos por el alimento proporcionado. Empero, tratar de faltar en sus
obligaciones conlleva a que los no humanos traten de restaurar el equilibrio de
reciprocidad atrapando componentes de la persona humana de diversas maneras, ya sea

participando de sus alimentos o al absorber parte de su vitalidad”.
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Las [plantas] del Norte enferman, entonces del lado del sur, cortdbamos para... yo
no sé si quiere decir que les pega mas rapido el sol o porque este estaba en un lado
donde el sol no pega rapido... Bueno, algo... También, es como pa’l lado de Pefia
Blanca, tampoco lo podiamos comer ni usarla para medicinales, porque te
enferman lejos de curarte (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Las personas Kumiay solicitan permiso a las plantas antes de tomarlas para
consumir en caso de alimentacion o sanacion, pues las consideran entidades vivas con
quienes hay que colaborar sin dafiar. Inclusive, el referirse a las plantas ain cuando éstas
no estén presentes o hablarles de forma hostil, es considerado una falta de respeto y por lo
tanto una afrenta a lo sagrado. De la misma forma, el caso de los animales es igual, ya que
no buscan dafar su entorno, ni lastimar a sus ejemplares, sino so6lo convivir con ellos y
compartir el territorio. La relacion de colaboracion va mas allad del mero consumo para
satisfacer una necesidad basica, el consumo implica una relacién en la que se busca

adquirir los poderes de la planta o animal en cuestion.

No se tiene que tratar de plantas entedgenas -cuyo consumo entre los Kumiay ya
solo se encuentra en los relatos de los antiguos Kusiyai-, sino con solo implicar nutricion,
se busca que la planta brinde todo su potencial y se fusione con la persona que la esta
ingiriendo; con los animales es igual, se busca adquirir los poderes de los animales a

través, ya sea del consumo o de la emulacion ritual de los mismos.

Sin embargo, actualmente los Meskuish no poseen animales para labores, ni para
venta, pues consideran que no existen para trabajar. pues eso es una forma de esclavitud.
Solo tienen algunas chivas que salen al monte a alimentarse, asi como gallinas y gallos y
algunos perros. Del mismo modo, los animales salvajes que cohabitan y cosmoviven con
los Kumiay son respetados y venerados como sagrados por haber estado presentes en los

relatos de existencia y haber ensefiado a la humanidad cémo actuar y vivir.

Esto se evidencia en su cosmovivencia intersubjetiva, pues cada ser, cada roca,
cada animal, cada planta, forman parte de una dimension Ontica horizontal, donde cada
cual juega un papel diferente en forma pero igual en importancia. Inclusive, lo corrobora
Delfina Cuero (Shipek, 1972) en su autobiografia y de igual manera Yolanda Meskuish,
quien en nuestras conversaciones ha mencionado cémo al inicio de los tiempos y en el

tiempo mitico, no existia diferencia entre animales, plantas, personas y entidades sagradas:
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Mi mama nos contaba que antes, los animales eran iguales a las personas, asi,
iguales. Hablaban, caminaban, pensaban, cantaban, bailaban, sanaban... (Yolanda
Meskuish, C.P. 2022).

Otras entidades de igual importancia cosmogénica son los astros: Na-Sol,
Ljhé-Luna y las estrellas; el Jasilj-Mar. Tanto Ljhd como Na fueron creados por los
gemelos sagrados, quienes a su vez acababan de salir de Jasilj. La creacion de Ljhd fue un
asunto inesperado, pues el gemelo mayor estaba haciendo las cosas sin esmero cuando el
menor le pidi6 que creara un sol. El gemelo mayor, al saber que su hermano estaba ciego,
se aprovecho y le dijo que ya habia terminado de crear al Sol; pero al no tener brillo, el
hermano menor se di6 cuenta que no era un Sol, pues carecia de fuego. El gemelo menor

dice que esa era la Luna y se dispone a crear un Sol por si mismo, uno que si brillara.

Toma un trozo de arcilla que manipula y moldea hasta darle una forma esférica, al
mismo tiempo que le incrusta su propia barba alrededor, transforméandose ¢€sta en los rayos
que emite. Lo coloca en el cielo y comienza a brillar y generar calor. De esta forma
lograron secar la Mat-Tierra con el calor del Na-Sol y mantuvieron las mareas estables de

Jasilj-Mar con la ayuda de Ljha-Luna y pudieron comenzar a crear a las personas.

Estas entidades juegan un papel primordial en el mundo de vida Kumiay, pues asi
como influyen en el territorio y las especies que lo habitan, también influye en las
personas, pues forman parte del ecosistema. Durante las charlas y entrevistas se hablod de
las influencias de Ljha en la gente y sus emociones y sentimientos, pues cada persona era
influida por las fases y cambios que le suceden a la Luna. Asi, por ejemplo se menciona
que todas las personas tenian una etapa en el mes en que no querian hablar ni ver a alguien,

y era bien sabido que ‘estaba en su Ljhd’ y por eso se respetaba su espacio personal.

Las representaciones cosmogonicas de la Medicina Tradicional Kumiay se pueden
encontrar en lo que Gardufio (2017) nombra como ‘cartografia simbolica’, es decir, “los
elementos naturales del paisaje, espacios intervenidos y sitios que s6lo aparecen en sus
narraciones como piedras, aguajes y montafias; cementerios y sitios rituales. Todos ellos
geosimbolos sobre los cuales los kumiai han elaborado una narrativa que los identifica

como elementos importantes”.
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Esto se puede encontrar en la etnografia, sin embargo, lo que el autor no menciona
es que este tipo de lugares estdn representados de forma cosmogonica, es decir existen

debido a la cosmovision-cosmovivencia que genera dicha representacion de territorialidad.

Los lugares Shpuy son otra manifestacion de las representaciones cosmogoénicas de
la Medicina Tradicional Kumiay, pues implican un tipo de sitio en el que no se puede estar
por su energia tan densa. Se dice que inclusive las plantas medicinales resultan dafinas si
son recolectadas en lugares Shpuy. Yolanda Meskuish (C.P. 2022) menciona que esto se
debe a la proximidad con los rayos de Na-Sol, pues en los lugares orientados mas hacia el
sur, es donde mayor abundancia de plantas sanadoras hay, mientras que en sitios mas al
norte, se encuentran las plantas que afectan la salud. El Shpuy no se refiere a un lugar
sagrado, por el contrario, son sitios donde conviene no estar, pues afectan la vitalidad y

salud de las personas; sin embargo, se desconoce la razén de su negatividad.

Otro lugar igual de abrumador para los Meskuish de Neji, es Jasilj-Mar, pues desde
hace algunas generaciones dejaron de visitarlo y por lo tanto muchas personas 1 o
desconocian, catalogandolo de mal augurio. La cuestion es que se consideraba una entidad
con la que se habia perdido contacto y por tanto, conexion, por lo que podria ser

abrumador el reentablar debido a posibles resentimientos y represalias de éste.

Existen otro tipo de lugares como los aguajes donde brota agua hechicera o ja
kusiyay. Se dice que todos los asentamientos antiguos de los Kumiay estaban ubicados
cerca de aguajes, y todos los aguajes se consideran como ja kusiyay por el solo hecho de
ser el agua una entidad eminentemente sanadora. Ya sea por hidratacion, higiene,
ritualidad o sanacion, el agua siempre ha jugado un papel primordial en las
representaciones cosmogonicas de la Medicina Tradicional Kumiay. Es en el agua [Jasilj]
donde se encontraban los gemelos al momento de la creacion y de donde surge toda la
existencia.

Se supone que es curativa, pero la historia dice que esa agua son muy medicinales
porque tienen alrededor sus piedras, sus piedras ahora si que las piedras vivas que
le dan energia y fuerza al agua. Ahi hay mucha curacion. Tenia que beberla y se
tenia que banar también. Tenian un dia especial -que no sé qué dia es ni qué mes-,
pero ellos se manejaban por la Luna. Era recoger un agua de ahi y traerla en un
frasco que sea de vidrio. Lo traian un dia, cuando llegaban lo colgaban en alguna
parte -estar colgada abajo de un arbol o de una parte que ellos escogian para
colgarlo-. Esa agua, duraba creo que un mes. Se hace poca, y con esa agua ya

podian hacer muchas cosas. Con esas gotas podian hacer otra agua, como un tipo
de brebaje, pues, para tenerlo. (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).
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En los aspectos cosmogonico-sagrados de la medicina tradicional, como ya se
menciond, es muy evidente como se pueden vislumbrar las cuestiones que regularmente se
relacionan a lo religioso o lo espiritual, el caso de la Medicina Tradicional Kumiay no es la
excepcion. Desde los periodos formativos, la cultura Kumiay ha recurrido a
representaciones de la salud intimamente relacionadas y ligadas a lo sagrado, creando asi
una cosmovision-cosmovivencia intersubjetivas basadas en la sacralidad vivida. Por un
lado, los relatos miticos hablan de como las entidades sagradas crearon, tanto la salud

como la enfermedad y también los procesos para mantenerlas o transformarlas.

Asi, el Kusiyay es el depositario de dicho conocimiento ancestral para el
mantenimiento de la salud, no de forma individual, sino también colectiva, e incluso
territorial, pues no solo se encarga de ‘curar’, sino de aplicar, crear, transformar y
promover procesos de salud, tanto desde renovacion a través de la memoria, como desde la
innovacion que culminan en la sanacion individual, colectiva y de la Mat-Tierra. En ese
sentido, los aspectos cosmogonico-sagrados de la medicina se encuentran en la forma de
relacionarse con los remedios, con los entedgenos, las plantas medicinales, los minerales,
los animales el territorio y el planeta mismo -otorgandoles una carga Ontica a cada uno-, es

decir a través de la cosmovivencia.

Proponemos el término de homeostasis generalizada al territorio en su totalidad y
conjunto (Salinas, 2012). Es un término médico que se refiere al ‘estado de equilibrio entre
todos los sistemas del cuerpo que se necesitan para sobrevivir y funcionar correctamente’.
[Diccionario de Céncer del NCI]. Si hablamos de la percepcion ontica sobre la Tierra
como ser-cuerpo de les Kumiay y la conjugamos con esta definicion de homeostasis,
obtenemos un acercamiento mas entendible para nosotros acerca de la
cosmovision-cosmovivencia Kumiay, su interpretacion del cuerpo, la salud, el territorio,
los animales, las plantas, el agua y la Tierra misma; podemos darnos cuenta la
correspondencia tanto con sus concepciones de la salud y la enfermedad, como también de

sus sistemas de Medicina Tradicional.

En palabras de Salinas (2012): “percibian ciertos elementos del paisaje como parte
de una realidad unica, derivado de un complejo sistema de creencias donde montaias,
cerros, cuevas, cuerpos de agua y afloramientos rocosos fungian como elementos de
cohesion social, integrantes de una cosmovision en la que estos grupos otorgaban

significados al entorno en una geografia especifica mediante vehiculos de significacion”.
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Esto nos deja entrever como la relacion con el entorno, atin hoy en dia es diferente,
a través de representaciones sociales sobre el territorio en las que todo integrante es igual
de importante, respetable y sagrado; asimismo, cada integrante del territorio tiene agencia
y conciencia propia, por lo que tiene un impacto activo en el devenir del mundo, no
importa si es planta, animal, mineral, viento, lluvia, yupu' o cualesquier otra entidad

no-humana.

Asimismo, en el territorio existen lugares tan sagrados, que en generaciones
pasadas solo era permitido que los Kusiyay o iniciados los visitaran, como el cerro Pefia
Blanca, al cual se le sigue representando como una entidad-lugar sagrada, pero cuyo
acceso ya se permite con el visto bueno de los Kumiay. De esta forma, la intersubjetividad

[cosmovision-cosmovivencia] Kumiay no puede ser deslindada de su sacralidad intrinseca.

Por consiguiente, uno de los principales factores que a nuestro parecer influyen en
el desarrollo y mantenimiento de la Medicina Tradicional Kumiay, es precisamente la
cosmovision. Pues en la cosmogonia Kumiay, los relatos estan totalmente relacionados al
ambiente geografico en los que ancestral y milenariamente se desenvuelven. Existen
relatos donde se menciona la Pefia Blanca: “hay varias historias, una de ellas dice que la
Pefia Blanca era una michaap chaak [mujer blanca], a la que queria conquistar
Cuchuma...” (Yolanda Meza, C.P. 2021). Claramente se puede observar una relacion

intersubjetiva con su entorno geografico presente en sus relatos miticos.

Participaban de un conocimiento intrinseco y detallado del entorno que habitaron
ya que mantenian con este un haz de relaciones significativas. Entendemos pues
que el espacio habitado es cultural no natural, maxime si volvemos a contraponer
que para estos grupos, la dicotomia naturaleza-cultura no existe, es impensable; a
diferencia de nosotros no la concebian como esferas separadas que suponen la
supremacia de los humanos sobre las demas entidades no-humanas, al contrario, es
un espacio de relaciones y comunicacion. (Salinas, 2012).

' El término Yupu [en lengua Kumiay] se refiere a entidades del territorio que suelen ser traviesas y
juguetonas, aunque a veces un poco bruscas o incluso hostiles. Son andlogas a lo que se conoce cominmente
como duende en la cultura popular.
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4.2 Representaciones de una sacralidad vivida en la Medicina Tradicional Kumiay.

La Medicina Tradicional Kumiay propone una forma especifica de sacralidad que puede
interpretarse desde la optica de la religiosidad vivida de Pereira (2020); ésta plantea que la
religiosidad se vive de forma cotidiana sin que necesariamente existan intermediarios entre
lo sagrado y las personas, una religiosidad personal e individual, sin embargo, a nuestro
parecer, en el caso Kumiay no se vislumbra una religiosidad como tal, sino mas bien se

pueden observar representaciones de lo sagrado.

En ese sentido, se busca aplicar dicho concepto de religiosidad vivida al contexto
de la Medicina Tradicional Kumiay, haciendo una propuesta de analisis que aboga por una
sacralidad vivida heredada ancestralmente, y que no responde a las mismas causas que las
religiosidades occidentales u orientales, pero que sin embargo, promueve las
representaciones de lo sagrado como parte intrinseca de la vida cotidiana, que puede
expresarse en la alimentacion, la vestimenta, el territorio, las terapéuticas y la

etnobotanica, que emanan de una relacion dialéctica cosmovision-cosmovivencia.

En el caso Kumiay, lo sagrado se vive y se presenta de forma cotidiana, pues al
vivir en su territorio ancestral, el paisaje estd lleno o es interpretado a partir de la
sacralidad en su totalidad, pues aun los componentes que aparentemente no tienen
dimension sagrada, forman parte y distinguen a los que si, dandoles un papel en la vida
cotidiana a través de la naturalizacion (Jodelet, 1986). Por ejemplo, la Pefia Blanca, la
piedra mujer. Lo sagrado se encuentra en el territorio mismo, o mejor dicho, el territorio
mismo es sagrado, no sélo por poseer una distincion mistica, sino también por ser territorio

ancestral.

Precisamente estos espacios donde puede darse lo sagrado, como la casa, el trabajo
y la ciudad; en el caso Kumiay, la comunidad y el territorio ancestral. Aqui, la sacralidad
esta presente desde la concepcion ancestral del territorio como propio, pues se apropian del
desarrollo de mas de 10,000 afios de existencia de su cultura en dicho territorio (Carrico,
2010; Wilken, 2019); asimismo, existen espacios especificos donde se representa la
sacralidad, como Pefna Blanca, Vallecitos, entre otros. Por tanto, la medicina tradicional
Kumiay estd impregnada de aspectos sagrados que se dan en la cotidianidad, en fisuras tan

comunes como el hecho de ver el horizonte, ver las montaias, la flora, la fauna, etcétera.
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La sacralidad vivida se ve representada desde las formas de alimentacion, la
indumentaria, el cultivo y mantenimiento de la salud, hasta los lugares, tanto los que se
visitan como los que no se visitan. Por ejemplo, el caso de Yolanda Meskuish quien
menciona que su madre les tenia prohibido mencionar cosas que pudieran ser negativas;
decia que les tenia prohibido el mencionar el mar y por supuesto acercarse también; o
mencionar la Pefia Blanca solo se podia realizar cuando era totalmente necesario, acercarse

estaba igual de prohibido, puesto que la afectacion a la salud podia ser inminente.

Asimismo, la constitucion de altares en el hogar y el cuerpo, hablan de una
representacion permanente de lo sagrado, que influye directamente en el mantenimiento y
cultivo de la salud; no se trata de una presencia absoluta, sino de la posibilidad de
sacralizar cada espacio, o en otras palabras, que cada espacio puede tener una dimension
de la salud y lo sagrado. La Medicina Tradicional Kumiay ha mantenido la sacralidad
vivida y cotidiana que ancestralmente se ha representado como parte del sentido comun;
los aspectos fisico-biologicos y los cosmogodnicos-sagrados no comprenden fronteras

irreconciliables, sino partes de una misma representacion.

Pereira (2020) propone un posible alejamiento de cultos oficiales o institucionales.
Plantea que la religiosidad dejo de ser una esfera separada de la vida cotidiana, pasando a
ser parte de ésta; donde lo sagrado no necesariamente surge en lugares oficializados, sino
en los contextos que podrian pensarse como totalmente seculares, dando lugar a la
religiosidad vivida a partir de la emergencia de lo trascendente en diferentes momentos y

lugares del hacer cotidiano de las personas.

Es decir, una religiosidad personal e individual. En el caso de la medicina
tradicional Kumiay , se puede vislumbrar que la formacion del Kusiyay ya no es la misma
que en generaciones anteriores, a través de la frase ‘todos somos Kusiyay’ (Yolanda
Meskuish, C.P. 2021) se puede vislumbrar que ahora el conocimiento médico tradicional se

ha difuminado e instaurado como un acervo de conocimientos del sentido comun.

La sacralidad vivida Kumiay se diluye en la vida cotidiana, dando espacio a lo
sagrado y trascendente en practicas o contextos que un analisis superficial no podria
vislumbrar como posibles o disponibles para la salud. Lo sagrado deja de ser propio de la
excepcionalidad para entrar a formar parte del sentido comun y la vida cotidiana, sin que

esto interfiera con su sentido de novedad y actualizacion.
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La sacralidad vivida deja entrever la interdependencia, difuminacion y correlacion
entre las esferas tanto de lo trascendente y lo inmanente, como de la salud y la enfermedad.
Al ser cada espacio una posibilidad para lo sagrado, lo privado puede entremezclarse con
lo publico, por ejemplo en un proceso de purificacion, en una oracion, etcétera, que se
llevan a cabo en espacios publicos, pero que en realidad muestran una faceta que so6lo se

veria en contextos privados por la sacralidad de la practica.

Cuando hablamos de espacio nos estamos refiriendo a los lugares donde lo religioso
y lo espiritual puede emerger, abriendo la posibilidad no so6lo a los lugares que son
considerados los «propios» para la vivencia de lo sagrado sino también a aquellos
que no lo son (Pereira, 2020).

Asi, la religiosidad vivida abre la puerta a una interpretacion y observacion de lo
sagrado a partir de la cotidianidad y no s6lo de la oficialidad o institucionalidad. En ese
sentido, se abre la posibilidad de interpretacion de la religiosidad a partir de les
practicantes, pues la sacralidad es tan dindmica y cambiante como el lenguaje mismo, es

decir, solo se captan sus diversas facetas en la dimension cotidiana y vivencial.

El intento de revitalizar los aspectos sagrados como parte de la salud en la vida
cotidiana Kumiay, se puede considerar como una forma de sacralidad vivida, desde las
formas de alimentacion, la indumentaria, el cultivo y mantenimiento de la salud, hasta los

lugares, tanto los que se visitan, como los que no se visitan.
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Imagen 2. Palos de Piak. Campamento Meskuish 2021. Neji, B.C.
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Fotografia: Coleccion personal

Imagen 3. Procesamiento de bellotas de encino. Neji, B.C.
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Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 4. Seleccion bellotas de encino. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 5. Procesamiento de bellota de Encino. Neji, B.C.
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Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 7. Molienda de bellota. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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Fotografia: Coleccion personal.

Imagen 9. Atole de bellota. Neji, B.C.
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Fotografia: Coleccion personal.
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Por ejemplo, el caso de Yolanda Meskuish (C.P. 2021) quien menciona que su
madre, Benita Meskuish, les tenia prohibido mencionar cosas que pudieran ser negativas;
como el Mar y por supuesto acercarse también; incluso mencionar a los difuntos estaba
prohibido como parte de la tradiciéon funeraria Kumiay, pues eso implica relaciones
especificas del cuerpo con la sacralidad y por tanto, influencias propositivas o negativas
para la salud. Menciona que transgredir estas normas conllevaba ejercicios de purificacion

intensivos, que en ocasiones duraban dias.

Asimismo, la constitucion de altares en el hogar y el cuerpo, hablan de una
inclusion permanente de la salud sagrada; no se trata de una presencia absoluta, sino de la
posibilidad de sacralizar cada espacio, o en otras palabras, que cada espacio puede tener
una dimension de lo sagrado (Pereira, 2020). En este caso, la creacion de collares, pulseras
y demés indumentaria, no s6lo esta relacionada a una cuestion estética, sino trascendente,
pues estan creados con material recolectado, muchas veces endémico del territorio y puede
estar relacionado al cultivo de la salud, que también posee una dimension sagrada, asi
como también se trata de un conocimiento transmitido de generacion en generacion a

través de la memoria.

En el caso Kumiay, lo trascendente se vive de forma cotidiana, pues al vivir en su
territorio ancestral, el paisaje esta lleno o es interpretado a partir de la sacralidad en su
totalidad, pues aun los componentes que aparentemente no tienen dimension sagrada,
forman parte y distinguen a los que si, ddndoles un papel en la vida cotidiana. Lo sagrado
se encuentra en el territorio mismo, o mejor dicho, el territorio mismo es sagrado, pues

posee una distincion sagrada y ancestral, y por tanto tiene un impacto directo en la salud.

Precisamente estos espacios donde puede darse lo sagrado, como la casa, el trabajo
y la ciudad, o en el caso Kumiay, la comunidad y el territorio ancestral. Aqui, la salud esta
presente desde la concepcion ancestral del territorio. Por tanto, el cultivo de la salud
Kumiay estd impregnado de aspectos sagrados que se dan en la cotidianidad, en fisuras tan
comunes como el hecho de ver el horizonte, ver las montanas, visitar lugares conocidos
por su simbolismo, ya sea positivo o negativo, o visitarlos por su historia, por su flora, por

su memoria, etcétera.

Como se ha ido mencionando, en el caso Kumiay hablamos de una sacralidad
vivida; esto debido a que los procesos como la distincion entre lo trascendente y lo

inmanente responden a dinadmicas culturales muy diferentes, tanto a las vividas por
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Durkheim (2003) en el siglo XIX, como a las vividas actualmente por la sociedad
contemporanea. Al tener un proceso formativo tan diferente al occidental, las formas de
representar lo sagrado estan construidas a partir de una distincioén dialéctica entre dichas

distinciones como opuestas complementarias y no como una dicotomia irreconciliable.

La sacralidad vivida ha estado presente en la cultura Kumiay como una forma
cotidiana de relacionarse con lo trascendente y lo inmanente y de cultivar la salud y el
bienestar. La habitacion del territorio ancestral, las formas de alimentacion milenarias, las
terapéuticas de salud, la relacion con el ecosistema, etcétera; nos muestran que la
sacralidad ha estado normalizada y socializada en su medicina tradicional desde los

albores de su existencia.

El intento de revitalizar los aspectos sagrados como parte de la vida cotidiana
Kumiay, se puede considerar como una forma de sacralidad vivida, desde las formas de
alimentacion, la indumentaria, el cultivo y mantenimiento de la salud, asi como la
reterritorializacion, pues hasta los lugares, tanto los que se visitan, como los que no se

visitan tienen relacion con lo sagrado.

Por ejemplo, el caso de Yolanda Meskuish (C.P. 2021) quien menciona que su
madre, Benita Meskuish, les tenia prohibido mencionar cosas que pudieran ser negativas;
como el Mar y por supuesto acercarse también; o mencionar la Pefia Blanca sélo se podia
realizar cuando era totalmente necesario, acercarse estaba igual de prohibido, incluso
mencionar a los difuntos estaba prohibido como parte de la tradicién funeraria Kumiay.
Menciona que transgredir estas normas conllevaba ejercicios de purificacion intensivos,

que en ocasiones duraban dias.

Asimismo, la constitucion de altares en el hogar y el cuerpo, hablan de una
inclusion permanente de lo sagrado; no se trata de una presencia absoluta, sino de la
posibilidad de sacralizar cada espacio, o en otras palabras, que cada espacio puede tener

una dimension de lo sagrado (Pereira, 2020).

En el caso Kumiay, lo trascendente se vive de forma cotidiana representado como
inmanente, pues al vivir en su territorio ancestral, el paisaje esta lleno o es interpretado a
partir de la sacralidad en su totalidad, pues aun los componentes que aparentemente no
tienen dimension sagrada, forman parte y distinguen a los que si, dandoles un papel en la

vida cotidiana; por ejemplo, la Pefia Blanca.
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Por tanto, la cotidianidad Kumiay estd impregnada de aspectos sagrados que se dan
en fisuras tan comunes como el hecho de ver el horizonte, ver las montanas, visitar lugares
conocidos por su simbolismo, ya sea positivo o negativo, o visitarlos por su historia, por su

flora, etcétera.

Hablamos de una sacralidad vivida, debido a que los procesos como la distincién
entre lo sagrado y lo profano responden a dinamicas culturales muy diferentes, tanto a las
planteadas por Durkheim (2003) en el siglo XIX, como a las vividas actualmente por la
sociedad contemporanea. Al tener un proceso formativo tan diferente al occidental, en la
cultura Kumiay las formas de representar lo sagrado y lo profano estan construidas a partir
de una distincion dialéctica entre dichas distinciones como opuestas complementarias y no

como una dicotomia irreconciliable.

La sacralidad vivida ha estado presente en la cultura Kumiay como una forma
cotidiana de relacionarse con lo trascendente. La habitacion del territorio ancestral, las
formas de alimentacidon milenarias, las terapéuticas de salud, la relacion con el ecosistema,
etcétera; nos muestran que la sacralidad ha estado normalizada y socializada en dicha

cultura desde los albores de su existencia.

La cultura Kumiay ha mantenido la sacralidad vivida y cotidiana que
ancestralmente se ha socializado como parte del sentido comun; los aspectos sagrados y
profanos no comprenden fronteras irreconciliables, sino opuestos complementarios parte
del mismo proceso, donde la medicina, el territorio y la cosmovision estan yuxtapuestas.
En ese sentido, la medicina tradicional y el territorio son dos aspectos inseparables, pues
una medicina tradicional no puede concebirse sin el territorio donde surge, debido a que es
en éste donde se encuentran los componentes, tanto geograficos como biologicos y

cosmogonicos para la existencia de acervos de conocimientos médicos.

4.3 Representaciones sociales del Kusiyay

Kusiyay en lengua Kumiay son las personas encargadas de los aspectos de salud,

sacralidad, terapéuticas, sanacion y espiritualidad. Etimoldgicamente dicha palabra esta

relacionada al uso de la datura, una planta con propiedades tanto medicinales como

entedgenas que ha sido utilizada por los Kumiay desde su periodo formativo.
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Las terapéuticas, remedios y formas de sanar no estan separadas de la ritualidad y
la sacralidad, pues al ser el Kusiyay el puente entre lo trascendente-inmanente y lo
cotidiano-concreto, las formas de equilibrar el cuerpo hardn uso y aprovechamiento del
conocimiento profundo de dicha cultura, pues las enfermedades no s6lo son padecimientos

fisicos, sino que entran en el mundo de lo trascendente.

Comunmente se asocia al Kusiyay con el término de chaman pues ambas figuras
han sido interpretadas como sindnimos por los estudiosos de los pueblos yumanos de Baja
California. De esta manera, el Kusiyay posee particularidades frente a la abstraccion del
chaman que no necesariamente se pueden encontrar o comparar. El concepto de chamén
fue acunado a partir del contacto con las culturas siberianas y del norte de Mongolia,
donde literalmente las personas que se dedicaban a los aspectos tanto de medicina, como

de sacralidad eran conocidos como chamanes.

En los relatos, Atondo menciona que los Kusiyay ‘“eran reconocibles por su
vestimenta especial consistente en una red de hilo toda poblada de maderitas de cabellos
que le cubria desde los hombros a los pies a modo de turca en la cabeza una como toca o
cabi capilla hecha de plumas de varios colores que le cae sobre los hombros y en la mano
derecha una palanca con los agujeros cuadrados y del largo de una vara y en la izquierda

su arco y flechas” (Rodriguez, 2002, pag. 124).

Por su parte, Hohenthal (2001) y Wilkenmann y Finelli (2006) mencionan que
existen diferentes tipos de Kusiyay en las diferentes culturas yumanas. Se menciona que al
igual que ciertas especializaciones médicas alopatas, existian Kusiyay especializados en
cierto tipo de padecimientos, terapéuticas o sanaciones; como mordeduras de vibora o awi
kusiyay, ensofiacion o simup kwsiyaya, parterismo, hueserismo, manipulacion del clima o

kwanmyar, adivinacion, entre otras.

Los Kusiyay realizaban actividades como “la diagnosis y la adivinacion; tenia
habilidades como hechicero, inflingiendo enfermedades o muerte a sus adversarios; podia
servir como médium para la comunicacion con los muertos, y contaba con capacidad para
ver el futuro y leer la mente de las personas [...] Eran capaces de transformarse en
animales, especialmente en aves, para emprender un “magico vuelo” y viajar grandes
distancias a velocidades extraordinarias, y de hacerse invisibles [...] otros estados alterados
de conciencia (EAC) podian ser deliberadamente inducidos mediante el ayuno, la vigilia,

fumando tabaco o salvia y consumiendo datura” (Wilkenman & Finelli, 2006).
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Con respecto a los procesos de medicina tradicional observados por los misioneros,
se habla tanto de artefactos, indumentaria, y supersticiones, como de practicas rituales y
simbolismos encaminados al mal. Es sabido que entre las culturas Yumanas, existian una
especie de tablas utilizadas con fines rituales, que los Kusiyay empleaban en las
ceremonias y festividades. Por ejemplo, el fray Luis Sales (Rodriguez, 2002, pag. 46)
menciona cémo observd una festividad en la que ‘el hechicero’ usaba dichas tablas a
través de una especie de pantomimas. Dichos objetos tenian un orificio en el centro, por
medio del cual, el Kusiyay metia la lengua y provocaba reacciones hilarantes en los

presentes.

Bajo esta logica, los Kusiyay eran los principales detractores y enemigos del
proyecto evangelizador, pues eran quienes abiertamente se oponian y desprestigiaban los

planteamientos catolicos por no tener relacion ni sustento en la realidad yumana.

El Guama convoco a todos los indios a un lugar secreto y las dirige otro discurso
contrario al del misionero, valiéndose de cuantas razones pudo para impugnarle
siendo la principal que ellos no habian visto lo que el misionero les predicaba y
que al contrario, no pocas veces habian visto y oido hablar de Fehual, o sea el
espiritu director de las acciones humanas, lo cual era testificado por todos los
guamas y que de nifios no aprendian otra doctrina sino la que les ensefiaba Fehual
(Rodriguez, 2002, pag. 180).

De la misma forma, se relata como las tablas rituales eran usadas como artefacto
mnemotécnico y pedagdgico, pues los caracteres inscritos en dichos objetos podian “estar
vinculado con la adoracion de algunas imagenes de piedra, en una especie de altar
venerado tanto por el chaman, como por los jefes de familia, también fue reportada la
utilizacion de dichas tablas con recurso nemotécnico para recordar la secuencia precisa de

alguna compleja ceremonia” (Rodriguez, 2002, pag. 54).

Se mencionan, también, las capas de cabello humano, que solo podia portar el
Kusiyay en cuestion, pues implicaba la cantidad de trabajos y procesos de sanacion que
habia realizado, puesto que que segun los misioneros, los cabellos implicaban el pago de
sus pacientes por recibir atencion, tratamiento y curacion. Cabe aclarar, que los procesos

médicos también implicaban aspectos relacionados a lo sagrado.
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Eran de gran importancia para las comunidades el caso de los objetos rituales entre
ellos conocemos las capas tejidas con cabellos humanos, las pipas, o chacuacos de
piedra o arcilla y las tablillas de madera todos ellos ligados seglin las fuentes a la
actividad del chaman [...] las capas confeccionadas con cabello humano es otro de
los rasgos de los chamanes de casi todo el territorio peninsular que ha sido
reportado por diversos cronistas. Los cabellos de que estaban hechos eran
obtenidos por el curandero, seglin testimonios como pago por sus Servicios que
eran entre otros, la conduccion de las ceremonias de iniciacion, ritos de paso,
funerales, fiestas y sobre todo sus funciones curativas (Rodriguez, 2002, pag. 53).

Al ser los Kusiyay quienes tenian el contacto directo con lo que las comunidades
interpretaban como trascendente y sagrada, eran considerados autoridades para toda toma
de decisiones del Chumul, por ejemplo si se tenia que salir a cazar, era bajo la supervision
y aprobacion del Kusiyay; si se debia realizar una ceremonia, era presidida por dicho
personaje; si se requeria partir a recoleccion, era menester que el Kusiyay comandara las
acciones para tener buenos resultados. Los misioneros lo contemplaban como un obstaculo

y un charlatan que s6lo proponia supersticiones, como lo menciona el padre Venegas:

Los hechiceros embaucadores tienen alguna mayoria y superioridad, pero que no
pasaba de sus fiestas, del tiempo de sus enfermedades y de algunas pocas cosas
que incluya su miedo y supersticion, sin embargo habian las rancherias y atn en
las naciones ya uno ya dos llamadas, que daban las érdenes para la coleccion de
frutas frescas y para las expediciones militares, cuando se hacian de hacer
hostilidades en otra nacién o rancheria. No sé lograba esta, tal cual su prioridad por
sangre y familia, no por privilegios de la edad, ni tampoco por votos y eleccion
formal de los subditos, solo la natural necesidad que pide direccion y acuerdo de
uno o de pocos para socorro y las necesidades de sus comunes obligaba a que con
un tacito consentimiento celebrarse sobre los demas, aquel que fuera mas animoso
o mas avisado y ladino, sagaz; pero su autoridad se tenia forzosamente a los
términos que queria ponerle el antojo de los que sin saber como, se le sometian
(Rodriguez, 2002, pags. 51-52).

El padre Baegert (Rodriguez, 2002, pag. 54) habla de como presencid una
ceremonia de sanacion llevada a cabo por un Kusiyay, donde describe como el ‘hechicero’
lamia y chupaba al enfermo, mientras usaba una especie de cilindro hueco a manera de
popote para soplar a través de ¢l en el cuerpo del paciente; menciona los gestos extrafios
que realizaba al mismo tiempo que lo anterior y cémo mencionaba palabras entre dientes a
manera de conjuros, y al final después de jadeos exhaustivos, ensefiaban a la persona
enferma un objeto, ya fuera pedernal, hueso u otra cosa, haciendo alusién de que la
enfermedad habia sido extraida y depositada en dicho objeto, por lo que la persona ha sido

liberada o mejor dicho, sanada.
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Bajo ese tenor, los Kusiyay eran quienes llevaban la direccion y organizacion de las
ceremonias tanto relacionadas al cultivo directo de la salud, como a menesteres
relacionados con practicas de corte religioso. Como lo menciona el padre Venegas: “los
hechiceros se aprovechaban del ascendiente que tenian sobre los demas miembros de la
banda, eran los que tenian la voz cantante. Ellos eran el alma de las festividades que se
organizaban por diversos motivos; aunque eran mas solemnes las que se celebraban por la
cosecha de las pitahayas, por la victoria lograda sobre otras naciones, por el repartimiento
de pescas y pieles de venado, y cuando horadaban las orejas y las narices de los nifios”

(Rodriguez, 2002, pag. 66).

Los frailes y soldados sabian que los Kusiyay eran los portadores del conocimiento
medicinal y sagrado, por eso la importancia de desaparecer la confianza que en ellos
depositaban sus comunidades. El fray Luis Sales, en sus Noticias de la Provincia de

Californias, habla sobre los hechiceros:

Estos viejos [Kusiyay] suelen tener conocimiento de hierbas medicinales y con
ellas hacen algunas curaciones pasmosas, pero lo que usan mas regularmente es el
zumo de tabaco de humo aplicandolo en llagas heridas y contusiones. Igualmente
en cualquier parte de oriente se aplican ligaduras de cordeles pero muy apretadas
para que no pase el humor picante a la parte sana también aplican tizones
encendidos a la parte doliente, motivo por lo que casi todos estan sefialados en
brazos, muslos y piernas pero la operacion mas comun que hacen estos viejos
singularmente en las llagas o tumores es aplicar la boca al tumor reventarlo y
chupar toda la podredumbre hasta que salga sangre; esto lo repiten muchas veces
aunque el humor estd en la parte mas asquerosa e incidente y ellos no tienen asco
de estas y otras operaciones; pues si lo tuviera no lo harian y sino lo hicieran no
serian buenos curanderos no los regalarian y seguramente se verian despreciados,
sin comida, sin crédito y sin mujeres. Pues por tener estabilidad toda se le rinden y
se tienen por dichosas (Sales, 1960 [1794], pag. 53).

Un rasgo que nos parece importante resaltar es la relacion tan estrecha a pesar del
tiempo y del espacio, pues las descripciones realizadas tanto por Venegas como por Sales,
pueden ubicarse aun hoy en dia en ciertos aspectos de las culturas yumanas. Por ejemplo,
el uso ceremonial del Jalma, la colecta y consumo de bellota, la preparacion ritual de las

festividades, las danzas y los procesos de sanacion.

Salvatierra “mencionaba que los bailes de los californios eran muy diferentes [...]
tienen mas de 30 bailes todos diferentes y todos en figura de traje y ensefianza de algunas
cosas esenciales para la guerra, para la pesca, caminar, enterrar, cargar y otras cosas

semejantes y se aprecia el nifio de cuatro y tres afios de salir con bien el papel de su baile
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como si fueran ya mancebos de mucha emulacién y juicio cosa que nos vio a todos mucho
divertimento de verlos” (Rodriguez, 2002, pag. 174). Con la proliferacion del término en
las ciencias sociales y su socializaciéon a la poblacion en general, se popularizd y
generalizd como una categoria cuasi intrinseca a toda cultura no occidental; y mas atn, con

las propuestas contemporaneas denominadas como neo-chamaénicas.

Mircea Eliade (2016) plantea que el chamanismo se basa en hierofanias, es decir,
manifestaciones de lo sagrado en contextos profanos y personales, sin embargo, a nuestro
parecer, el concepto no es el adecuado para la medicina tradicional Kumiay, o en el caso
especifico, para la figura de Kusiyay. A partir de las observaciones realizando trabajo de
campo, inferimos preliminarmente: que la dimension sagrada para los Kumiay de Neji no
se basa en hierofanias, sino como una posible sintesis entre lo contemplado como

trascendente y lo contemplado como inmanente.

Dentro del mundo de vida Kumiay, se ha podido vislumbrar que no existen
distinciones tajantes y absolutas entre lo sagrado y lo profano, sino que en muchas
ocasiones estas dos categorias ni siquiera se presentan o al menos no como separadas o
antagodnicas. Si bien, pueden encontrarse similitudes importantes en varias tradiciones de
conocimiento en las que se encuentran personalidades poseedoras del saber, también es
importante resaltar y remarcar las particularidades culturales de cada contexto donde
existen dichas personalidades, pues cada una de ellas responde especificamente a la

cosmogonia donde surge.

En ese sentido, las similitudes que se presentan con respecto del Kusiyay y la
figura del chaman en abstracto descrito por Eliade (2016), son la presencia de
indumentaria como el Jalma yumano que seria equivalente al tambor; la oniromancia e
hipnagogia, la comunicacion con entidades no humanas: sean éstas animales, plantas,
ancestros, difuntos, etcétera; un acervo de conocimientos sobre el cultivo de la salud,
desde saberes etnobotanicos, saberes terapéuticos, saberes rituales, saberes alimentarios,
entre otros; asimismo, tanto los Kusiyay como los chamanes se encargan de realizar y

presidir las ceremonias de iniciacién, matrimonio, funerarias, festividades, etcétera.

Empero, debido a procesos de hegemonia cultural y colonizacion, el término
chaman muchas veces funge como factor invisibilizador u homogeneizante, aunque sea en
procesos que se pretenden empdaticos o propositivos para con dichas tradiciones. En

nuestro caso, optamos por utilizar el término Kusiyay no como sinénimo, sino como
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analogo del chaman, pues de esta manera no sélo se nombra de forma materna, sino que se
conservan las cualidades etimologicas, cosmogonicas y epistémicas bajo las cuales surgio

en el contexto cultural Kumiay.

Investigaciones etnograficas (Hohenthal, 2001; Winkelman & Finelli, 2006) han
demostrado que la raiz etimologica de la palabra Kusiyay viene directo de la glosa para
denominar a la datura stramonium, mejor conocida como toloache, la cual es una planta
entedgena cuyo uso estd sumamente extendido por el territorio nacional, tanto cultural,
como geografica y sobre todo histéricamente. En ese sentido, el Kusiyay es aquella
persona que conoce los secretos de la datura tanto para curar, como para adquirir poder y

conocimiento.

Juan Scuro (2015) plantea que el neochamanismo es una transformacién
paradigmadtica frente a la forma en que se percibe la salud con respecto a la espiritualidad
[sacralidad] en contextos modernos. Este tipo de procesos estan ligados o surgen a partir
de otros como el colonialismo o neocolonialismo y el extractivismo. Un ejemplo de
extractivismo en la cultura Kumiay, es la extraccion ilegal de salvia silvestre, misma que

se realiza para surtir el mercado de plantas espirituales entre los jikus?.

Asimismo, la realizacion de eventos dentro del territorio Kumiay, como busquedas
de vision, retiros y visita a sitios sagrados por parte de jikus, es parte importante de las
nuevas formas de extractivismo espiritual que bien pueden ser interpretadas como formas
de neochamanismo, pero cuyo origen poco o nada tiene que ver con la cosmogonia y la

Medicina Tradicional Kumiay.

...yo soy indio, y no ando haciendo esas mamadas [sic]; es distinto cuando eres
indio, porque asi ya creces con esas ideas y no necesitas andar probando nada, ni
intentando nada... (Hernan, C.P. 2022).

Por un lado, en muchas ocasiones el ‘intercambio’ cultural entre saberes
tradicionales y conocimientos modernos se da a través de procesos de hegemonia donde a
pesar de la ‘buena voluntad’, se aprovechan privilegios otorgados por la clase, la raza o la

procedencia, sobre todo en territorios con pasado colonial.

2 Término en lengua Kumiay para designar a las personas mestizas
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Por otro lado, la extraccion de conocimientos tradicionales con la finalidad de
lucrar u obtener beneficios que no son otorgados a la comunidad en cuestion, ya sea en

practicas econdmicas o en conocimientos y saberes.

Esto ocurre debido a que en los sistemas médicos de corte alopata no existe la
dimension sagrada, pues al ser procesos de conocimiento cientifico, cuentan con una
perspectiva secular y en muchas ocasiones, desencantada de la salud. Es por eso que
resulta pertinente la distincion entre curacién y sanacion, refiriéndose la primera a
procesos meramente fisico-bioldgicos, donde se curan enfermedades, heridas y
padecimientos; mientras que la sanacidn se refiere a procesos terapéuticos donde la salud
se interpreta de manera holista o integral, y se relaciona de forma directa con otras esferas

como lo sagrado, lo relacional, lo mental, lo territorial y lo emocional.

En el caso de la Medicina Tradicional Kumiay, tanto en los documentos historicos,
como en las investigaciones contemporaneas, se puede inferir que se trata de
conocimientos relacionados con la sanacidon. Sin embargo, estos conocimientos también se
ven atravesados por la colonialidad, pues los saberes de medicina tradicional y su practicas
son extraidas, sobre todo en saberes etnobotanico-herbolarios y en la usurpacion de

conocimiento tradicional.

Se habla de una incorporacion de los conocimientos originarios como algo exotico,
que se construye de manera ecléctica, cuyas interpretaciones pueden responder a
folclorizaciones y romantizaciones que forman parte del entramado colonial de

extractivismo cultural.

4.4 Representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay: prevencion, sanacion y

salud

Durante la realizacion del trabajo de campo, surgio el tema de la prevencion como parte de
las representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay. Especificamente en el
clan Meskuish, las representaciones sociales de la salud, versan sobre la dimension
preventiva de la Medicina, pues se toma en cuenta que tanto la ingesta de remedios, como
la higiene personal y la alimentacidon son puntos clave para el cultivo y mantenimiento del
cuerpo y la salud. Esto se ve expresado en que el mantenimiento del cuerpo no sélo sucede

en estadios de enfermedad, sino como fortalecimiento de la salud ya existente.
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Tanto las generaciones grandes como las de adultos jovenes, plantean que la
medicina tradicional es un conjunto de procedimientos que no apelan por la inmediatez de
la sanacion, sino que se construyen paulatinamente a través de la cotidianidad y el sentido
comun. Como lo menciona Yolanda Meskuish: “las plantas, esas son para prevenir las
enfermedades, ‘pa’que [sic] no te enfermes, bafiate con este, tomate este’, aunque no era
necesario, pero era como prevencion, siempre estaba preparado el cuerpo, porque si una
vez te enfermas te dan esa hierba, no te alivias pronto porque no estaba prevenido, pues”

(Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Esto, podria interpretarse como un proceso similar a los adaptégenos, ya que no
necesariamente buscan mitigar algun mal en especifico, sino fortalecer el sistema
inmunologico con el fin de mantenerlo preparado para contingencias de enfermedad;
evidentemente, esta es una mera interpretacion, hacen falta estudios quimico-bioldgicos

sobre este topico para poder aseverarlo.

Desde esta perspectiva, definimos la medicina tradicional Kumiay como toda
practica, tanto cotidiana como ritual; mitos, ceremonias, terapéuticas de prevencion y
sanacion; tratamiento de padecimientos, enfermedades, heridas y labores de parto;
conocimientos botanicos, herbolaria y nutricion; sacralidad y espiritualidad; orientadas al
mantenimiento del cuerpo, la sanacion y el cultivo de la salud. Abarca el conocimiento

milenario heredado y construido por la cultura Kumiay.

Otra de las formas de cultivar la salud preventiva era a través de la alimentacion
tradicional. La gran mayoria del repertorio alimenticio de los Kumiay se encuentra en su
territorio de forma natural, y al construir acervos de conocimiento tan antiguos, pudieron
encontrar especies especificas para ciertos padecimientos, como frutas para malestares de
la garganta, de los pulmones, de los intestinos, de los ojos, de los oidos, de la piel, entre
muchos otros; pero cuya distincion es un conocimiento ancestral sobre el territorio que se

hered¢ a través de la memoria.

Asimismo, los padecimientos de las cuerdas bucales y de la garganta, estan

intimamente relacionados con las labores ritualisticas, como el canto y la danza.
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Nosotros no podiamos arrimarnos, a €so, por €so es que no supe como lo hacian,
pero a nosotros no nos dejaban arrimarnos. ‘Te va a caer en la boca, te va a caer en
los ojos, te hace dafio, nomas nosotros’, nomas los adultos. Pues, me gusta (risas),
ahorita pienso y me gusta ‘ay, yo quisiera comer todo eso’, pero ahorita ya como
que ya no, pero antes si se comia. Luego, aparte, pues sembraban, sembraban
también, nopales del monte, tunas, este, muchas. O sea, que yo digo; asi te
encierras en la comunidad, no te mueres de hambre ni te enfermas, ahi hay todo
(Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Los materiales utilizados en los procesos de sanacidén nunca repetian su uso como
forma de prevencion, sino que eran desechados por contener los agentes considerados
como desequilibrantes o poseedores de enfermedad, por lo que se recurria a enterrarlos o
alejarlos lo mas posible de la comunidad y las personas, especialmente de les nifies. En
tiempos pasados, los procesos funerarios implicaban la cremacion ritual de la persona
finada, cuyo proceso se encuentra en los relatos miticos como parte de las ensefianzas de
los gemelos, pero también podemos dilucidar que tenia una dimensién higiénica y
saneadora, donde los agentes potencialmente peligrosos para la salud se mitigaban a través

del fuego y la ritualidad.

Se dice que los procesos rituales tenian una duracion indefinida, muchas veces de
varias noches seguidas o una noche entera, durante las cuales se tenian que mantener
cantando y danzando sin parar, lo que provocaba afectaciones en el habla, por lo que la
alimentacion y aplicacion de frutos como el del encinillo, contienen la faceta de lo

fisico-bioldgico, lo cosmogonico-sagrado y lo estético.

En el caso particular Kumiay, la medicina tradicional, al haber sido creada bajo su
cosmovision y a partir de un acercamiento etnografico, podemos dilucidar que su forma es
holista, pues no solo contempla la dimension fisica-biologica de la enfermedad, sino que
incluye esferas como la psico-emocional, la cosmogonico-sagrada, la socio-relacional, la
eco-geografica y también una dimension estética, pues en su cosmovision el cuerpo se
contempla como una totalidad indivisible, pero no solo como una intervencion vs las
enfermedades, sino también incluyendo la prevencion como pilar fundamental. Al mismo
tiempo, las enfermedades no necesariamente se contemplan como agentes invasores, sino
como aspectos inherentes a la existencia que pueden prevenirse a través del
comportamiento, de una relacion Optima con lo sagrado, con el territorio y con los

semejantes [humanos, plantas, animales, entidades].
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nos decian es que tomaras hormigas rojas y dejaras que te picaran. Nos
ayudaria a no enfermarnos, o si nos enfermdbamos, nos quitaria la
enfermedad. Las hormigas eran supuestamente buenas porque comian toda
clase de plantas y sacan las bondades de ellas. Las hormigas te daban lo
bueno cuando te picaban (Cuero, 1972).

Como se puede vislumbrar, la prevencion de las enfermedades no solo se
contempla en su dimension fisico-biologica [alimentacion, ingesta de brebajes, actividad
fisica], sino también cosmogoénica-sagrada [intersubjetividad, sacralidad de plantas y
animales] y psico-emocional [estabilidad emocional]. En los procesos de sanacion de la
Medicina Tradicional Kumiay todo importa, puesto que todo puede sanar, justo ahi reside
la inmanencia de lo sagrado con respecto a la salud; el viento, la lluvia, el Sol, el sereno,
son procesos naturales y sagrados que promueven un bienestar y cultivo de la salud,

independientemente si se estd padeciendo un malestar o no.

La dimension territorial juega un papel primordial en los procesos preventivos,
pues la recoleccion de plantas, minerales y demds materiales se enmarca en un
conocimiento profundo sobre la territorialidad y sus componentes. Para llevar a cabo la
practica de prevencion, siempre se recurre tanto a la memoria como a la territorialidad,
pues la primera propone las formas especificas de proceder con respecto al diagnostico,
aplicacion y preparacion de alimentos y remedios; mientras que la segunda, estd
encaminada a la ubicacidon de los insumos necesarios para la realizacion de procesos de
sanacion, como el ecosistema, las plantas, los minerales, los animales, etcétera, que solo se

encuentran en el territorio ancestral.

Las representaciones sociales de la medicina tradicional Kumiay se componen de
toda practica, tanto cotidiana como ritual; mitos, ceremonias, terapéuticas de prevencion y
sanacion; tratamiento de padecimientos, enfermedades, heridas y labores de parto;
conocimientos botanicos, herbolaria y nutricion; sacralidad, espiritualidad, orientadas al
mantenimiento del cuerpo, la sanacion y el cultivo de la salud fisica, emocional, mental y
espiritual. Abarca desde el acervo de conocimientos milenarios emanados de la
cosmogonia y albergados en la memoria Kumiay, hasta los procesos de sanacion que se

dan en la cotidianidad actualmente.

Para los Kumiay la enfermedad es parte constituyente de su territorio y
cotidianeidad, se dice que a ciertas horas del dia, especificamente durante el Na
ojap-Ocaso, la enfermedad comienza a actuar sobre el mundo y las personas, sin contar

con una identidad inherentemente negativa, pues es parte integral del ambiente, la cuestion
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es que a partir de la colonia, se incluyeron muchas enfermedades que eran desconocidas
para les Kumiay. Desde enfermedades de transmision sexual, cardiovasculares debido al

cambio de dieta, pasando por padecimientos mentales como depresion, ansiedad, etcétera.

Como parte integral de sus practicas de higiene cotidiana para la prevencion,
estaban los bafios medicinales que utilizaban les Kumiay; al mismo tiempo, el contacto y
colaboracion con las plantas componentes del brebaje, traia de forma inmediata la
dimension sagrada de dichas practicas. Asi, en términos cosmogonicos, la enfermedad es
parte sustancial de la existencia misma, es por eso que la medicina tradicional Kumiay no
plantea a la enfermedad como inherentemente negativa, sino como un proceso de
restauracion del cuerpo [ser], en el que se tiene que recurrir a los aspectos sagrados, puesto

que su origen se encuentra en otro plano, en el plano trascendente.

para que no nos enfermaramos, nos bafiaban siempre con hierbas, son 7 0 10... los
nifios son 7 clases de hierbas, nos cocian para los bafios, nunca nos baflamos con
agua natural, y las personas adultas, ellos mas hierbas, como 10 o 7 plantas,
porque eran mas fuertes, pues, ellos aguntaban mas. Si, es prevenir. (Yolanda
Meskuish, C.P. 2022).

Justo aqui es donde se puede ver mas claramente la dimension preventiva de la
medicina tradicional Kumiay, pues la prevencion se basa en la cotidianizacion de la salud.
Es decir, no se plantea una medicina tradicional de respuesta inmediata ante emergencias
-aunque si tenian ese tipo de practica ante situaciones inesperadas-, sino practicas diarias
orientadas al mantenimiento de la salud, tales como: alimentacion, higiene, actividad

fisica, trabajo emocional.

Como lo menciona Yolanda Meskuish (C.P. 2022): “decia mi mamad, porque
siempre decia ‘en cuanto oscurezca, en cuanto el sol se meta no teniamos que hacer ruido,
ni hablar recio ni gritar ni hacer un ruido’ porque siempre decia ‘la enfermedad viene en el
camino, va por todo el camino y va buscando donde desarrollar su... para meterse en algin

lugar, para quedarse a vivir o enfermar y luego se pasa a otro”.
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Tabla 5. Catalogo de plantas comestibles y medicinales de Neji.

Nombre Kumiay | Nombre espaiiol Nombre cientifico | Aplicacion
Iy pshii Chamizo Adenostoma Recursos
negro/prieto fasciculatum - Lefia
Indumentaria
- Flechas
Iy jepuulj Chamizo Adenostoma Salud
colorado/rojo sparsifolium - Reumatismo
Recursos
- Construccion
- Lena
Iy uka Romero silvestre Ambrosia Higiene
monogyra - Lavar cabello
Furruy Yerba mansa Anemopsis Salud
californica - Antiséptico
- Curacion
- Anestésico
- Dolencias menstruales
- Analgésico muscular
Josilj Manzanita Arctostaphylos Alimentacion
pungens
Cham’pilj Romerillo Artemisia Salud
californica - Vesicula
- Intestinos, digestion
(vomito y diarrea)
- Repelente insectos
- Infecciones veterinarias
Ritual
- Incienso
- Purificacion
Pajau Chamizo blanco Artemisia tridentata | Salud
- Antiséptico cutaneo
- Analgésico muscular
Tamoot Huatamote Baccharis Salud
salicifolia - Crecimiento de cabello
- Anticaspa
- Antimicoético
Samalj kuak Hierba de la vaca Brickellia Salud
californica - Problemas digestivos
- Problemas respiratorios
- Covid
Mish’aaljy Jacinto Dichelostemma Alimentacion
silvestre/coquito capitatum
Mii’aaq Canutillo Ephedra californica | Salud
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- Problemas renales

Muka jepilj Hierba santa Eridictyon spp. Salud
- Articulaciones
- Curacion heridas
- Problemas respiratorio
Iy jamilj Valeriana Eriogonum Salud
fasciculatum - Digestion (vomito,
diarrea)
Mat yiu Golondrina Euphorbia Salud
polycarpa - Curacion de heridas
causadas por animales
(picaduras de insectos,
aracnidos y viboras)
Yuca/lechuguilla Hesperoyucca Alimentacion
whipplei
Joshik Fusique/toyon Heteromeles Salud
arbutifolia - Resfriados
- Tosferina
Psilj Junco Juncus acutus Indumentaria
- Cesteria
Iy sha Enebro de california | Juniperus Salud
californica - Limpia rifiones y sistema
urinario
- Limpia higado
Juaalj kumiay Lentisco Malosma laurina Salud

- Labores de parto
- Limpia atero en posparto

Nopal bronco Opuntia spp. Alimentacion
Ta’mu Cachanilla Pluchea sericea Salud
- Curacion veterinaria
Recursos
- Construccion
Jei’aa Alamo Populus fremontii | Salud
- Analgésico
- Desinflamatorio
Recursos
- Construccion
Jkay Islaya Prunus ilicifolia Alimentacion
Sifiaw Encino Quercus agrifolia Alimentacion
Juap Encinillo Quercus spp. Alimentacion
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Recursos

- Lena
- Construccion
Ljtut Hierba del Oso Rhamnus crocea Salud
- Fertilidad
- Shpuy
Jualj Mangle Rhus ovata Alimentacion
Salud
- Labores de parto
Recursos
- Lena
- Construccion
Sauce Salix spp. Indumentaria
- Cesteria
Recursos
- Construccion
Piljtay Salvia blanca Salvia apiana Ritual
- Purificacién sagrada
Salud
- Reumatismo

- Problemas respiratorios
- Inductor de suefio

Palmilla yuca Yucca schidigera Alimentacion
Higiene

Gobernadora Larrea tridentata Salud

- Sistema renal
Hierba de la Mujer Salud

- Problemas

menstruales-uterinos

Lengua Alimentacion
Toloache Datura stramonium | Ritual (pasado)

Fuente: Elaboracion propia.
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Imagen 10. Reconocimiento de plantas. Neji, B.C.

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega

Imagen 11. Piljtay-Salvia (Salvia apiana). Neji, B.C.

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega.
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Imagen 12. Mish aaljy-Jacinto silvestre. Neji, B.C.

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega
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Imagen 14. Jacinto silvestre recién desenterrado. Neji, B.C.

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega

Imagen 15. Jacinto silvestre procesado. Neji, B.C.

T
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Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega
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Imagen 16. Hierba de la Mujer. Neji, B.C.

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega.

Imagen 17. Hierba de la Mujer. Neji, B.C.

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega.
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Imagen 18. Lengua. Neji, B.C.
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Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega.

4.5 Representaciones fisico-biologicas de la Medicina Tradicional Kumiay

Desde una optica alopata, se pueden vislumbrar procesos de salud en las practicas Kumiay
que aluden especificamente a lo que se contempla como curacion, siendo ésta considerada
como formas de mitigar, disminuir, curar, tratar y eliminar padecimientos fisicos que
aquejan a las personas enfermas a través de la utilizacion de remedios, medicamentos y

terapéuticas aplicadas para tal fin.

Las enfermedades han existido desde antes de la aparicion humana en la Tierra, y
las especies han aprendido a vivir con ellas, generando -en algunos casos-, formas de
mitigar su impacto negativo, pero no fue hasta la aparicion de la humanidad que se le dio
un nombre y se construyeron entramados de conocimiento con respecto a la salud y la
enfermedad. Asimismo, con la aparicion de las sociedades, también aparecieron
enfermedades y padecimientos especificos debido a la variedad de ecosistemas, territorios,

cosmovisiones y cosmovivencias.
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Las medicinas tradicionales son particulares y localizadas, pues solo responden al
contexto donde surgen y por tanto sus alcances se limitan al mundo de vida de cada
cultura, sin que esto implique superioridad o inferioridad entre acervos de conocimiento

médico.

Enfermedades tan comunes como la gripa, la tos, la diarrea -entre otros
padecimientos que no necesariamente necesitan de una atencion médica especializada o
institucionalizada- han acompafiado a la humanidad desde tiempos inmemoriales, incluso
antes de la aparicion de las primeras sociedades organizadas; han implicado el uso de
remedios inmediatos y no necesariamente cotidianos, pues se trata de enfermedades que
comunmente acechan o se instalan en el cuerpo debido a situaciones particulares, pero

cuya presencia puede ser evitada a través de la prevencion.

La cuestion estriba en que a diferencia de la medicina aldpata, en la medicina
tradicional Kumiay la aplicacion de medicamentos est4 supeditada a acciones cotidianas de
prevencién y cultivo del cuerpo, como bafios rituales; alimentacion balanceada y natural,
ingesta de tés, remedios y brebajes; bafios de sol, actividad fisica, uso de indumentaria
especifica, sacralidad vivida. Asi como la visita a lugares de sanacion como parte de las
terapéuticas de salud.

Un tiempo darle bafios de Sol. Y otro tiempo, hay que serenarlo, en otro tiempo
también la lluvia, todo sana pues, entonces... Cada cosa tenia que tocar esa casa.
También dicen que habia, pues eran de rama, y entonces también habia como una

ventana en el techo, para que entrara el Sol directamente. (Yolanda Meskuish, C.P.
2022).

Asi, lo que se propone es la aplicacion de remedios curativos solo cuando la
enfermedad ha rebasado los procesos preventivos, pero siempre bajo la oOptica de no
afectar de forma negativa al cuerpo con agentes externos o desconocidos cuyos efectos
secundarios pueden provocar otro tipo de padecimientos o malestares, puesto que el uso de
medicamentos alOpatas, en ocasiones afectan otros drganos para los cuales sus activos no
estan construidos. La particularidad de la Medicina Tradicional Kumiay estriba en que los
aspectos fisico-biologicos no se tratan como aislados o separados de otras facetas de la
existencia de la persona que padece, aunado a que sus procedimientos de curaciéon no

utilizan procesos quirtirgicos que pueden ser invasivos al cuerpo.
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Lo que se vislumbro a través del trabajo de campo, es que tampoco la preparacion
de los remedios implica una perspectiva limitada a lo fisico-biologico, sino que requiere de
formas de accionar y actuar especificas que no se llevan a cabo separadas de la dimension
simbolica, como la recoleccion de plantas, la preparacion misma de los brebajes y el
consumo de éstos, se realizan a través de formas ritualizadas aunque no necesariamente
ceremoniales, cuando son sanaciones menores e individuales. Cuando se trata de
padecimientos leves, se preparan las flores y las hojas, mientras que para padecimientos
mas fuertes se utilizaba la raiz de las plantas o su corteza, lo que la sostiene y conecta con

la Tierra.

Tiene que ver mucho la Luna con las heridas. Por ejemplo, si alguien
estaba herido, digamos un golpe grande, un corte asi que se mira la carne,
que salga sangre, entonces ahi... Hay una Luna que la herida afecta, se
ponen bien mal... no se tiene que asustar, no porque esté mal, sino porque
es por la Luna, hay que esperar a que pase la Luna y la herida no va a estar
tan grave. Como que también tiene que ver la luna con las heridas, y
cuando va a sanar y cuando no (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Uno de los aspectos principales de la Medicina Tradicional Kumiay es que tanto
los procesos de curacion, tales como enfermedades leves o lesiones fisicas, al entrar dentro
del entramado simbdlico se transforman en procesos de sanacidon, puesto que como ya se
menciono, no se limitan al tratamiento puramente fisico del malestar, sino que al accionar
procesos rituales, inherentemente se habla de un proceso de sanacion, debido a la
integracion de la dimension cosmogonica y emocional como fuente del bienestar. Es por
esto, que desde esta dptica, no podrian llamarse ‘curanderos’ los encargados de realizar los
procesos de salud, sino ‘sanadores’, puesto que no so6lo se limitan a los aspectos

fisico-bioldgicos. Como se reveld en las entrevistas:

La Rumorosa. No sé si tenian que caminar hasta alla y traer los datiles, porque se
preparan para llegar alla, pos ahora si que alla le dicen Wiyipok, la Rumorosa.
Llegaban a un lugar, dicen, que yo no conozco. Que hay datiles, hay agua, hay
lugares donde ir a sanar, también. O sea, a sanar no quiere decir que estaba
enfermo de una enfermedad del cuerpo, sino también del alma, emocional,
espiritual es lo que se preparaba. Después cortaban la fruta y después se
regresaban (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).
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Al plantear la propuesta interpretativa de la dimension cultural de las
enfermedades, es decir, el origen social de éstas, historicamente la cultura Kumiay no
generd enfermedades de otras geografias, sino que su terapéutica se limitd Unica y
exclusivamente a padecimientos especificos de sus poblaciones, es por esto que existe una
ausencia marcada de procesos médicos que apuntan hacia una construccidon quirdrgica o
alopata; mas no porque sea inherentemente mala, sino porque no hubo el contexto
necesario para que esto sucediera. Lo cual es muy evidente cuando se trata de
comparaciones entre sistemas meédicos, desde la etapa misional hasta nuestros dias, donde
se catalogaban como charlatanerias ineficientes todas aquellas practicas que implicaban

cultivo y/o mantenimiento de la salud.

Un aspecto que nos interesa resaltar, es que desde los primeros contactos no solo
entre los colonizadores, misioneros y soldados y la cultura Kumiay, sino con respecto a
todas las culturas habitantes del territorio californiano -y del continente en su totalidad-, es
el papel protagonico que jugd la salud y la enfermedad como factor decisivo en la

instauracion del sistema misional y de la colonia en general.

Ya sea por contacto directo o indirecto, el proceso de colonizacion de América se
dio a través de una guerra bioldgica en que la conquista se dio gracias a la nula resistencia
inmunoloégica de las culturas originarias, asi como su ausencia de terapéuticas para
tratarlas, provocando un impacto epidemiologico de proporciones continentales. En pocas
palabras, el proceso de colonizacién es eminentemente epidemioldgico, mas si se toma en

cuenta el impacto psico-emocional y fisico-bioldgico atin hoy en dia sigue generando.

Debido a que las culturas y sus sistemas de salud son tan diferentes y diversos entre
si, al igual que los padecimientos y enfermedades. Proponemos que las enfermedades
tienen una faceta cultural, en la que se desarrollan mas ciertos padecimientos que otros,
debido ya sea a practicas cotidianas como alimentacion, sexualidad, higiene, etcétera;
propension genética, poblaciones genéticamente vulnerables a cierto tipo de padecimientos
como la diabetes, el cancer, etcétera; o una nula relacion con cierto tipo de padecimientos.
En este caso, planteamos la interpretacion de que la dimension cultural de las practicas de
salud de los occidentales, tuvieron un papel si no determinante, si de importancia en la

colonizacidon-evangelizacion.
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De esta forma, proponemos que toda medicina -incluyendo la ciencia biomédica-,
es una medicina tradicional, puesto que responde a contextos socioculturales especificos,
la cuestion estriba en que unas se consideran legitimas y otras no, debido a relaciones de
poder y procesos hegemodnicos. Tanto las propuestas de conocimiento médico como las
enfermedades y los padecimientos que buscan mitigar, tienen una dimension cultural

(Anzures, 1978).

Es decir, las enfermedades evolucionan con respecto a las practicas de salud de las
sociedades donde se instauran, aunado a que cada cultura tendré su propia interpretacion y
percepcion sobre la salud y la enfermedad, respectivamente. Asi, cada acervo de
conocimientos sobre medicina tradicional, esta particularmente enraizado en la sociedad
donde surge. Es por esto que hay tantos sistemas de medicina tradicional como culturas;

inclusive diferentes sistemas médicos en una misma cultura.

La distincion entre sistemas médicos no se limita a las capacidades que tienen
sobre las enfermedades y los padecimientos, sino a la forma de construir tanto criterios de
salud y bienestar, como de enfermedad y malestar. Asi, por ejemplo, la ciencia biomédica
contempla que las enfermedades s6lo existen en la esfera fisico-bioldgica, y por tanto las
terapéuticas que construyen se encargan exclusivamente de tratar las enfermedades de

manera aldpata.

A través de los procesos de desencantamiento, podriamos pensar que en la
medicina alopata se trata de desvincular todo proceso simbolico, trascendente o sagrado
que no esté relacionado de forma inmediata a la curacion. Esto responde a formas de
representar la medicina a través de procesos cosmogonicos, pues partimos del supuesto de
que todas las medicinas son tradicionales y responden directamente a las cosmovisiones

donde surgen.

4.6 Representaciones psico-emocionales de la Medicina Tradicional Kumiay

Otra de las facetas que pudimos entrever en las representaciones sociales de la Medicina
Tradicional Kumiay es la dimension psico-emocional que ocupa un lugar primordial en su

concepcion de salud.
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La cuestion del acompafiamiento entre el Kusiyay y el enfermo, tomando como
parte integral del proceso de sanacidn, las inquietudes, los intereses, las emociones y los
pensamientos de la persona en cuestion sélo evidencian que se contempla al cuerpo como
una totalidad en la que todas las facetas o dimensiones de éste se ven afectadas por la

enfermedad y no solo en cuestiones fisicas, aisladas y desencantadas.

Asi, el Kusiyay deviene no s6lo en médico, sino también en terapéuta que apela por
el bienestar psico-emocional de la persona a partir del afectamiento de la enfermedad y por
tanto su labor no termina con el diagnostico, la aplicacion y preparacion de los remedios,
sino con formas terapéuticas que implican la orientacion psicologica y el soporte
emocional necesarios para afrontar problemas de salud. Aunado a esto, otro punto
importante es que en ocasiones las enfermedades y padecimientos surgen como producto
de un desbalance entre lo fisico-biologico y lo psico-emocional; por ejemplo, estrés,
ansiedad y depresion, se ven reflejados de forma fisica y emocional a través de la

somatizacion.

Debido a que el impacto de los remedios de la Medicina Tradicional Kumiay es
lento, en el pasado se requeria un acompafiamiento que diera un panorama amplio y
cuidados paliativos para integrar el efecto de los remedios a la vida cotidiana; asi como
también un otorgamiento de un sentido profundo de la sanaciéon como proceso no sélo
paliativo, sino como un proceso que implicaba el conocimiento tanto de la enfermedad

como un desbalance y de la sanacion como un equilibrio entre todas las facetas del ser.

De esta manera, el Kusiyay era/es representado como médico y como orientador,
pues siempre se tenia presente la dimension relacional e interdependiente de las
enfermedades, es decir, su existencia como resultado de ciertas conductas
[cosmovivencia], fueran estas conscientes o no. Asi, tanto los padecimientos, como los
anhelos, emociones, pensamientos y deseos de la persona enferma se ven integradas en un

entramado holista de sanacion, sin que ninguna entre en contradiccidon con otra.

Desde el punto de vista Kumiay, las emociones son representadas a través de yei,
que elles mismes traducen al espafiol como: alma, y se encuentra justo en el area del
esternon. Asi, en el yei se encuentran todas las emociones y los sentimientos: Yei /jpit/
olvidar, Yei miley/extrafar, Yei kipit/locura, Yei map/querer a alguien, Yei jlup/

presentimientos, Yei jilikuy/estar contento. Yei nilaj/recordar.
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Cabe destacar como es que la representacion de las emociones y sentimientos es
también fisica, tiene una zona propia del cuerpo donde suceden este tipo de procesos.
Similarmente, en el pasado la educacion que reciben les nifies desde su primera infancia
era basada en la no inmersion en las problematicas de adultos, pues esto podria generar
preocupaciones o afectaciones en la psique de les infantes. Si les adultes platicaban sobre

problematicas, no estaba permitido que nifies estuvieran cerca o escucharan.

Esto nos habla de una educacién emocional diferente, pues hacen notar como en el
presente no se toman en cuenta las posibles afectaciones que pueden sufrir las infancias al
estar en contacto con problematicas que no corresponden a su etapa en el desarrollo
humano, sobre todo si se toma en cuenta el contexto de colonialidad de poder contra el

cual estaban resistiendo desde hace 500 afos.

La cuestion de Yei jlup/presentimientos también jugaban un papel importante como
representacion psico-emocional de la Medicina Tradicional Kumiay; dentro de la
cosmogonia Kumiay, Yei jlup es la intuicién y se basa en la identificaciéon de cambios
drasticos que se manifiestan como estimulos; pueden mostrarse a través de la ensofacion,
con la manifestacion de entidades como T’jow’, con sensaciones fisicas de angustia, entre
muchas otras. El asunto es como la intuicién se representa como parte integral de los

procesos y terapéuticas de salud Kumiay en su faceta psico-emocional.

Paralelamente, el proceso de la ensofiacion [oniromancia, hipnagogia] esta
intimamente relacionado con la intuicion, pues se manifiesta a través de ésta. La
interpretacion de los suefios era una forma de adivinacién que se practicaba con el fin de
saber de qué manera un suefio influiria en la realidad cotidiana. Por ejemplo, la prediccion
de la muerte, la prediccion de buena suerte, etcétera, podian ser conocidos por la gente si
acudian con la persona capaz de ensofiar. Como lo menciona Yolanda Meskuish (C.P.

2022):

las tristezas, este... como que estaban mas en el suefio, porque habia personas
que... ahorita tenemos en la familia una persona todavia que se guia con los
sueflos, entonces si se amanecia triste, decia, pues hay que platicar con ¢él, algo
sofio, o algo tiene que haber pasado. Entonces, en el suefio, si amanecia triste, ya
sabia que habia sofiado algo malo y platicaban con él. Es mejor platicar con €l que
no, porque si platicas, los problemas que van a venir son menos fuertes que no
platicarlos. Entonces antes se guiaban mucho con los suefios.

* En la cosmogonia Kumiay, ¢’jow es la representacion de una entidad cuya composicion no requiere de un
cuerpo fisico y suelen ser portadores de augurios. Se pueden manifestar con la forma de una persona que va a
morir y avisa a sus familiares, pero no es un ‘doble’.
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De un lado, esto nos muestra como la representacion social de la ensofacion como
parte de los procesos de salud sigue vigente, no solo como recuerdo, sino como practica
contemporanea; por otro lado, nos habla de coémo las representaciones de la intuicion y la
ensofiacion juegan un papel en la orientacion de las acciones y relaciones sociales, asi

como en los procesos cognitivos y psico-emocionales (Jodelet, 1984).

En definitiva, la sola accion de charlar el contenido de los suenos o de los
sentimientos intuitivos, es en si misma una labor terapéutica, pues promueve un desahogo
de las emociones que aquejan a la persona en cuestion. Aunado a esto, la sacralidad
inherente a la representacion de la ensofiacion promueve también una terapéutica basada
en una forma de espiritualidad, dando pie a un proceso integral/holista de acompafiamiento
psico-emocional. ;Podriamos plantear que tanto la ensofiacion como la intuicidon son
formas de aproximarse, percibir y de interpretar la realidad, asi como lo son el gusto, el
tacto, el oido, el olfato y la vista, tomando en cuenta su impacto en la
cosmovision-cosmovivencia? Esto so6lo podra ser respondido con un estudio formal que

cubra esta tematica en especifico.

De igual manera, Ljhd-Luna tiene una influencia inexorable con respecto a las
representaciones psico-emocionales de la medicina. A partir de las entrevistas y charlas
sostenidas con Kumiay durante el trabajo de campo, sali6 a relucir el impacto de
Ljha-Luna en el mundo, las plantas, lo animales y las personas. Se dice que en las
diferentes fases lunares las personas son afectadas de diferentes maneras. Por ejemplo, se
habla de que todas las personas tienen una etapa cada mes, en la que sus emociones y
sentires se alteran, de modo que es parte del sentido comun que se respete el espacio de
dichas personas.

Decia pues mi mama y mi nana, siempre decia: ‘dos veces te enojas al mes’,
porque es el cambio de Luna. Entonces dicen: ‘ay, pues este, este dia, pues no sé,
paso, le dijo buenos dias y a lo mejor no le contestd’, entonces dice ‘hay que
respetarle su dia, todo el dia y si otro dia, todo el dia no hay que molestarlo, no hay
que platicar con la persona, sino que lo mira que anda en su trabajo y todo’, y este,
no sé a los cuantos dias dice: ‘ya, ya anda bien’, siempre decian eso. Y ahorita
todavia lo tenemos, nosotros ahorita decimos: ‘ay, anda en su Luna, no le hables’,

decimos ahorita con los nifios. Pero si, eso pasaba. Ellos pensaban que dos veces
se enojaban, estaban de mal humor al mes (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).
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Actualmente, al ya no existir Kusiyay como tal, el acompafiamiento
psico-emocional es una necesidad primordial en los procesos de bienestar de la comunidad
de Neji. Cuando se realizan campamentos anuales, una de las solicitudes permanentes son
los talleres es la inclusion de intervenciones psicologicas para nifios, adolescentes y

adultos, con el fin de mitigar las afectaciones en ese rubro que aquejan cotidianamente a

las personas.

Imagen 19. Taller psicoldgico. Campamento Meskuish 2021.

~

4.7 Representaciones estéticas de la Medicina Tradicional Kumiay

Una forma de representar lo estético en la cultura Kumiay se da en sus procesos
terapéuticos, pues como lo menciona Sanchez (1992), la creacion estética no solo se limita
al arte, sino también a objetos creados con propdsitos utilitarios. Podriamos decir que en la
medicina tradicional Kumiay es estética en si misma, puesto que converge lo utilitario, lo

practico, lo artistico, lo preventivo, lo sagrado y la salud.
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Primeramente la dimension utilitaria se ubica en la necesidad de terapéuticas y
formas de llevar procesos de recuperacion e incentivacion de la salud; en segundo lugar,
dichos procesos implican una pragmaticidad, formas especificas de realizar las acciones
que al mismo tiempo fueron heredadas de generaciones anteriores a través de la memoria;
en tercer lugar, las creaciones y procesos terapéuticos que se realizan llevan siempre un
cierto procedimiento que culmina en la creacion ya sea material o ritual, cuyo resultado
bien puede ser apreciado cual creacion artistica; el cuarto aspecto se refiere a las
representaciones de lo sagrado en la medicina tradicional, pues la sanacion es un proceso
sagrado en si mismo, se lidia con las fuerzas y entidades de la realidad, y el Kusiyay es

también encargado de ser el puente entre lo trascendente y lo cotidiano.

En ese sentido, hablar de medicina tradicional Kumiay es hablar de estética, o
mejor dicho, se puede hablar de representaciones de la estética en la medicina tradicional
Kumiay, pero no como una parte, sino como algo que permea a la medicina tradicional.
Como ya se menciond, la esfera inmanente de la sacralidad se encuentra en el desarrollo
personal individual y subjetivo, sin embargo, en el caso de la medicina tradicional Kumiay,
si bien si existe una dimension personal e individual de lo inmanente, ésto también forma

parte de una representacion social.

Desde esta perspectiva, el territorio Kumiay podria plantearse como
eminentemente estético. Por un lado, en el territorio Kumiay se encuentran los sitios
netamente sagrados, como panteones, sitios ceremoniales, ojos de agua, cerros, etcétera.
Por otro lado, en el territorio también se pueden distinguir aspectos relacionados a lo
estético, como la alimentacion y la recoleccion de plantas, tanto para fines rituales, como
de salud; tales como la salvia, la datura, la hierba de la mujer, cola de caballo, mezquite,
entre otras. Se contempla a las plantas como entidades conscientes, por tanto, toda relacion

que se emprenda es una relacion estética e intersubjetiva.

Asimismo, la constitucion de altares en el hogar y el cuerpo, hablan de una estética
cotidiana de la salud y una sacralidad vivida; se trata de una posibilidad de sacralizar cada
espacio, o en otras palabras, que cada espacio puede tener una representacion

estético-sagrada.
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En este caso, la creacion de collares, pulseras y demas indumentaria, esta
relacionada a una cuestion estética que desemboca inherentemente en lo sagrado, pues
estan creados con material recolectado, muchas veces endémico del territorio y puede estar
relacionado al cultivo de la salud, ya que los materiales que se emplean tienen propiedades

sanadoras, y al mismo tiempo, se trata de un conocimiento transmitido desde la memoria.

Cuando se habla de la alimentacion y su dimension estética en la Medicina
Tradicional Kumiay, se habla de una accion cargada de simbolismo; desde la recoleccion
de algunos alimentos, la rememoracion de su uso ancestral y los efectos para la salud que
tienen dichos alimentos, son procesos que pueden interpretarse como una inmanencia de lo
sagrado y al mismo tiempo, como parte de una representacion estética, pues tanto las
formas de preparar los alimentos, los materiales y herramientas para su procesamiento,

como la manera de alimentarse, tienen un proceso y resultado ritualistico.

Podriamos decir que para los Kumiay, lo estético es interdependiente de la salud y
se vive de forma cotidiana, pues al vivir en su territorio ancestral, los componentes que
aparentemente no tienen dimension sagrada, forman parte y distinguen a los que si,
dandoles un papel en su mundo de vida. Por ejemplo, la Pefia Blanca, puede representar
aspectos trascendentes y al mismo tiempo aspectos inmanentes. Lo estético se encuentra en

el territorio mismo, o mejor dicho, el territorio mismo es sagrado y por ende, estético.

Durante las charlas sostenidas en la realizacion del trabajo de campo, surgié el
tema del cabello, la salud, la muerte y el luto. Se mencioné como el cabello es sagrado
para les Kumiay por ser una extension de la conciencia, por lo que el tacto se reserva solo
para aquellas personas muy allegadas, como hijes, hermanes y padres. El tocar el cabello
de otra persona sin consentimiento previo puede implicar consecuencias negativas para la

salud de las dos personas implicadas.

De igual forma, durante procesos funerarios por la pérdida de un familiar, se
recurre al recorte del cabello trenzado como expresion de luto y liberacion del apego a la
persona, ejemplificando el corte como un desprendimiento voluntario y consciente de la
persona, para la posterior sanacion y trascendencia del evento durante un afio de guardar

dicho luto.
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Otro aspecto que llamo nuestra atencion fue la utilizacion de indumentaria
cotidiana con fines de salud, como collares, aretes, pulseras, pendientes y demas piezas de
arte que estaban ya sea elaboradas o que contenian material médico, como plantas,
animales y minerales. Estas piezas, al igual que el cabello, solo pueden ser tocadas por la
persona que los porta, pues la efectividad de sus componentes se ve comprometida al
recibir la energia de cuerpos ajenos, puesto que genera una adaptacion al cuerpo que lo

porta.

En este caso, la creacion de collares, pulseras y demas indumentaria, esta
relacionada a una representacion estética y por tanto, trascendente, pues estan creados con
material recolectado, muchas veces endémico del territorio y puede estar relacionado al
cultivo de la salud, que también posee una representacion sagrada, asi como también se
trata de un conocimiento transmitido de generacion en generacion. La indumentaria que
elles mismes crean, es una representacion misma de lo sagrado a través de la inmanencia,
misma que viven de manera cotidiana y a la cual recurren como medio para cultivar el

bienestar.

De igual forma, la realizacion de practicas como el corte de cabello, también estan
impregnadas de lo sagrado, pues implica un tributo de una parte fisica propia que refleja la
vida, ofrecida a la persona difunta. En ese sentido, el luto se hace visible y evidente en la

ausencia de la cabellera como simbolo de penitencia.

Una vez pasado el afio del fenecimiento, se ofrece el takei kifia, donde bailan por
primera vez en un afio, conviven y dan el Gltimo adios al ser querido a través de la quema
de su mono y sus pertenencias, dando por terminado el proceso de luto y la reintroduccion
a las actividades colectivas y de ocio. Se renueva el Sol, se renueva la Tierra y se renueva
el cuerpo [ser]; el luto no solo se ve como un proceso de dolor, sino como una puerta de

acceso a la renovacion, a través del cuidado propio, de la disciplina, el acompafiamiento.

Este proceso no solo se centra en los aspectos emocionales o los fisicos, sino que
representa a ambos como parte integral de un todo, tomando igual importancia el uno y el
otro. Tanto es importante la salud fisica a través de la alimentacion, como lo es la salud
emocional a través del trabajo personal. Es importante notar que la gran mayoria de

rituales y ceremonias tienen el aspecto de la salud, cuasi como Unica meta.
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En estos escritos etnograficos e historicos, podemos ver como lo que promovian
principalmente dichas practicas era el cultivo y mantenimiento de la salud. Inclusive, los
tatuajes pueden fungir no solo como una expresion estética que marca una etapa de la vida,
sino también pueden fungir como una muestra o garantia de cuerpos sanos, cuerpos que
han sido prevenides y expuestos a diferentes aspectos y procesos que desembocan en el
fortalecimiento del ser como entidad total. Como se menciona en la investigacion de Otzi
(), cuando hablan de sus tatuajes como ‘terapéuticos’, debido a la hipotesis de haber sido

realizados como procesos de acupuntura prehistorica.

La abuela me dijo que escarbaban un hoyo, lo llenaban con arena tibia y mantenian
ahi a la nifia. La tatuaban alrededor de la boca y menton. Cantaban sobre comida
para ver si le daba hambre; para ver si podia soportar el hambre. No le era
permitido comer. Bailaban alrededor del hoyo. Una semana, creo que la tenian ahi,
no estoy segura. No querian que las nifias estuvieran arrugadas prematuramente o
que les salieran canas, querian que tuvieran buena salud y bebés saludables
(Cuero, 1972).

Habria que realizar estudios formales con respecto a los tatuajes y su dimension
terapéutica, tanto actual como historica, sin embargo, esto nos muestra un atisbo a la forma
de interpretar dichas marcas. En ese sentido, la experiencia estética se representa como una
forma ritualistica que promueve un estado especifico del ser, en el que convergen tanto
aspectos fisicos y emocionales, al mismo tiempo que sagrados, dejando entrever una
dimension totalizante donde no se distinguen las fronteras entre las esferas fisicas,

emocionales y sagradas. Lo emocional es fisico, y lo fisico es sagrado.

4.8 Representaciones terapéuticas de la Medicina Tradicional Kumiay: danza, musica y
sanacion.

Otro de los aspectos que proponemos como parte de la dimension estética y la salud, es la
existencia de los diferentes tipos de cantos orientados al bienestar, la salud y la proteccion;
mismos que son parte sine qua non de los procesos de sanacion, rituales y ceremonias. Los
cantos de sanacion, cantos funerarios y cantos de recoleccion son parte integral del acervo
de conocimientos Kumiay; se dice que los Kusiyay antes de cada intervencion realizaban

canto-danza alrededor del enfermo para invocar fuerzas, crear poder y tener éxito.
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Precisamente, durante el Takei Kifia de Oscar Eyraud, su madre nos agradecio por
haber estado presentes acompanando y conviviendo con su hijo; menciond cémo el
proceso la hizo sentir tranquila, pues pudo despedirlo con el ritual y la danza de sus
ancestros, por lo que podra estar tranquilo y descansar en paz. Asimismo, durante el inicio
de la ceremonia, Hernan, un primo de Oscar, a quien acompafiamos a buscar lefia, nos
platicaba como no era coincidencia que lloviera ese mismo dia, pues: “para mi, esta es la
forma en la que Oscar me esta diciendo adids, porque ¢l defendia el agua, siempre
defendi6 el agua. Todos los indios somos hijos de la tierra, ya sabemos que pedo” [Hernan,

C.P. 2021].

Esto nos muestra como tanto la danza como los cantos tienen una funcion
terapéutica mas alld de la mera reproduccidon a manera de costumbre; se realiza con el
proposito de otorgar claridad en el ultimo viaje del difunto, y de otorgar tranquilidad en el
luto de quienes lo despiden. Al mismo tiempo, estudios como los de Velazquez (2014) han

revelado que:

Esos ritmos pueden alterar el latido del corazén, con los efectos especiales
derivados de una mayor circulacion de la sangre por todo el cuerpo. Se requiere de
estudios formales para probar sus efectos, aunque los que practican los ritmos en
danzas o cantos ya han comentado que entran en un tipo de trance o estado de
conciencia especial, que les permite hacerlo sin agotarse por tiempos prolongados
y sin que les afecten factores externos como el ruido de la gente o la lluvia. El
escuchar con atencion los cantos con ritmos constantes de la sonaja, como los de
Trinidad Ochurte, por mas de una hora genera una sensaciéon muy especial, que
permite que pase el tiempo sin darse uno cuenta e incita a seguir el ritmo con
movimientos de partes del cuerpo” (Veldzquez, 2014).

Esto solo nos habla de como las canciones y danzas Kumiay no solo eran un
adorno o costumbre, sino que juegan un papel primordial en los procesos terapéuticos por
su relacion con el ishesh [corazon], el cultivo de la salud y posteriormente de estados
contemplativos o del yei [espiritu], debido a su conexion e influencia con la respiracion y

la oxigenacion, apelando por la esquematizacion estructurante de las RS.

La salud, como ya se ha ido mencionando, no sélo depende de los aspectos
propiamente médicos como brebajes, recetas, plantas o terapéuticas, sino de todo un
entramado cultural y cosmogonico que justifica y promueve un cultivo especifico del ser y
por tanto, busca una forma especifica de bienestar, mismo que incluye, también, la

experiencia estética.
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En el mismo tenor, las interpretaciones que se han hecho sobre los rituales y el
éxtasis entre los Kumiay han sido valoradas como trance, empero, /podria interpretarse
que la ritualidad Kumiay en realidad busca promover estados contemplativos a través de la
danza, el canto y el jalmd que provocan un cultivo especifico de salud y bienestar?
Antiguamente, se dice que los rituales duraban toda la noche o varias noches, y en todos

ellos se incluian cantos y danza, lo que nos lleva a plantear nuestra pregunta.

Antiguamente, los Kusiyay realizaban diferentes tipos de practicas que formaban
parte de un mismo acervo de conocimientos; desde aspectos de la salud, de la psicologia,
de los suenos, de la alimentacion, de lo sagrado, de lo ecologico, de lo territorial, etcétera.
En ese sentido, en los trabajos etnograficos a través del analisis sonoro, se ha encontrado
que también existen cantos que promueven estados parecidos a la hipnagogia, en la que el

cuerpo entra en un estado de semi-vigilia a través del canto y el baile.

Dentro del trabajo de campo, también logramos escuchar que en Neji existen aun
personas que nacen con el don de la ensofiacion y que la practican de forma cotidiana, pero
al ser temas sagrados, no se nos reveld la identidad de dicha persona, sino so6lo sus

habilidades.

Proponemos que los ritmos kumiay eran practicados como una forma de meditacion,
ya que el trance en si mismo es un estado alterno de conciencia que no es cultivada
conscientemente, mientras que un estado contemplativo a partir de técnicas meditativas en
efecto es cultivado y buscado de manera consciente. Cuando se menciona el poder de
controlar la presion sanguinea y las partes del cuerpo a las que se queria llevar mas sangre,
se estd hablando de una observacion profunda de los procesos del cuerpo humano y su
forma de vivencia y mas ain de cdmo accionar para vivir el cuerpo propio, es en pocas
palabras, una especie de sintesis donde se hacen indistinguibles las fronteras entre

cuerpo-mente o mejor dicho maat-yei.

Para poder probar mejor nuestra propuesta interpretativa sobre los estados
contemplativos, hace falta un estudio orientado propia y especificamente en dicho topico,
puesto que las limitaciones espacio-temporales que nos atafien, nos hicieron imposible
ahondar més en el tema, sin embargo, creemos que tiene un gran campo de andlisis y

estudio.
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4.9 Representaciones rituales de la Medicina Tradicional Kumiay

Como se menciond en el apartado metodologico, esta investigacion se construy6 con base
en técnicas etnograficas, a través de observacidon-participante. A continuacion se muestran
una serie de relatos etnograficos sobre los rituales Kumiay que se presenciaron durante el
transcurso de la investigacion. En algunos se nos invitd a participar de forma activa en la
logistica del ritual, asi como en su ejecucion, mientras que en otros se participd so6lo a
manera de espectador, sin embargo, s6lo se nos permitié tomar fotografias durante el Peon.
Cabe destacar que directa o indirectamente, estos rituales guardan una relacion intrinseca
con la Medicina Tradicional Kumiay, siendo a nuestro parecer, representaciones sociales

contemporaneas de dichos saberes.

4.9.1 Ritual de transicion [ XV afos]

Durante el otofio de 2021 se llevd a cabo la fiesta de quinceafiera de una nieta de Aurora
Meskuich [QEPD] a la cudl se nos invitd. Se llevo a cabo el sabado 6 de noviembre en
Neji, B.C. Arribamos al lugar al rededor de las 7pm y ya se encontraban muchos invitades

en la fiesta.

Al llegar saludé a todos mis conocidos y me presentaron a las personas
desconocidas, aunque en realidad, el desconocido era yo. Algo que llamé mi atencion fue
una estructura a manera de tipi debajo y enmedio de un par de encinos muy grandes. El tipi
estaba hecho con tres troncos de unos 2.5m de altura, posicionados como un tridngulo,
separados en la region del suelo hasta entrecruzarse, formando el tridngulo. Los troncos
estaban cubiertos por una tela dando la apariencia de tienda de campana. Dentro de la
estructura se encontraba una silla, el lugar destinado para la quinceafiera. Encima un
atrapasuefios de tres aros verticales, uno grande, uno mediano y uno chico, con dos tiras de
plumas, una a cada lado. En la parte frontal del tipi habia un gran mofio color guinda, igual

que el vestido de la festejada, con un par de cuernos de venado atados al mofo.

Cuando llegd el momento de iniciar la ceremonia, todos fuimos convocados a
guardar silencio, poner atencion y participar en el Kuri Kuri. Las hermanas Meskuich eran
las encargadas de realizar y presidir la ceremonia. Una vez en el circulo colectivo,
comenzo la quema de salvia, la peticion de buen augurio y la purificacion de todos los

presentes. Yolanda pasaba por cada uno y lo bafiaba con el humo de la salvia. Habia cuatro
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cantores de Mat Perjaw-San José de la Zorra tocando para que se hiciera el Kuri Kuri.

Una vez concluida la purificacion, procedimos a comenzar el Kuri Kuri, danzando
alrededor de la quinceafiera, quien en un inicio estaba sentada en medio y después se pard
para realizar la danza ella también. Se cantaron alrededor de 7 canciones; primero se
estaba cantando frente a los cantantes y posteriormente comenzamos a danzar en circulo
alrededor de la salvia que seguia quemandose. Cuando termind el Kuri Kuri, procedieron a
realizar el vals de quinceafiera y después se dio paso a la cena. El baile comenz6 alrededor

de las 10pm, con musica jiku, principalmente nortefia y de banda.

4.9.2 Ritual del Peon

Durante el campamento Meskuich en el verano de 2021 vinieron de vista Kumiays de
Escondido para ensefiarles a les nifies como se juega y qué significa. Primero, se realiza
una fogata y se deja que tome cuerpo, se crean dos equipos con 5 integrantes cada uno y se
buscan palos de madera delgados para registrar las puntuaciones. Antes de iniciar, se
realiza una purificacion e inauguracion del juego, quemando salvia y pasando por todos los

presentes.

El juego inicia colocando a cada equipo frente a la fogata que se encuentra en
medio, de modo que puedan verse de frente. Se posicionan en cuclillas y sostienen una
manta que cubre el cuerpo de todos los participantes, dejando sobresalir solo la parte

superior del pecho y la cabeza.

Ralph, la persona que estaba explicando las reglas y origen del juego, también
fungia como arbitro, para determinar y legitimar el triunfo o derrota de uno u otro equipo.
Comenzo6 diciendo que el juego inicialmente se jugaba de uno contra uno, pero que con el

paso del tiempo se diversifico.

También menciond que no era un juego exclusivo Kumiay, sino propio de todas las
culturas yumanas de ambos paises, y que incluso se llegd a practicar como una forma de

solucionar conflictos inter e intraculturales.

El relato comienza con la existencia de tres personas, una mujer Kumiay de clan
fino y dos hombres que contendian por su amor. El juego no determinaba que el ganador

tomaria a la mujer, sino que la mujer podria elegir si quedarse o no con el ganador. Cuando
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los dos jovenes supieron el uno del otro, querian contender a golpes, pero eso acarrearia
conflictos entre ambas culturas, agradando y posiblemente terminando en guerra, por lo
que decidieron actuar de forma diferente y crearon el juego. Posteriormente, el juego tenia
una representacion relacionada con la preparacion para el matrimonio. Los hombres debian

participar en el ritual como preparacion para el matrimonio.

El ritual es de tipo adivinatorio y su duracion no tiene un limite, sino hasta que uno
de los dos gane, por lo que los participantes no pueden suspender su participacion ni
ausentarse bajo ninguna circunstancia. Es por eso que uno de los requerimientos para
llevarlo a cabo, es tener la templanza necesaria, la voluntad impecable y el corazon firme,
pues estar frente al fuego intenso por tantas horas, sin agua, sin cambiar de posicidon, no

puede ser llevado a cabo sino s6lo en un contexto ritual.

Para iniciar, se emplean dos artefactos de cuero, uno negro y otro blanco que se
avientan sobre el fuego para que el equipo contrario lo tome y adivinen en qué mano esté
la pieza negra, a la que llaman ‘giiera’ debido a que en tiempos pasado fue traducido como

‘cuero’, pero cuya diccion cambid debido a las diferentes lenguas implicadas.

La contienda se realiza por turnos, ya sea individual o grupal, primero se adivina
desde una trinchera y después desde otra. Al final, el ganador es quien haya logrado juntar
mas palos [puntos], dejando al contrincante sin éstos. La cuestion es la presencia tan
notable de la resistencia fisica, claridad mental y la afinidad con lo sagrado para realizar
dicha practica. El ritual puede implicar formas de resolver conflictos, contiendas o
problemadticas tanto personales y familiares como colectivas e interculturales, por lo que

debia haber una preparacion previa en términos de nutricion, de higiene y contemplacion.
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Imagen 20. Preparacion del ritual del Peon. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal
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Imagen 21. Narracion del relato del Peon. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.

Imagen 22. Reparticion del material para el Pedn. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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4.9.3 Temazcal

El Temazcal es un ejemplo clarificante con respecto a los procesos de prevencion y
sanacion, pues a nuestro parecer, sintetiza a ambos en uno solo. Si bien, actualmente los
temazcales que se practican en Neji vienen de tradicion Lakota, la sacralidad y el
simbolismo son los mismos. Para los Kumiay, antiguamente el temazcal era individual, no
grupal, y se procedia a escarbar en la tierra para enterrar a la persona en cuestion, a

diferencia de la construccion de un domo que se lleva a cabo actualmente.

Y ellos, pues, ahi si que usabamos los temazcales, pues. Los temazcales
individuales que siempre digo, no. Nomas donde tu duermes, asi. Una escarbada y
ahi se ponian las hierbas que deben de ponerse, qué hierbas se ponian este dia y
mafiana que otras clases de hierbas. Y también con lo que curaban eran las piedras;
ellos tenian que saber de donde traer la piedra, cual piedra, de qué color. (Yolanda
Meskuish, C.P. 2022).

El meollo central, es que un temazcal se realiza tanto con fines curativos, como con
fines preventivos. Por un lado, la sanacion deviene producto de la actuacion de las plantas,
los animales, el fuego, la tierra, el viento y el agua, sobre las personas ya sea que busquen
sanar procesos emocionales, mentales; asi como padecimientos fisicos o espirituales. Se
dedican las piedras al Sol, solicitando calor y fuerza vital para que las piedras ardan
mucho; se pide permiso a los cuatro rumbos cardinales, buscando orientacion en el mundo.
Se crea el domo con el fin de emular el vientre materno, y en este caso, se le atribuye la
representacion del Vientre de la Tierra, el cual se calienta con el fuego interno de la misma,

otorgando calor y fuerza a quien reciba el proceso, contribuyendo asi a la prevencion.

El temazcal comienza desde la limpieza del lugar destinado para ello. Como parte
de la observacion participante, se me permitid correr el temazcal y ser el A4’aw
Tipai-Hombre Fuego, cuya labor consiste en realizar la seleccion de la lefia, el acomodo de
los troncos seleccionados, mismos que tienen que ser los mas fuertes. El acomodo debe
crear una base con las piedras, encima se colocan cuatro troncos orientados hacia el Este;
encima de éstos se colocan otras piedras hasta crear una especie de piramide con piedras y

troncos.
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En este caso, el domo ha sido el mismo que han utilizado desde hace mas de 3
afios, cuya estructura estd compuesta por palos entrelazados y amarrados, hasta tener una
forma cupular. El domo se cubre con telas y cobijas, al mismo tiempo que se pone un altar
en medio del camino entre el domo y la fogata. Dicho altar es redondo, con alrededor de
50cm de didmetro, se coloca un palo enmedio con dos ramificaciones en las cuales se
colocan flores sagradas y cuernos de venado. En la base del tronco se coloca un jalma,
collares sagrados con medicinas como el cedro y la salvia, ambos molidos y envueltos en

un pafiuelo junto a copal.

Una vez terminado el altar del fuego y el altar del camino, se procede a prender
fuego a la hoguera. El fuego sélo puede realizarlo y mantenerlo el 4’au Tipay, se inicia con
hojarasca del rededor en la base de la pirdmide de rocas y lefia, haciendo oraciones y
solicitudes de buen augurio para el fuego y la sanacion. Se espera que el fuego prenda en
toda la fogata y se alimenta con lefia durante dos horas. Las llamas pueden llegar a
alcanzar los 2m de altura, generando una radiacion que alcanza a quemar hasta 1m de
distancia; sin embargo, la lefia debe ser colocada con cuidado y paciencia, sin importar la
temperatura. Si un tronco es arrojado sin precaucion, puede derrumbar la pirdmide y traer

mal augurio al temazcal.

Cuando las 40 piedras estan al rojo vivo, después de estar sometidas al fuego
durante dos horas, la piramide ya ha sucumbido a las llamas y la madera se ha convertido
en cenizas, se solicitan las medicinas envueltas al pie del altar. Las personas que entran al
interior del temazcal deben pedir permiso por si mismos y ‘por todas sus relaciones’ en
kumiay se dice majkei, tocando el suelo con la frente, para que el fuego, la medicina y el

agua, asi como los animales invocados, otorguen la bienvenida.

Al momento de comenzar a transportar las piedras hacia el interior del domo, se
toma una piedra con el tridente, se sacude con una rama de matorral para quitar el material
incandescente que pudiera saltar y lastimar a alguien; al llevarla dentro del temazcal
alguien aguarda el arribo de las piedras y al mismo tiempo se les da la bienvenida

diciendo: ljan Pa Nimau [bienvenida abuelita].

Las piedras se toman con un par de cuernos de venado y se depositan en la
hendidura del suelo en medio del domo para bendecirlas dibujando una cruz equilatera con
el copal en las piedras y tener el permiso de los cuatro rumbos. Cada Nimau que entra es

rociada con polvo de salvia y cedro hasta completar 10 en cada puerta.
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Chin wa’a es la traduccion para primera puerta y se solicita la primera medicina
compuesta por: flor de tila y menta blanca. Al entrar el recipiente que la contiene, debe
tocar las piedras en sefial de reconocimiento mutuo. Esta medicina representa el fluir de la
vida. Posteriormente se cierra la wa’a-puerta y se comienza a rociar las piedras

provocando la vaporizacion de las medicinas.

Ya en el interior, se da un discurso sobre los propositos del temazcal, la sacralidad
que implicaba y sus posibilidades terapéuticas, se recurre en auxilio de las plantas como la
salvia para liberar y purificar el ser desde el interior; se dedica la puerta a un propdsito de

salud y se invoca a un animal de poder.

En la chin wa’a-primera puerta es Shpa-Aguila, la que todo lo mira desde las
alturas y se realiza con la ya mencionada medicina para calmar y tranquilizar el yei. El
Shpap-Aguila representa la vision clara de las cosas, paciencia y serenidad para lograr lo
propuesto, tanto con respecto a la salud, como a la enfermedad. Se busca su vuelo alto y

constante.

Sus representaciones son psico-emocionales, pues busca cultivar estabilidad mental
y emocional a través de la adquisicion de las habilidades de la Shpa y con ello tener una
presencia distinta en el mundo y en el yei. Lo que se espera es lograr estados de atencion y
concentracion debido a lo intenso del calor y el poco flujo de aire fresco, pues este tipo de
procesos requieren un corazén fuerte que no sucumba ante la abrumacion de la situacion,

sino quien se mantenga hasta terminar la puerta.

En la juak wa’a-segunda puerta se invoca al Jattpa-Coyote con medicina de hinojo
y mandarina, buscando adquirir su tenacidad, astucia, persistencia y resistencia. Se busca
su fiereza y fuerza para afrontar el mundo. Esta puerta se dedica a la salud, tanto
preventiva como para mitigar males ya presentes. Se menciond que esta es la puerta mas

fuerte en temperatura, por lo que es la de mayor intensidad.

Al inicio de la juak wa’a se hablo sobre el impacto de la enfermedad en la vida, se
dedicod y pidid por las personas cercanas que estaban enfermas, ya fuera por cuestiones
fisico-bioldgicas o psico-emocionales, pues la enfermedad se representa en ambas esferas

de manera indistinta.
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El Jattpa es una especie de guardian, que a pesar de ser tramposo u oportunista, en
ocasiones promueve la salud, pues es el animal guardian de les Kumiay. Su ayuda es la
adquisicion de fuerza, voluntad y resistencia para afrontar enfermedades y sus

afectaciones.

La jemok wa’a-tercera puerta se reserva para invocar al Topas-Oso, esperando
adquirir su pelaje repelente de todo y su medicina se compone de romero y alcachofa. Se
espera adquirir claridad y libertad para que ni la enfermedad ni nada se adhiera al ser en su
camino. 7Topas es una entidad protectora cuyo pelaje funge como blindaje para
enfermedades, padecimientos y eventos desafortunados. Quien adquiera las habilidades del

Topas repelerd la enfermedad.

La chpap wa’a-cuarta puerta esta dedicada a Awi-Vibora y se invoca para adquirir
su conocimiento y sabiduria, absorber los saberes del Sol. La medicina que se emplea es
un té¢ de eucalipto y salvia para abrir los pulmones. Cuando la chpap wa’a ya esta por
terminar, se da las gracias y se preparan para salir de uno por uno. Una vez afuera, el 4’aw
Tipai debe encargarse de refrescar y equilibrar la temperatura de las personas, dandoles

bafios de agua fria y prendas para secarse.

Imagen 23. Estructura del Temazcal. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 24. Estructura del Temazcal. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.

4.9.4 Tikei Kifia, la Ceremonia de las Imagenes

Yolanda y Elena Meskuish y Aurora Eyraud e hijas, se encontraban ensamblando el altar
donde se llevaria a cabo la llamada ‘ceremonia de las imagenes’. Michael ayud6 en el
ensamblaje de las telas para que no se volaran con las corrientes de viento, todo se realizd
con ganchos de ropa comunes, para unir las telas entre si y dar la sensacion de una
pequefia habitacion.

Dicho altar consistia en un espacio de 1.5m x 1.5m de perimetro, cuyas paredes
eran de tela. Habia dos floreros en cada lado del piso, uno a la izquierda y otro a la
derecha. Estaba una mesa cubierta con un mantel negro que también tenia otro nivel mas
alto; en dicha mesa se encontraba una fotografia de Oscar, acompafiado de chocolates
snickers, cerveza Tecate light, una charola con dulces, cigarros y una bolsa de plastico con
salvia seca. Frente a la fotografia estaban 6 veladoras encendidas, mientras que en la falda

frontal del mantel, estaba una cruz blanca de tela.
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A los lados, habia 6 pafiuelos de colores rojo, verde y morado, asi como trazos de
tela similares en tamafio a los pafiuelos, que emulaban las prendas que en vida visti6 Oscar.
Tres de los pafiuelos estaban colgados en la pared izquierda de forma equidistante uno
entre otro, mientras que en la pared de atrds, del lado derecho, estaban los otros tres
pafiuelos. En el lado izquierdo de la pared trasera, colgaron el ‘mono’ que representa a
Oscar; dicho mono consistia en un pantaléon de mezclilla azul marino, con una playera azul

mas claro y unos calcetines de tono grisdceo. Ahi estaba Oscar presente.

Alrededor de las Spm, Yolanda dio inicio a la ceremonia, colocando salvia de la
bolsa en un cuenco y prendiéndole fuego para purificar el ambiente. Posteriormente, dio
una explicacion sobre algunos aspectos del ritual. Mencion6 que en el pasado, este ritual se
realizaba para que la persona fallecida encontrara un lugar de descanso permanente con los
ancestros, después de recorrer el mundo recogiendo sus pasos y demds partes de si
[cabello, unas, dientes, etcétera] que fueron quedando en cada lugar que estuvo durante su

vida.

También comentd que es raro que se realice un tikei kinei a una persona joven,
pues regularmente es a los ancianos a quienes se les realiza, sin embargo, no es un proceso
inmediato a la muerte el realizar dicho ritual, pues existen aspectos que pueden obstruir la
realizacion. Como ya se menciond, se realiza al pasar un ano del fenecimiento, pero si otra
persona muere en el transcurso de dicho afo, el ritual no se realiza, pues interfiere con la

presencia de la otra persona difunta.

Menciono6 que se podia comer y beber con el difunto, frente al altar, para convivir
con ¢l, pues en la cosmovision Kumiay, la persona difunta se encuentra entre nosotros
durante todo el afio después de su muerte. También mencion6 que esto lo hacian como una
forma de mantener viva la memoria cultural de su pueblo. Después, Aurora, la madre de
Oscar, hablo sobre la importancia de dicho ritual no solo como parte de revitalizacion
cultural, sino también como parte del duelo y la sanacion que ello implica para poder
sobrellevar la pérdida; también dio gracias por nuestro interés, apoyo y asistencia al
evento, pues para ella era importante que a pesar de no haberlo conocido en persona,

estabamos ahi para acompanarle y conocerlo en este nuevo proceso.

Cuando el sol se estaba poniendo llegaron kumiays de Perjaw [San José de la
Zorra] para acompafiar la ceremonia con cantos tradicionales, hubo tres rondas de cantos

de alrededor de 40 minutos cada una, separada por hora y media entre una y otra; los
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cantores se colocaron frente al altar, quedando de lado hacia él, Yolanda los acompafié con
su jalma, eran cuatro cantores en total. Antes de iniciar los cantos, colocaron una cruz de
tierra en el suelo, frente al altar y 12 velas encendidas en dicha cruz, que daban cuenta de

los meses pasados desde el fenecimiento de Oscar.

Mientras se cantaba y tocaba el jalmd, Aurora, madre de Oscar bailaba de frente a
los cantores, avanzando o retrocediendo en pasos de traspi¢ muy cortos, dependiendo de la
guia de los cantores; si ellos avanzaban, los danzantes se retraian y viceversa, durante todo
el canto. Después de la segunda ronda de cantos, hubo otro momento para comer y
repartieron pan dulce de diversos tipos y sabores, asi como café y tamales, pues seguian

llegando algunas personas.

Para la tercera ronda de cantos, uno de los cantores invit6 a todes a participar en la
danza, pues el punto central del ritual es el descanso tanto del difunto como de la familia y
asistentes, pues para poder trascender una pérdida de ese tipo se requiere templanza y
solemnidad. El cantor mencion6 que para que Oscar pudiera descansar, debiamos bailar,
no para honrarlo, sino para acompaiarlo y facilitarle el trayecto a su lugar de descanso
definitivo. De esta manera, tanto parientes como invitades se dispusieron a acompanar en

la danza a Aurora.

En dicho proceso, Aurora pudo tomar la foto de Oscar y bailar sosteniéndola con
sus manos frente a su pecho, materializando a Oscar de nuevo en este mundo, mientras

estaba acompafiada de su nieta, que también bailaba a su lado, tomada de su mano.

Mientras los cantores seguian entonando cantos y sonando sus Jalmad, estdbamos
siguiendo el ritmo de la danza frente a los cantores, siguiendo a Aurora. Posteriormente, se
bajo al mono de la pared y Aurora comenz6 a danzar con la figura de Oscar y pasado unos
momentos, la devolvieron a su lugar. Se tenia que cantar hasta las 2am, para poder
proceder a la cremacion del mono. Una vez dadas las 2am, los cantores se dispusieron a
cerrar los cantos, mientras que Yolanda, Aurora y Emilia se disponian a desensamblar el

altar, dando paso a la ceremonia de los regalos.

Cuando cesaron los cantos, Aurora tomé una bandeja con artesanias Kumiay que
estaba en el altar y comenzé a pasar frente a las personas, obsequiandoles una pieza de
arte, como simbolismo de las pertenencias de Oscar. Por mi parte, tomé un collar de cola

de rata color azul, con unas cuentas y una herradura en miniatura colgando de €l.
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Posteriormente, descolgaron los pafiuelos y las telas, también con la intencion de
obsequiarlas, Aurora se acerco a mi, después de pasar en circulo con otros compafieres, y
me obsequid un pafiuelo morado. Curiosamente, desde mi llegada al lugar, dicho pafiuelo
llamo6 mi atencion por ser el unico de tono morado y por parecerme particularmente bonito

y llamativo.

Aurora solicitd el apoyo de una persona alta para poder tomar al mono y descolgar
los pafiuelos y las telas, por lo que Eduardo, Michael y yo nos dispusimos a colaborar con
el desarme del altar. Las telas estaban colgadas con pequenos alfileres que resultaban
dificiles de quitar, pues estaban clavados en la madera, por tanto, recurrimos a
herramientas punzocortantes para lograrlo, como cuchillos y navajas. Una vez terminado
de quitar las telas, tomaron el mantel que cubria la mesa del altar y en ¢l envolvieron todos

los materiales que formaban el altar, para dar paso a la ‘quema del mono’.

Colocaron las pertenencias en el suelo y se dirigieron a tomar lefia ardiendo para
prenderlas. Habia una fogata previamente encendida para dicho propdsito. Se quemo mas
salvia y los cantores comenzaron a entonar cantos de nuevo mientras ardia el fuego.
Pasados unos minutos, comenzamos a danzar alrededor del fuego, con los obsequios
pertenecientes a Oscar en nuestras manos. El ritual terminoé cuando el fuego consumié todo
el material, alrededor de las 3am, sin embargo, todavia faltaba que en la mafiana
recogieran las cenizas y las llevaran al cementerio de Neji, donde se encuentra Oscar, para

dar por terminado el proceso.
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CAPITULO V. ANALISIS DE RESULTADOS. MEDICINA
TRADICIONAL KUMIAY, SECULARIZACION, TERRITORIO,
MEMORIA Y REEXISTENCIA

5.1 Representaciones sociales y secularizacion

Las representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay se han transformado y
reconfigurado, replanteando lo que implica el cultivo de la salud y sobre todo la figura del
Kusiyay. Si bien es cierto, la gran mayoria de los saberes en su acervo de conocimiento
guardan una relacion directa con el mantenimiento de las representaciones sociales; sin
embargo, también es importante hacer notar coémo yei jlpit-olvido ha jugado un papel
importante en las dinamicas actuales de les Kumiay, pero de igual forma lo ha jugado el
yei miley-extrafiar, pero ;podria hablarse de una proto-secularizacion de la medicina
tradicional al plantear que el Kusiyay dejé de ser una figura unica y se difuminé su

conocimiento entre todos los miembros de la comunidad?

Hablar de secularizacion en el caso Kumiay debe contemplar las particularidades
propias de dicha cultura, pues estos procesos no son homogéneos y mucho menos
estaticos. La Medicina Tradicional Kumiay ha mantenido la sacralidad vivida y cotidiana
que ancestralmente se ha socializado como parte del sentido comlin y ‘naturalizado’ como
parte de las representaciones sociales; los aspectos fisico-biologicos y los
cosmogonicos-sagrados no comprenden fronteras irreconciliables, sino partes de un mismo
proceso. En caso de que pudiera afirmarse que existe un proceso de secularizacion, no
puede dejarse de lado la cuestion de la colonialidad como punto de partida para que esto

ocurra, pues seria resultado de las relaciones de poder y los procesos hegemonicos.

En la cultura Kumiay existen concepciones de lo trascendente y lo inmanente, pero
no como aspectos irreconciliables, sino como parte de un mismo proceso. En este caso,
juega un papel central las interpretaciones encantadas de la realidad. Por ejemplo, la
alimentacion se contempla dentro de la esfera de lo inmanente, empero, sus implicaciones
se convierten en trascendentes a partir de la interpretacion de los alimentos y su conexion

cultural, como alimentos tradicionales de toda indole, desde cotidianos hasta ceremoniales.
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Podria decirse que para la cultura Kumiay puede no haber distincion absoluta entre
lo trascendente y lo inmanente, sino una correlacion dialéctica. Que si bien, son contrarios,
uno no existe sin el otro. Sin embargo, en el contexto Kumiay, estos aspectos pueden
fungir como una imposicién, pero también como una forma de ampliar las formas
culturales existentes; como la inclusion de productos modernos como dulces, bebidas, etc.,
en las ceremonias rituales como el tikei kifia, el uso de tecnologia para la revitalizacion
cultural, la inclusion de diversas formas de nutricién o la aplicacién y uso de la medicina
alopata también entran dentro de las esferas de lo sagrado y lo profano sin que entren en

contradiccion con las formas de encantamiento previas.

En ese sentido y contrario a lo que se piensa, el desencantamiento del mundo,
planteado por Weber (2004) existe, pero no de forma homogénea a todas las culturas, sino
como procesos diferenciados por los contextos propios de cada cultura y region. En el caso
Kumiay, se puede hablar de un desencantamiento a partir de formas impositivas externas
que generan un impacto al interior, pero que no necesariamente proponen un alejamiento

total de sus concepciones de lo sagrado.

Es decir, existen procesos que apelan por una ‘pérdida’ de los valores culturales
propios de la cultura Kumiay, pero que a nuestro parecer mas bien crean reconfiguraciones
en las representaciones sociales. Debido a diversos procesos a los cuales se han enfrentado
o han atravesado los Kumiay, como la colonia, la etapa misional, la fronterizaciéon y la
securitizacion, se podria hablar de secularizacion, pero no en el sentido de pérdida o
extincion de los aspectos sagrados o desencantamiento del mundo, como lo plantea Weber
(2004), sino como transformaciéon y reconfiguracion de los mismos, como lo plantea
Hervieu-Léger (1996) y De la Torre (2016): “las religiosidades contemporaneas son cada

vez mas individuales, subjetivas, intuitivas y emocionales”.

Desencantamiento y secularizaciéon son procesos separados. Si bien la
secularizacion se debe a la desinstitucionalizacion, esto no necesariamente implica un
desencantamiento. La figura de Kusiyay antafio depositario del conocimiento de medicina
tradicional y del conocimiento sagrado de la cultura Kumiay -sin considerarse como
separados-, ahora se encuentra difuminada entre los miembros de la comunidad. Es decir,
ya no se trata de una figura especializada en el conocimiento sagrado y médico, sino de un
acervo de conocimientos socializado en la comunidad y transformado en sentido comun,

que sin embargo, mantiene acepciones de lo sagrado, lo trascendente y lo inmanente.
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Como ya se menciono, los procesos de secularizacion lejos de implicar una
extincion de los aspectos sagrados, se trata mas bien, de una rearticulacion de lo sagrado,
una serie de alteraciones en las representaciones sociales de la Medicina Tradicional
Kumiay. Tanto la medicina tradicional como la figura de Kusiyay, se han transformado y
reconfigurado no solo a través de procesos de memoria, sino también de resignificacion,
revitalizacion y reexistencia. Se trata de procesos de renovacidon e innovacidon, mejor
conocidos como procesos de alteracion en las RS por Jodelet (1986), pues se mantiene la
tradicion, al mismo tiempo que se emplean y adquieren nuevos conocimientos a través del

intercambio y el contacto que conlleva la Modernidad en su faceta de globalizacion.

En ese sentido, la Modernidad no implica una extincion de la cultura Kumiay ni de
sus aspectos sagrados, sino que se trata de un proceso -a nuestro parecer- heteromoderno®,
donde la hibridacion no implica un alejamiento del conocimiento ancestral, sino una forma
de reconfigurarlo a manera de sintesis, cuyas consecuencias se evidencian en nuevas
formas de representar la medicina tradicional. Esto puede vislumbrarse tanto en la labor
etnografica realizada en esta investigacion, como en las entrevistas a los miembros del clan
Meskuish, cuando hablan del mantenimiento y cultivo de la salud, siempre haciendo

referencia a la memoria, el territorio y la sacralidad.

Desde diferentes perspectivas socioldgicas se habla de la desaparicién inminente de
diversas culturas y cosmovisiones a lo largo del mundo, debido a la imposicion de
procesos de colonialidad y hegemonia que se expresan en secularizacion, principalmente
las culturas catalogadas en peligro de extincién son de corte étnico, pues el capitalismo ha
buscado unificar al mundo a través de la globalizacion, en un solo proyecto civilizatorio: la
Modernidad. Desde dicha oOptica, se propone que existe un alejamiento de las grandes
religiones debido, tanto a la historia de opresion de las grandes instituciones religiosas,
como también a las nuevas facetas que se presentan en la Modernidad. La secularizacion
se plantea como una desaparicion de la ritualidad religiosa debido a procesos de

desencantamiento del mundo.

* Heteromodernidad es un concepto planteado por Bolivar Echeverria (2013) donde se superan las
contradicciones entre la Modernidad y los proyectos civilizatorios distintos, generando diversos tipos de
ethos que ‘hacen vivir lo invivible’, es decir que trascienden dichas contradicciones creando un proyecto
civilizatorio diferente y propio.
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Los aportes de Weber (2004), como el desencantamiento del mundo responde a la
eliminacion de todo contenido simbolico de la ritualidad religiosa, implica una
individualizacion de lo religioso, elimina todo contenido sagrado del mundo de vida,
dando paso a procesos puramente pragmaticos en cuanto a relaciones y acciones sociales.
Berger (1981) plantea que la secularizacion implica que “algunos sectores de la sociedad y
de la cultura son sustraidos de la dominacién de las instituciones y los simbolos
religiosos”. Asi, se puede entrever que la secularizacion es un proceso que implica un
desencantamiento y un alejamiento de lo oficialmente religioso, ;pero, implica una

extincion inminente de lo sagrado?

La religion se plantea como una esfera en proceso de extincion debido a los
alcances de la racionalidad instrumental que impone la Modernidad. La secularizacion era
considerada inminente y absoluta; pero los hallazgos actuales y pasados dan cuenta de que
en realidad dicha secularizacion no implicaba una desaparicion de la religion, sino una

transformacion de la misma.

Entre sus multiples facetas se encuentra la desinstitucionalizacion de la religion, la
pérdida de feligreses, consecuencia de una desconfianza en la figura jerarquica de las
iglesias oficiales, entre otras; “en cierta medida la tradicion religiosa occidental contenia
‘la semilla de la secularizacion’, el protestantismo, se despoja del misterio, el milagro y la
magia, habia desempefiado un papel central en lo que Max Weber denomind el

‘desencantamiento del mundo’ (Blancarte, 2012).

Sin embargo, los estudios religiosos nos dejan entrever que la religion lejos de
desaparecer, se ha reconfigurado de formas que en el pasado no se vislumbraban como
posibles, y que la Modernidad en lugar de hacerlas desaparecer, se contraponen un campo
amplio de agencias para su supervivencia y su transformacion (Blancarte, 2012). Esto nos
muestra que existe una tendencia a racionalizar el estudio de las sociedades y no

necesariamente que las sociedades se racionalicen mas.

En ese sentido, la secularizacion habla mas de procesos de desconfianza y
alejamiento de las instituciones histéricamente consagradas a lo religioso, pero sin que el

contenido simbolico y sagrado esté en juego y desaparezca, sino que se transforma.
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De esta forma, la teoria de la secularizacion se presentd como homogénea a todo el
mundo, pero sus alcances no lograban explicar mas que el mundo occidental, donde los
procesos de desapego de las instituciones religiosas podian explicarse en la inmediatez del
empirismo, pero que al final solo daban cuenta sobre procesos particulares interpretados
como globales, dejando entrever los aspectos de colonialidad y hegemonia sobre las
religiosidades y sacralidades Otras; “desde esa perspectiva, Occidente estaba a la cabeza
del mundo desarrollado, y las sociedades marginales eventualmente se incorporarian al

modelo de desarrollo o estarian condenadas a vivir en el atraso” (Blancarte, 2012).

Se pueden vislumbrar como desde las teorias cientificas mismas, se reproducia un
modelo evolucionista en el que la Modernidad y la racionalidad instrumental se
proclamaban como la panacea del desarrollo civilizatorio, dando por sentado que toda
manifestacion de sacralidad o religiosidad era parte del pasado y por tanto, promotor de

una atraso voluntario.

Sin embargo, cuando nos referimos a la cultura Kumiay, podemos dilucidar que la
secularizacion se dio cuasi al revés, pues desde los primeros contactos y la evangelizacion,
se ha recurrido al mantenimiento y cultivo del conocimiento milenario precisamente como
respuesta a las imposiciones coloniales y hegemonicas. ;Podria hablarse de una
secularizacion a través de la reconfiguracion de las representaciones de la Medicina

Tradicional Kumiay; una secularizacion a la inversa o secularizacion como reexistencia?

Dobbelaere (1981) propone que la secularizacion se componia de tres puntos
principales: “1) como un declive en la participacion religiosa; 2) como laicizacion de las
instituciones politicas; 3) como un proceso de cambio religioso, entendido éste como una
transformacion y adaptacion de las agrupaciones religiosas al mundo moderno” (Blancarte,

2012).

Con el trabajo de campo realizado en Neji, pudimos entrever que en efecto la
participacion de la sacralidad, en la ritualidad y las ceremonias antiguamente colectivas de
les Kumiay no es la misma actualmente; asimismo el proceso de laicizacion de las
instituciones politicas se dio a través de la imposicion del Estado; mientras que el proceso
de cambio religioso se puede evidenciar a través de las formas de revitalizar, resignificar y
rememorar el conocimiento del pasado para su aplicacion en el presente y por tanto, la

permanencia cultural contemporanea de les Kumiay.
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Precisamente es aqui donde reside la multidimensionalidad de la secularizacion que
menciona Dobbelaere (1981), pues también implica un ‘involucramiento religioso’ como
expresion de lo sagrado en la escala individual, y el ‘cambio religioso’ como expresion de

lo colectivo.

La cuestion es que al hablar de culturas originarias, en especifico la Kumiay, los
procesos de secularizacion se dieron de forma distinta. No hubo una pérdida de feligreses,
sino un etnocidio; por otro lado, el alejamiento de las cuestiones sagradas no se dio a partir
de un rechazo, sino a través de epistemicidio. La secularizacion que proponemos en el caso
de la Medicina Tradicional Kumiay, responde a procesos especificos y particulares, donde
tiene que vislumbrarse el papel de las relaciones de poder, la hegemonia y la colonialidad,
puesto que no se habla de un alejamiento institucional al estilo occidental, sino que hubo
una campafia permanente de desprestigio y eliminacion de todas las formas de

conocimiento previas.

Como ya se menciond, para los misioneros, el principal obstaculo para llevar a
cabo la evangelizacion exitosa, eran los Kusiyay que mantenian las cosmovisiones
originarias, interpretadas como ‘charlatanerias’ con respecto al conocimiento cosmogonico
occidental. La secularizaciéon en la cultura Kumiay no surgié como un alejamiento,
cuestionamiento y/o desencantamiento de la institucion de la Medicina Tradicional o la
figura del Kusiyay, sino como producto de procesos de etnocidio y epistemicidio de las

culturas nativas.

La cuestion estriba en que el abandono de practicas tradicionales no
necesariamente responde a un desencantamiento interno, sino en primer lugar, a la
eliminacion demografica que implico la colonia en sus diferentes etapas [etnocidio]; en
segundo lugar, la persecucion y condena de las practicas antafio realizadas por los Kumiay

[epistemicidio].

Un ejemplo claro es la cremacion de cuerpos como ritual funerario o Wa Keruk, el
cual se prohibi6 de forma permanente a partir del gobierno de Felipe Calderon y
posteriormente con Lopez Obrador, pero que no se dejo de practicar por un alejamiento
voluntario, sino por una serie de prohibiciones historicas -desde la colonia hasta la

actualidad- que culminaron en la eliminacion y criminalizacion de dichas practicas.
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Otra de las practicas milenarias que hoy en dia se practican muy poco, es la
parteria, antafio realizada por la figura de Kusiyay, también como consecuencia de la

imposicion del proceso de secularizacion.

Como se menciona en el DOF 24/01/2020: “Los cadaveres deberan inhumarse,
cremarse, desintegrarse, embalsamarse y/o conservarse dentro de las cuarenta y ocho horas
siguientes a la muerte, salvo autorizacion especifica de la autoridad sanitaria competente o
por disposicion del Ministerio Publico, o de la autoridad judicial. Para el caso de cadaveres
de personas no identificadas se estara a lo dispuesto en la Ley General en materia de
Desaparicion Forzada de Personas, Desaparicion cometida por Particulares y del Sistema
Nacional de Busqueda de Personas. La inhumacion, cremacion, embalsamamiento o la
aplicacion de cualquier otro proceso, sea quimico o bioldgico, para la conservacién o
disposicion final de cadaveres solo podra realizarse en lugares permitidos por las

autoridades sanitarias competentes”.

Asi, se evidencia la forma en que el desencantamiento del mundo es un proceso
impuesto a través tanto de la colonia como por accion del Estado mismo sobre la cultura
Kumiay. Independientemente que se trate de una practica milenaria y ancestral, cuyo
origen se puede rastrear hasta los relatos miticos, pasando por vestigios arqueoldgicos en
zonas como Vallecitos, donde se puede encontrar zonas destinadas a la practica de la
cremacion funeraria o Wa Keruk o sitios ceremoniales donde se realizaban précticas

relacionadas al parto y la maternidad.

De igual forma, procesos de recoleccion de alimentos y deméas materiales que tiene
un impacto directo en la salud y la sacralidad, han dejado de practicarse, debido a procesos
de dominio y desterritorializacion. Actualmente la frontera divide territorios antafio
transitados por la cultura Kumiay, que ahora se encuentran insertos en dindmicas
geopoliticas ajenas a les Kumiay, pero que sin embargo afectan de forma directa su modus

vivendi.

En este caso especifico, para plantear una religion institucionalizada Kumiay, se
tiene que tomar en cuenta la cosmovision, las formas propias de representar no lo
religioso, sino lo sagrado y las acciones y relaciones que se forman para con dichas
representaciones. En ese sentido, en la actualidad la Medicina Tradicional Kumiay y la
figura de Kusiyay como instituciones solidificadas se encuentran difuminadas; sin

embargo, no desaparecieron, sino que su representacion social se reconfigur6 como
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propuesta de resistencia a los embates historicos a los que se han enfrentado desde la
instauracion de la colonialidad del poder; el Kusiyay como figura nica poseedora de los
saberes ancestrales, ahora se contempla como parte del acervo de conocimientos del

sentido comun.

En ese sentido, ;se puede hablar de un desencantamiento del mundo en la cultura
Kumiay? Una de las observaciones que pudimos realizar al llevar a cabo el trabajo de
campo, fue precisamente que el desencantamiento del mundo planteado por Weber (2004),
no necesariamente opera igual en las culturas originarias, independientemente de si han
dejado de realizar practicas o rituales, o si resignifican o revitalizan sus cosmogonias. Asi,
no podriamos hablar de un desencantamiento interno, sino de presiones coloniales para

imponer el desencantamiento.

Dichas presiones van desde la desterritorializacion, la evangelizacion, el etnocidio,
el ecocidio y el epistemicidio; hasta la fronterizacion y la ciudadanizacion. Si bien, si
pueden vislumbrarse alejamientos por parte de les Kumiay con respecto a las formas
ancestrales de conocimiento, tampoco se puede hablar de una secularizacion tajante, pues

las dinamicas bajo las cuales surgen dichos procesos son particularmente diferentes.

Es importante recalcar que los cambios cosmogonicos han estado siempre
presentes en las dindmicas culturales, no podriamos decir que los Kumiay han mantenido
de manera absoluta todos sus conocimientos invariablemente desde hace 10 mil afios, sino
que han surgido diversos cambios a lo largo del tiempo y el espacio que han configurado y

reconfigurado dichos conocimientos.

En este caso, la desterritorializacion no sélo es una forma de desplazar a la cultura
Kumiay, sino también una forma de desencantar su territorio, por lo cual, recurren a
secularizar sus practicas sagradas, pues la dimension espacial de la sacralidad es innegable,
sobre todo en cosmovisiones originarias donde la Tierra es una entidad viva y activa. “La
movilidad social y geografica erosiona las comunidades religiosas estables, organizadas en
una base territorial; que también contribuye a la relativizacion de perspectivas a través de

un contacto cultural extenso” (Blancarte, 2012).

Ahora, los Kumiay no necesariamente recurren al Kusiyay como ostentador del
conocimiento de la Medicina Tradicional, sino que recurren a la memoria y la

rememoracion del conocimiento ancestral para su aplicacion en el presente, tanto desde si
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mismes como desde sus circulos mas cercanos. Como lo menciona Blancarte (2012), se
individualiza lo sagrado, se personalizan las creencias y se liberan las opciones de
sacralidad, puesto que ahora al ser un proceso personal, las representaciones de la
medicina tradicional y lo sagrado, estan supeditadas a construcciones propias de

representaciones y significados, aunque basados en una memoria cultural y colectiva.

El individuo, por razones propias de una nueva relaciéon con lo social y de una
secularizacion [...] se convierte en un consumidor auténomo con capacidad para
seleccionar de entre las distintas propuestas, provenientes tanto del aparato oficial
como de las diversas representaciones religiosas, con lo cual termina construyendo
su propio sistema de significados ultimos (Blancarte, 2012).

Uno de los principales topicos con respecto a las representaciones sociales de la
Medicina Tradicional Kumiay, es la relacion tan directa y dependiente que tiene con la
memoria, pues historicamente ha sido una cultura agrafa, por lo que la tradicion oral ha
sido el pilar en la transmision de los conocimientos de toda indole, no solo de la medicina

tradicional.

En todas las entrevistas, asi como en las charlas cotidianas al realizar trabajo de
campo, pudimos vislumbrar que siempre que se menciona el acervo de conocimientos de
la Medicina Tradicional Kumiay, se recurre a personajes familiares regularmente ya
finados, que se encargaron de transmitir el conocimiento a través de la socializacion y la
educacion. En el caso especifico del clan Meskuish, la figura principal es Benita Meskuish,
matriarca de su clan y ultima Kusiyay del mismo, quien fallecié en 2006. Tanto sus hijas
como sus nietos hacen referencia a sus ensefianzas como las principales y mas importantes

sobre el cultivo y mantenimiento de la salud.

La existencia y mantenimiento de practicas como el Takei Kifia, la quinceafiera, el
Kuri Kuri; asi como la aplicacién del conocimiento etnoboténico -tanto para nutricion,
como para uso terapéutico-, del conocimiento territorial, del conocimiento climdtico, entre
otras; hablan de una permanencia de lo sagrado a través de la rememoracion,
revitalizacion, resignificacién, que consecuentemente transforman y reconfiguran las
representaciones sociales tanto de la Medicina Tradicional como de la figura del Kusiyay.
De esta forma, la secularizacion en la cultura Kumiay no podia explicarse bajo los criterios
de desaparicion de lo sagrado, sino como una forma de reexistencia, en la que lo sagrado

existe a través del bienestar y el cultivo de la salud.
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Fotografia: Coleccion personal.
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Fotografia: Coleccion personal.

Como lo menciona Hervieu-Léger (1986), la secularizacion no es sino, “el proceso
de reorganizacion permanente del trabajo de la religion en una sociedad estructuralmente
incapaz de cumplir o llenar las expectativas que necesita suscitar para existir como tal”. En
el caso especifico de la Medicina Tradicional Kumiay la secularizacion muestra facetas
particulares donde se presenta no ya como un alejamiento de lo sagrado, sino que
inclusive se puede pensar que promueve la reconfiguracion de lo sagrado (Blancarte,
2012). La cuestion, insistimos, reside en las diferentes formas en que surge dicha
secularizacion, pues aunque siempre surge por relaciones de poder, no siempre surgen por

colonialidad.

Sin embargo, algo que llama nuestra atencion es coémo los procesos de
secularizacion que se presentaron como una amenaza para la existencia de las culturas
originarias y sus cosmogonias, ulteriormente fueron el punto de partida para la

permanencia y reconfiguracion de lo sagrado, y al mismo tiempo interpretado como una
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forma de cultivar la salud, tanto de las personas, como del territorio y la Tierra misma. La
Medicina Tradicional Kumiay es decolonial en si misma, por su sola existencia y su
propuesta de reexistencia, pues la resistencia que han mantenido por siglos ante las
imposiciones hegemonicas han estado basadas en la defensa de su vida cotidiana y su

derecho a existir como una cultura legitima y ancestral.

Bajo este tenor, podemos decir que la secularizacion fue el parteaguas para la
reconfiguracion de las representaciones sociales de la figura del Kusiyay, pues lejos de
desaparecer, se ha difuminado en la poblacion general de Neji como un acervo de
conocimientos que forma parte del entramado del mundo de vida y la cosmogonia Kumiay.
Como lo menciona tanto Hervieu-Léger (1981) como Blancarte (2012): “estos nuevos
movimientos religiosos expresan al mismo tiempo una protesta contra la incertidumbre y
el desorden producto de la crisis, un tipo de religiosidad compatible, ‘incluso una afinidad
electiva’ con la sociedad moderna, o al menos con ciertas de sus caracteristicas”

(Blancarte, 2012).

En ese sentido, no hablamos de una resistencia absoluta o un anti-occidentalismo,
sino que a través de los procesos de intercambio cultural, sean éstos por imposicién o por
voluntad, surgen nuevas formas de representar la salud y de construir conocimientos sobre
la Medicina Tradicional, pues como ya se menciond, son saberes que estan bajo dinamicas

de transformacidén permanente, mas atun con los procesos de la globalizacion.

Indicadores contradictorios respecto al declive de lo religioso o al retorno de lo
sagrado. Lo primero se podia constatar con la caida de la practica de culto, de
ceremonias de paso (bautismo, matrimonio, extremauncion), la caida de
vocaciones religiosas y sacerdotales, la disminucion de nifios catequizados. La
segunda por una demanda espiritual que se manifestaba de multiples maneras,
como el empuje de las religiones emocionales, las sectas y los movimientos
carismaticos, el flujo de visitantes a los monasterios todavia activos, el atractivo
cada vez mayor que ejercen los lugares religiosos y los nuevos movimientos
religiosos en general (Blancarte, 2012).

De esta forma, podriamos plantear que las representaciones sociales tanto de la
Medicina Tradicional Kumiay como de la figura de Kusiyay se han autonomizado,
privatizado y generalizado, pues pareciera que ahora son aspectos inmanentes a lo sagrado
los que permanecen y que se han individualizado cuasi de forma invisible (Blancarte,

2012), sin embargo muy presentes todavia como formas de contactar lo sagrado expresado
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como trascendente o como inmanente, que promueven un estado de bienestar a través de la
salud integral y holista, pero que se difuminan en el hacer cotidiano y el sentido comun,

promoviendo la ‘naturalizaciéon’ como elemento de las representaciones sociales.

Asi, podriamos hablar no sélo de un ‘retorno a lo sagrado’ como lo plantea
Blancarte (2012), sino también de una resistencia y revitalizacion de lo sagrado a partir de
la secularizacion. Bajo ésta Optica, la secularizacion no es mas que la configuracion de lo

tradicionalmente sagrado con respecto a la Modernidad (Hervieu-Léger, 1981).

De esta manera, podemos decir que: los procesos de des/re/territorializacion
globales y locales han provocado que la medicina tradicional Kumiay se reconfigure,
generando cambios tanto en la representacion social y la concepcion de la salud, como en
la practica misma de la medicina tradicional; asi la representacion social de la figura de
Kusiyay ha dejado de estar concentrada en una sola persona y se ha secularizado en la
comunidad en su totalidad a través de la socializacion del acervo de conocimientos y la
memoria; mas especificamente a través de procesos de reterritorializacion, rememoracion,
revitalizacion y resignificacion, que ulteriormente se condensan en una representacion de

reexistencia.

5.2 Territorialidad, Cuerpo-Tierra y territorializacion

Estas dinamicas se centran en demandas que denomino de circulacion de la vida,
dado que proponen alternativas espaciales, ambientales y territoriales, basadas en
principios culturales en torno a cinco ejes: el posicionamiento de otras relaciones
con lo no humano (naturalezas relacionales), la politica territorial horizontal y
vertical, las relaciones de hombres y mujeres desde otras categorias de género, las
dinamicas politicas basadas en la autonomia y la autodeterminacion y las practicas
de vida a partir de sus conocimientos (Ulloa, 2016).

Como se menciond en el capitulo contextual, la cultura Kumiay se ha enfrentado
indistintamente a procesos de desterritorializacion y de salud. En otras palabras, sin
territorio Kumiay no hay medicina tradicional Kumiay y viceversa. Desde los primeros
contactos, las relaciones interculturales han sido a través de hegemonia, dominio y

exterminio, que se expresa a través de la desterritorializacion.

En el s. XVI la desterritorializacion se did por medio de la invasion, usurpacion e
imposicion del sedentarismo en el territorio; con la fronterizacion devino la expulsion de

les Kumiay de sus territorios para ser ocupados por rancheros, mientras que con la
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Revolucion Mexicana el territorio se convirtido en propiedad ejidal, dando prioridad a la
designacion de suelos para cultivo, despojando a varios clanes Kumiay de posesion de sus

territorios milenarios y ancestrales. Como lo menciona Yolanda Meskuish (C.P. 2022):

Entonces, dice el presidente de la republica: ‘les voy a dar esto y les voy a dar
esto’, y mando sus topdgrafos para que les dieran este territorio y les dieran este.
Cuando nosotros éramos duefios de aqui toda la vida, pues. Desde que nacimos.
Veinte generaciones atras...

Actualmente los procesos de desterritorializacion han cambiado, pues no se busca
que los Kumiay mantengan los territorios que les fueron otorgados para vivir
sedentariamente, sino que se busca la modernizacion de sus territorios actuales para la
inmersion del mercado en diferentes sectores, como el turismo, el comercio, la produccion

vitivinicola, sector energético, habitacional, etcétera.

Al mismo tiempo que llevan a cabo una lucha por los territorios que esta
dividiendo el muro fronterizo que se construy6 en la administracion de Trump y la lucha
por el agua, la lucha contra los invasores, entre otras, que ya han costado la vida de les
Kumiay. Mientras siguen manteniendo la division ejidal que despoja a unos para beneficiar

a otros. Lo que Ulloa (2016) llamaria Escenarios Ambientales de la Apropiacion:

En el siglo XXI en América Latina se han incrementado los extractivismos
conformando imbricaciones territoriales-ambientales-globales que denomino
escenarios ambientales de la apropiacion y el despojo (asociados con cambio
climatico, biodiversidad, agua, petroleo, agronegocios, mineria, entre otros).

Sin lugar a dudas, no sélo se trata de despojo en términos politicos o econdmicos,
sino también cosmogodnicos y de salud, pues los procesos de extraccion y despojo afectan
en tanto usufructo de recursos, y en muchas ocasiones aplican procedimientos nocivos,
toxicos y contaminantes que destruyen los ecosistemas y la salud de quienes viven dichos
territorios. Incluyase también el saqueo o bloqueo del acceso al agua y su impacto en la
salud del cuerpo como la salud del territorio, expresada en sequias y desabasto; lo cual se

logra solo a través de corrupcion. En palabras de Yolanda Meskuish:

147



Puede ser las areneras que no sé para quién trabajan, las mineras que no sé para
quienes son, segun son particulares y también las antenas edlicas por ejemplo que
son empresas muy grandes y el CESPE. Como en esta parte donde nosotros
estamos ahorita, es el lugar donde se entra todo lo que son, pues digamos que pa’l
centro, o no sé como una parte donde nadie llega, ahi hay mucha agua, entonces el
CESPE ha querido entrar aqui que no lo hemos dejado, pero no acaba ahi. El
CESPE sabe como trabajar, se viene por el lado del Ejido Guadalajara, entonces el
Ejido Guadalajara viene quedando como a esta parte y nosotros estamos pegados
por esta parte. Si nosotros no dejamos que entren para el lado este, ellos del otro
lado pueden entrar (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Los procesos de desterritorializacion tienen implicaciones en todo el mundo de
vida Kumiay y sobre todo en su practica de medicina tradicional, pues al estar enfermo el
territorio, estd enferma la poblacion. Todo proceso de extraccion genera un impacto en el
ecosistema debido a que generalmente se busca el mayor aprovechamiento de los recursos
para generar mayores ganancias, lo que se traduce en explotacion y sobreexplotacion del
ambiente; causando contaminacion de agua, aire y suelo, asi como afectaciones a la salud
de personas al igual que las plantas y animales afectados por contacto directo con

contaminantes.

Asi como la extraccion de corte minero, también existe extraccion de plantas
medicinales, principalmente de salvia. Por un lado, dicha extraccion de salvia socava la
economia sagrada Kumiay al no respetar los tiempos y formas en que debe extraerse; por
otro lado, genera una afectaciéon ambiental, pues la extraccion se lleva a cabo como saqueo
desmedido provocando un impacto en el ecosistema y en las plantas mismas; y al final de
cuentas, promueve un ambiente de violencia al enfrentar a natives y saqueadores por la

defensa del territorio y la imposicion del saqueo.

El avance de las industrias extractivas es una invasion a los territorios y a los
cuerpos, un saqueo de las tradiciones culturales y destruccion de las formas de
vida que afectan de manera diferenciada a las mujeres, quienes, por ser en su
mayoria gestoras principales del hogar, se ven obligadas a cambiar sus logicas
de vida para sobrevivir y proteger a su familia, a sus pueblos (Ulloa, 2016).

En el caso Kumiay existen diferentes tipos de pizca de salvia y otras plantas
medicinales, en el que participan tanto hombres como mujeres, y cuyos efectos se plantean
como economia local, aprovechamiento tradicional y venta. Las formas de aprovechar las

plantas y generar ingresos a partir de su venta no estan separadas de los procedimientos
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tradicionales y artesanales con que se manufacturan las especies. El impacto ecoldgico de
dicha extraccion tradicional es practicamente nulo, puesto que no se contempla como un
recurso inagotable, sino como un recurso vivo que requiere de una colaboracion mutua

entre pizcadores y las plantas.

En ultima instancia, las representaciones sociales de la Medicina Tradicional
Kumiay dependen intimamente de los procesos territoriales, politicos y hegemonicos, pues
su practica solo puede llevarse a cabo de forma plena al tener resueltas sus demandas de
soberania, autonomia y libre determinacién. La salud solo puede ser tal en tanto la

naturaleza, la sociedad y la Tierra estén sanas.

Haesbaert (2011) plantea que la reterritorializacion es el proceso culminante de la
desterritorializacion; es la faceta a la cual, inevitablemente apunta esta ultima. Sin
embargo, existe la contraparte, el resultado de dicha desterritorializacion, en la que los
Kumiay se reapropian de su territorio a partir de su memoria, pues el desierto y sus
componentes estan presentes en sus relatos miticos y sus ceremonias rituales, asi como en

sus recuerdos personales y relatos de vida.

Una vision de la continuidad de la vida articulada a sus territorios. Plantean como
eje central la defensa de la vida, partiendo de sus practicas y relaciones entre
hombres y mujeres y las relaciones de lo humano con lo no humano. De igual
manera, proponen la defensa de actividades cotidianas de subsistencia, de
autonomia alimentaria y de sus modos de vida (Ulloa, 2016).

Un aspecto importante que ya conlleva la reterritorializacion Kumiay en particular
y Yumana en general, es que la inclusion de su ambiente eco-geografico es cuasi inherente,
pues sus especies animales y botdnicas, asi como otros componentes del ambiente estan
incluidos en sus procesos terapéuticos de medicina. Pues como ya se dijo, se interpretan
como parte integral del territorio que cosmoviven. Por tanto, uno de sus principales

intereses es hacer modificaciones en el reconocimiento legal de su residencia en Neji.
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En el cerro Pefia hay lugares donde se puede uno curar que ya no son de
nosotros. Que podemos ir a usar esos lugares, pero no como que ya no esta
uno con confianza porque pues ya no es de nosotros. Nosotros respetamos
muchos los limites, aunque ellos no nos respetan a nosotros. Siento que
estamos invadiendo un lugar, y peor si es pa’ una sanacidn, pues no te
alivias, pues porque estas como en contra de todo (Yolanda Meskuish, C.P.
2022).

La desterritorializacion no sélo de da en el despojo ejidal; también en el saqueo de
plantas medicinales y sagradas como la salvia, por parte de particulares que invaden el
territorio para extraerlas; los Kumiay tienen maneras de cortar las plantas y temporadas
para hacerlo, dependiendo de las fases lunares, pues asi pueden asegurar que la planta se
mantenga viva y siga produciendo y contribuyendo al ecosistema. Procesos de este tipo no
son aplicados por los salvieros jikus. En tltima instancia, los Kumiay han optado por
otorgar permisos a algunas personas para extraer salvia, pero esto no ha evitado el saqueo
ilegal.

del 75 para ac4 ya somos ejidos, porque es cuando entra como registrarlo como
ejido. Segln, entre comillas, para prevenir la invasion y robos de territorio y robos
de plantas, todo lo que es la naturaleza; plantas medicinales, lefia, piedra, agua,
etcétera. Pero, no es asi, sigue siendo igual, nada mas con el régimen ejidal que es
un problema muy grande porque nosotros nunca hemos estado para obedecer lo
que son los regimenes ejidales, solamente vivimos como una tribu muy
independiente, pues. Ora si, tribal. Y eso ha traido problemas, porque eso trajo a
que la gente de la comunidad se fueran, muchos migraran por muchas razones o

una, que el régimen ejidal tiene que tener un papel donde se le llama ‘derecho
agrario’ y ‘derecho historico’ ( Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

De esta forma, se puede hablar de una medicina tradicional formada
especificamente en esta geografia, pues la cuestion botdnica/herbolaria es igualmente
inherente a un territorio y las culturas que lo habitan, como lo es su lengua y cosmovision,

pues las especies de las que se apoyan muchas veces son endémicas u originarias.

La concepcion de la salud es un aspecto propio de cada cultura; es decir, no
hablamos s6lo del acervo de conocimientos médicos tradicionales, sino que las
enfermedades mismas no son iguales para todas las culturas ni los territorios. Por ejemplo,
la introduccion de diversas enfermedades en América traidas por los colonizadores que
previamente no existian y para las cuales no habia terapéuticas, no por una falta de

capacidad, sino por la no familiaridad con dichos padecimientos.
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La medicina tradicional Kumiay no s6lo incluye remedios para curar, sino que va a
construir toda una serie de terapéuticas de sanacion basadas en la concepcion de la salud,

la sacralidad y territorialidad, como esferas trastocadas.

Asi, las enfermedades o padecimientos no son el objetivo unico de la medicina
tradicional Kumiay, sino también la dimension sagrada de la sanacion, la interdependencia
entre el origen/terapéutica de los padecimientos tanto fisicos, como emocionales y

mentales, con aspectos cosmogonicos mitico-rituales y territoriales.

Por ejemplo, Yolanda Meskwish (C.P. 2021) menciona como su madre Benita
Meskuish —quien fue la tltima Kusiyay de Neji-, solo recolectaba plantas en la fase lunar
especifica, y solo las cortaba de formas particulares para no lastimar a la planta y fuera
benéfica. También menciona, como al solicitarle su madre, ir a cortar plantas para preparar
algiin remedio, le ordenaba que fuera con la cabeza agachada y sin voltear a ninguna parte
que no fuera la planta, pues era negativo tanto para la elaboracion del remedio y quién lo

ingiriera, como para la salud de quien recolecta.

Ljha-Luna tiene que ver mucho con nosotros y la tierra, las plantas y los animales
y todo, porque, cuando la Luna estd en una etapa, no hay que cortar las plantas,
para curar no sirven, hay otra Luna que sirve, y en otra Luna se pueden cortar los
postes para cercar los potreros y en otra luna no se debe de cortar, y en otra, ya ve
que uno tiene que sembrar una Luna y en otro no. O sea, tiene mucho que ver. Es
como yo digo, no tenia que ser asi, pero ya que es asi, pues hay que respetarlo, aja
(Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Otro aspecto importante es como Benita Meskuish también tenia una especie de
veto a mencionar ciertos lugares como el mar y la Pefia Blanca, a menos que fuera total y
completamente necesario. En ambos casos se debia a que son lugares considerados
sagrados, cuya carga simbdlica es tan fuerte que su intensidad puede resultar dafiina para

las personas; por supuesto, estaba prohibido visitar dichos lugares.

Para los Kumiay, la representacion social del territorio no solo se da en términos
econdmicos, como el sustento y la extraccion de recursos; ni s6lo en términos politicos,
como la tenencia de tierra y la acumulacion de terreno; tampoco se limita al aspecto
ambiental, como el cuidado y mantenimiento de los ecosistemas; ni de los proyectos

econdmicos externos; sino que apela por una identificacion mas profunda, cosmogonica.
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En este caso, el territorio (Ulloa, 2010, 2016; Cabnal, 2013; Cruz Hernandez, 2016,
Haesbaert, 2011) guarda una relacion directa con las representaciones sociales (Jodelet,
1986, 1984) de la medicina tradicional, puesto que no sélo es el espacio donde la cultura
Kumiay se ha desarrollado desde los inicios de su existencia, sino que alberga al mismo
tiempo los componentes que estructuran el acervo de conocimientos sobre medicina
tradicional, como flora endémica, fauna nativa, ecosistemas y climas especificos para
desarrollar tanto procesos de sanacion, como de nutricion que al mismo tiempo poseen una

carga simbolica y sagrada.

En el caso Kumiay, la dimension territorial de la medicina tradicional se distingue a
través de la cosmogonia y el conocimiento eco-geografico. Representan socialmente al
Kusiyay y la medicina tradicional con respecto a su territorio a partir de una identidad
cultural y una etnicidad propias de los desiertos, costas y sierras de B.C. Reterritorializan
espacios, zonas y paisajes de corte sagrado, habitacional, recreativo y econdémico. El
desierto, la costa y sus componentes estdn presentes en sus relatos miticos y sus

ceremonias rituales, asi como en sus recuerdos personales y relatos de vida.

Antes, como viviamos un tipo céntrico nosotros, pues teniamos el cerro tal, todo lo
que conviviamos o que comiamos en ese lugar, quedamos cerca de ellos. Pero si
qued6 mucho territorio afuera. Se supone que hay varios panteones fuera, como
ese Canon de Manteca, Santa Veronica el Ejido Zaragoza que es ahorita, antes se
llamaba de otro modo, y muchos lugares (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Al ocupar dichos territorios por mas de 10,000 afios (Carrico, 2008; Wilken, 2020),
la cultura Kumiay no so6lo representa el territorio bajo criterios ocupacionales, también los
representan como los paisajes donde las entidades miticas dieron origen a su cultura y su
cosmovision; asimismo, donde sus antepasados vivieron y convivieron, permaneciendo
hasta las etapas actuales. En ese sentido, la representacion territorial también juega un
papel primordial en la memoria y la medicina tradicional, pues en dichos territorios se
encuentran fuentes de alimento, de salud y sacralidad que estan siendo despojados y/o

eliminados a través de procesos de fronterizacion y securitizacion.

El territorio no es una representacion monolitica, sino que implica la vivencia, la
rememoracion, la revitalizacion y resignificacion. El desierto y sus componentes estan

presentes en sus relatos miticos, sus ceremonias rituales y memoria cultural.
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Es la forma de traer al presente el legado histérico y de memoria que sirve como
parteaguas para diversos aspectos de la vida cotidiana, como movimientos por la defensa
del territorio, proyectos de reexistencia, asi como el desarrollo mismo de la medicina

tradicional como representacion social.

Dentro de las formas de reterritorializar los espacios y lugares Kumiay no solo se
pueden encontrar formas netamente territoriales, sino también de otra indole. La
contingencia por Covid-19 trajo consigo no solo acentuamiento de la desigualdad social, al
mismo tiempo propicié el ambiente adecuado para que la comunidad de Neji se acercara al

acervo de conocimientos heredado ancestralmente para hacer frente a dicha problematica.

Al enfrentarse al virus SARS-CoV-2, los Kumiay tuvieron que recurrir a los
conocimientos botanico-herbolarios y medicinales guardados en la memoria y albergados
en el territorio y legarlos a las generaciones mas jovenes. Por un lado, el poco acceso a
servicios médicos de calidad y por otro, la voluntad de rescatar y resignificar los saberes
ancestrales como medio, tanto para la etnicidad, como para la salud y el ltima instancia la
reterritorializacion, pues los conocimientos botanico-herbolarios estan geograficamente
definidos; las plantas medicinales, comestibles y sagradas se encuentran en los ecosistemas
semidesérticos que componen los territorios milenarios Kumiay, a los cudles se reencanta a

través de la relacion entre salud/sacralidad/territorio.

La cultura Kumiay no solo cuestiona los aspectos geopoliticos de la division
fronteriza, sino también sus interferencias en lo sagrado, pues mencionan que es una
profanacion’ de su territorio y de su cultura; ya que la division no solo parte en dos su
territorio, sino que se instala sobre sitios considerados eminentemente sagrados, como
cementerios. Esta contienda por el territorio busca hacer visible que no soélo se trata de

soberania territorial, sino del reencantamiento como principal motor de sus protestas.

Hablar de territorio es algo peligroso, porque ya le pienso mucho, por lo que le
paso a Oscar, pero no nos vamos a quedar callados. Que nos dejen vivir, porque
nosotros no les perjudicamos a nadie, pues. Nuestro territorio es aqui, ancestral,
porque los antepasados aqui nos dejaron. Por todas nuestras... plantas medicinales,
la naturaleza, comidas y todo, y asi nos deberian de dejar, pero qué, pos le
estorbamos. Pues ojala que un dia nos dejaran. Un dia en la comunidad
concientizar pues, de un solo pensamiento como yo digo 0 como yo pienso o como
deberian concientizar. Que vean el bien, pues, cual es el bien; donde deberiamos
de estar. Mientras no hagan eso, pues no (Yolanda Meskuish, CP. 2022).
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Imagen 27. Senalética de delimitacion territorial. Neji, B.C.
h\*

-3,..&-

- PROH'qu

—

'lj!\A\ \\\Np

TERR) |« e
Kum VAN

Fotografia: Maria Luisa Chavez Vega

Durante la realizacién del trabajo de campo, surgi6 la idea de similitud entre
postulados de feministas indigenas latinoamericanas con respecto a la defensa del
territorio, del cuerpo y la salud de les Kumiay; todas pasando a través de la postura
cosmogodnica que representa al cuerpo humano como un fractal de la tierra y por tanto del
territorio, no s6lo desde una perspectiva ética y politica, sino cosmogonica. Investigadoras
como Ulloa (2016) y Cruz Hernandez (2016), plantean como los feminismos indigenas
latinoamericanos proponen una lucha desde el cuerpo, la Tierra y el territorio que
ulteriormente se condensan en propuestas de reexistencia, pues no solo defienden un
derecho legal de ocupacion de tierra, sino que buscan la legitimacion de sus formas de vida

que histéricamente han sido negadas, desplazadas, violentadas y exterminadas.

Uno de los principales pilares de los movimientos territoriales indigenas
latinoamericanos es la concepcion cosmogoénica de la Tierra como entidad viva, y en el
caso especifico Kumiay, existe una equivalencia expresa entre la Tierra y el cuerpo

humano, como categorias indiferenciadas de esa sacralidad vivida.
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En lengua Kumiay, Tierra se dice: Mat, mientras que cuerpo: Maat. Esto, lo

interpretamos como una misma categoria etimoldgica, donde semidticamente implican el

mismo valor. La Tierra es un ser vivo, un cuerpo organico al igual que los humanos. En

palabras de Cruz Hernandez (2016):

Invita a mirar a los territorios como cuerpos sociales que estan integrados a la red
de la vida y por tanto, nuestra relacion hacia con ellos debe ser concebida como
“acontecimiento ético” entendido como una irrupcion frente a lo “otro” donde la
posibilidad de contrato, dominacién y poder no tienen cabida (Cruz Hernandez,
2016).

Es importante hacer notar que los proyectos de revitalizacion y resignificacion en

general, son llevados a cabo por mujeres del clan Meskuish, por lo que la mayoria de las

problemadticas se asemejan a los procesos que viven las feministas territoriales en varias

partes de América Latina, ;podria plantearse la existencia de un feminismo territorial en

Neji?

Entender las propuestas de mujeres sobre un control local de los procesos
extractivos y, por ende, del subsuelo, es decir, una politica vertical del territorio,
asi como sus demandas por otras relaciones de género entre hombres y mujeres
en procesos de defensa del territorio, el trabajo, movilizaciones, luchas y
resistencias. A estas dindmicas politicas de las mujeres las denomino
feminismos territoriales (Ulloa, 2016).

La cuestion estriba que en el clan Meskuish no se han encontrado categorias EMIC

que apunten a un feminismo territorial publicamente pronunciado, la propuesta es

enteramente una categoria ETIC debido a las similitudes socioldgicas y politicas que

suceden en los ya mencionados movimientos, aunado a que también son pueblos

originarios donde surgen y por tanto, la dimensiéon cosmogonica de sus movimientos

también estd presente. Sin embargo, Cumes (2021) menciona que:

en occidente, la lucha de las mujeres para subvertir el sistema patriarcal se nombro
como feminismo. Como ya ni se cuestiona la posicién supremacista de occidente,
se piensa que todas las mujeres en el mundo que luchamos en contra del
patriarcado somos feministas, pero la lucha de las mujeres ha nacido en muchos
lugares. Que nombren como “feminismo” todas las luchas de las mujeres muestra
una pretendida superioridad epistémica de occidente. No todas las mujeres que
hacemos criticas radicales contra el patriarcado deseamos nombrarnos feministas.
Al hacer la critica al colonialismo, al patriarcado, al capitalismo, somos mucho
mas que feministas. Porque en muchos casos el feminismo sélo da cuenta del
patriarcado sin su conexion mas amplia y perversa con otras formas de dominio.
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Es por esto que dentro de sus demandas de defensa del territorio y la Tierra,
siempre esta imbricada la ética de dichas demandas, pues se lucha por la defensa de un ser
vivo y su vida. Cuando se habla de la Mat [Tierra], se refieren a todo el globo terraqueo
como organismo vivo y consciente; mientras que al hablar de territorio se refieren al que
ancestralmente han vivido sus antepasados y que ain hoy dia siguen viviendo; y con
respecto al cuerpo, especificamente se refieren al cuerpo como entidad sentipensante, en

la que converge una conciencia racional, una emotiva y una sagrada.

Desde la perspectiva del cuerpo-territorio, el conocimiento no es exclusivo ni se
limita al ejercicio de la racionalidad instrumental, sino que al igual que la gran mayoria de
las cosmogonias originarias -y en especifico la Kumiay, que nos atafie en esta
investigacion-, plantea al cuerpo dotado de multiples facetas de interaccion y percepcion
del entorno, dando un papel de agenciamiento a lo sagrado y las emociones como capaces
de generar y adquirir conocimiento cuyos efectos estan incorporados en el
maat-ser[cuerpo]; éste ultimo como depositario y principio de todas las facetas de

percepcion, interpretacion y accion sobre el mundo.

A través de ésta propuesta, se habla de relaciones intersubjetivas, puesto que la
autopercepcion no estd disociada de la percepcion colectiva -representan una misma-, por
lo que el sentipensar la Otredad estara mediada por dicha idea, generando asi relaciones de
igualdad, tanto con les semejantes, como con el territorio. Lo cual, al mismo tiempo, habla
del cultivo de una emocionalidad asentada en el principio de igualdad, generando asi

procesos psicoldgicos estables a través de la practica de acciones y relaciones colectivas.

Cuerpo esta asignado no sélo por las determinaciones fisicas del contexto
geografico; sino por las construcciones culturales que subyacen a la idea del
espacio, lugar, territorio, comunidad y contexto (Cruz Hernandez, 2016).

En muchas luchas territoriales latinoamericanas surgen también las problematicas
en torno al acceso al agua, al punto se transformarse en una misma lucha: defender el
territorio es defender el agua, y defender el agua es defender la vida. En Neji, la realidad
no es distinta, pues también se encuentran luchando por mantener su acceso ancestral al

agua, al punto de llegar a perder la vida; como lo menciona Yolanda Meskuish (C.P. 2022):
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Nosotros crecimos y nacimos por lo que es el Cafidn del Alamo. Ese cafion, desde
que yo estaba nifia, ese arroyo toda la vida tuvo agua. Entonces hay lugares que
dices ‘no, pos ahi se tiene que bafar la gente que estd enferma’, ‘no pos ahi
tenemos que ir a traer agua para esto, agua pa’ lo otro’ y simplemente para
banarnos también. Entonces, ahora que se hacen las represas de ese rumbo, el
agua... Viene una parte y ya esta parte ya no estd, no sale, el arroyo esta seco,
luego mas abajo el agua sale poquito y el arroyo ya esta seco. O sea, que si afecto
muchisimo porque ya no corre agua.

Desde esta perspectiva, al igual que en el contexto latinoamericano, se busca la
soberania y la autonomia, pero no como un separatismo, sino el pleno reconocimiento de
los derechos, la autonomia y la soberania, asi como de jurisprudencia de los pueblos
originarios. No se propone el deslinde y aislamiento hostil, sino la plena libertad de
existencia de multiples territorialidades en el espacio nacional. La relacién de esta
perspectiva con nuestra investigacion no s6lo se basa en la similitud de demandas y
procesos historicos de colonialidad, sino en la postura cosmogonica que funge como
estandarte politico de plantear alternativas de interpretacion tanto del territorio como del
cuerpo, la Tierra y la salud que ello implica, pues en Ultima instancia, se lucha por la

busqueda del bienestar, la dignidad, la libertad y la vida.

que nos dejen que nosotros ejerzamos nuestra autonomia en todo, pues, en todo.
Vivimos con ellos porque no podemos vivir sin ellos ahorita, y ellos piensan que
toda la vida vamos a vivir asi, pero no. Mientras el gobierno nos tenga amarrados y
obedecemos lo que ellos digan, mejor para ellos, pero para nosotros no (Yolanda
Meskuish, C.P. 2022).

En el caso Kumiay el extractivismo se da en la explotacion de flora nativa debido a
sus propiedades ya sea ritual, alimenticia, médica; como el caso de la salvia, cuyos
ejemplares son los mas afectados puesto que no solo es la extraccion ilegal, sino el
desconocimiento cronico de las formas de procesar las plantas que han creado las culturas
originarias. Por ejemplo, la salvia se ve amenazada puesto que la forma de pizcarla que
tienen los jikus, provoca muchas veces que la planta deje de producir, y afecta de igual
forma las propiedades de la planta, pues los Kumiays saben en qué periodo anual, asi como

tiempo lunar influyen totalmente en la calidad de la planta.
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Asimismo, existen zonas consideradas no aptas para la pizca de salvia por ser
lugares shpuy, mismos cuyo significado y ubicacion es desconocida por los extractores,

invadiendo otro aspecto mas de la cultura Kumiay.

Justo aqui es donde entra en juego la salud del cuerpo-Tierra-territorio, pues los
procesos extractivistas no contemplan la idea de la sacralidad vivida, ni el ecocidio, sino
del usufructo de lo que despojan; los aspectos cosmogonicos y las representaciones
sociales de la salud y la Medicina Tradicional Kumiay se ven afectadas, puesto que el
territorio, el cuerpo y la Tierra misma tienen vida y por tanto formas de bienestar y
enfermedad, por lo que el saqueo no solo afecta de forma politica y econéomica a la cultura
Kumiay, sino que socava sus representaciones de la territorialidad, el ecosistema y la

cosmovision. Como lo menciona Yolanda Meskuish (C.P. 2022):

Todo se puede controlar, el saqueo de salvia, el saqueo de... Porque nosotros
podemos organizarnos y ponernos a nosotros, cada uno que maneje los recursos.
No dejar que nadie se meta a cortar ni nada; en caso de que quieran comprar o
algo, pues se dirigen a esta persona. La persona... si queremos vender, porque si
hay para vender, esta bien, pa’ negociar; ora si que pa’ negocio. Pero si no hay, se
dice ‘no’ y ya. No que dice: ‘no queremos vender’, pero va un carro ya cargado de
salvia o seis, siete u ocho. Eso no se debe de hacer, pa’ que se respete y se
solucionen todos los problemas es que nos tenemos que... nosotros mismos
organizarnos.

La representacion cosmogonica del cuerpo-territorio se transforma en propuesta
ética y politica, donde se plantea una cosmovivencia basada en el cultivo de relaciones
intersubjetivas emanadas de la sacralidad vivida, la igualdad, la empatia y la colectividad
que no se limita a les seres humanes, sino a todas las entidades que habitan y conforman el

territorio, dejando fuera toda forma de dominio, extraccion y despojo.

El término cuerpo-tierra ahonda en el dano que se ha hecho a los territorios desde la
invasion colonial que ha pasado de la expropiacion de sus tierras, territorios, recursos,
saberes, utilizando como vehiculo los cuerpos de las mujeres [...] El cuerpo visto
como territorio es en si mismo un espacio, un territorio-lugar, que ocupa, ademas, un
espacio en el mundo y puede vivenciar todas las emociones, sensaciones y reacciones
fisicas, para encontrar en ¢l, un lugar de “resistencia” y resignificacion (Cruz
Hernandez, 2016).
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5.3 Representaciones sociales y memoria

Como ya se menciond en el marco tedrico, por memoria nos referimos a la reconstruccion
del pasado a través de la rememoracion y la vigencia del acervo de conocimientos en
relacion a las actuales representaciones sociales de la medicina tradicional Kumiay. Es el
proceso por el cual se seleccionan los recuerdos y las formas de recordar, asi como las
reconfiguraciones que implica para la memoria y la creacion/transformacion de las
representaciones sociales. La memoria asi como el olvido son representaciones del Yei,
siendo yei nilaj la accion de recordar y yei [jpit la accion de olvidar. Traducido el primero

significa: mi alma recuerda; y el segundo: mi alma olvida.

Claramente, se puede vislumbrar como los procesos de memoria estan intimamente
ligados al sentir y a las representaciones psico-emocionales de sentimientos y emociones.
En este caso especifico, planteamos una rememoracion entendida no como una vuelta al
pasado para reproducirlo tal cual, sino como una rearticulacion de las representaciones
cosmogoénicas que repercuten directamente en el mundo de vida, promoviendo cambios en
la relaciéon cosmovision-cosmovivencia, una nueva valoracién del presente y nuevas
formas de representar la memoria. En otras palabras, es una forma de reinterpretar el
conocimiento del pasado a través de su praxis en el presente, tomando en cuenta también

las representaciones psico-emocionales de ello, pues el recuerdo se sentipiensa.

Como lo menciona Sanchez-Costa (2013): “cuando queremos comprender la
identidad de una persona, no es tan importante conocer las fuerzas historicas que la
empujan desde el pasado, sino comprender hacia donde las quiere dirigir en el futuro,

hacia donde las orienta, qué significacion tienen en su proyecto vital”.

Dentro de las formas de rememorar los espacios y lugares Kumiay no solo se
pueden encontrar formas netamente territoriales, sino de otra indole como la revitalizacion
de la lengua, la ensefianza de los conocimientos etnobotanicos, la medicina tradicional,
etcétera. La contingencia por Covid-19 trajo consigo no solo acentuamiento de la
desigualdad social, sino que también propici6 el ambiente adecuado para que la comunidad
de Juntas de Neji se acercara al acervo de conocimientos heredado ancestralmente para

hacer frente a dicha problematica.

159



Al enfrentarse a este agente contagioso y mortal, los Kumiay tuvieron que recurrir

a los conocimientos etnobotanico y medicinales guardados en la memoria y legarlos a las
generaciones mas jovenes.

Nosotros nos preparamos para el Covid, preparamos nuestra propia medicina con

las plantas que tenemos aqui. Nos hicimos una vacuna, pues, pero que se toma, por

eso se la damos a los nifios y les ensefiamos cémo hacerla para que ellos mismos
sepan curarse (Yolanda Meskuish, C.P. 2021).

Por un lado, el poco acceso a servicios médicos de calidad y por otro, la voluntad
de rescatar y resignificar los saberes ancestrales como medio, tanto para la etnicidad como
para la salud, tienen una conexion con la reterritorializacion, pues los conocimientos
botanico-herbolarios estan geograficamente definidos; las plantas medicinales, comestibles
y sagradas se encuentran en los ecosistemas semidesérticos que componen los territorios
milenarios Kumiay, a los cudles se reencanta a través de la relacion entre

salud/territorio/memoria/reexistencia.

En el mismo tenor, la rememoracién a través del cultivo de la salud no solo tiene
sentido como recuerdo, sino que adquiere una nueva representacion dimensionada en la
resignificacion de la memoria, una reterritorializacion de la cosmovision y por ende una

reexistencia de la cultura Kumiay.

Otro de estos procesos de rememoracion son las movilizaciones contra el muro de
Trump, pues dicha valla divide sus territorios tanto habitacionales como sagrados, a las
comunidades de Tecate y Tecatito y destruye sus cementerios ancestrales y sus
ecosistemas. La respuesta Kumiay consistid no solo en cuestionar los aspectos geopoliticos
de dicha division, sino también las dimensiones de lo sagrado, pues mencionan que es una

‘profanacion’ de su territorio y de su cultura.

Esta contienda por el territorio se concibe como una propuesta de rememoracion
puesto que busca hacer visible que no sélo se trata de soberania territorial, sino de la

memoria e identidad como principal motor de sus protestas.

Al ocupar dichos territorios por mas de 10,000 afios, la cultura Kumiay no so6lo
entiende el territorio bajo criterios ocupacionales, también los representan como los
paisajes donde las entidades miticas dieron origen a su cultura y su cosmovision;

asimismo, donde sus antepasados vivieron y convivieron, permaneciendo hasta las etapas
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actuales. En ese sentido, la dimension ecogeografica también juega un papel primordial en
la memoria, pues en dichos territorios se encuentran fuentes de alimento, de salud y
sacralidad que estan siendo desencantados a través de procesos de fronterizacion y

securitizacion.

Antes nomas nos identificabamos ‘aqui es nuestro territorio’, pero solamente con
unas piedras simples, para nosotros eran muy especiales, pero las personas que no
conocen qué significan las piedras, pues eran simples piedras. Decian ‘ay, aqui hay
tres piedras, aqui hay cinco’, pero esas eran las marcas pues donde era el territorio
de nosotros. Después de eso, ya pusieron el topdgrafo. Hizo, segun ya marco, pero
lo hizo mas pequefio del que ya teniamos (Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

En el caso de la revitalizacion de la lengua como parte de los procesos de memoria,
se encuentran los cursos de Kumiay impartido por Yolanda Meza, tanto individualmente
como a través de Cecut. Estos cursos iniciaron originalmente como una ‘escuela de
verano’ para que los nifios y las nifias Kumiay pudieran aprender a hablar la lengua,
conocieran los mitos y ritos Kumiay, asi como la historia y sobre todo que se identificaran
como Kumiay. Posteriormente, dichos cursos también se abrieron para personas ajenas a la
comunidad, para que a través de la sensibilizacion y aprendizaje se promueva una

integracion y conocimiento sobre los pueblos originarios por parte de dichas personas.

La revitalizacion de la lengua es un factor importante como proceso de memoria,
pues solo a través de ésta, se pueden conservar, reactualizar y resignificar los
conocimientos cosmogonicos e historicos concernientes a la cultura Kumiay. Como es
sabido, las lenguas juegan un papel primordial en la identidad cultural (Sanchez-Costa, )
de los pueblos originarios, asi como en los procesos de etnicidad, pues contienen las
formas de nombrar, interpretar, percibir y vivir la realidad que los Kumiay han mantenido

por mas de 10,000 afios.

Soélo a través de la lengua se pueden conocer aspectos culturales que a través de la
observacion no siempre se muestran evidentes; como las formas especificas de nombrar el
sentido y contenido de los conceptos. La relacion directa que existe entre la existencia de
la lengua verndcula con respecto al territorio ancestral y la memoria, asi como con respecto
a las formas culturales especificas que ahi se desarrollan; un ejemplo claro de esto, es la
palabra Kusiyay, que en lengua Kumiay es la forma de denominar a las personas

encargadas de los aspectos de salud, sacralidad, terapéuticas, sanacion y espiritualidad.
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Por el contrario, se estd hablando de una construccién lingiiistica intrinsecamente
relacionada al territorio, la cultura y la cosmovision, mas ain cuando hablamos de una
cultura 4grafa que se ha valido historicamente de la memoria y la tradicion oral para la

socializacion de sus saberes y conocimientos.

Otro de los procesos que se interpretan aqui como formas de rememoracion, son
los jardines etnobotanicos que se han creado en algunas comunidades Kumiay con la
intencion de preservar ecosistemas nativos, plantas endémicas y nativas, asi como la
dimensién simbdlica, sagrada y medicinal de éstas, tal como el Nimau waria-Sendero de
las Abuelas. Los conocimientos etnobotanicos de la cultura Kumiay son pieza clave de los
procesos de memoria, pues dan cuenta de un acervo milenariamente construido y heredado
a través de la tradicion oral que impacta no solo la revitalizacion de su cultura, sino

también la identificacion emocional con dichos conocimientos.

Este tipo de conocimientos no sélo abarcan la taxonomizacién de la flora local,
sino que engloban el conocimiento medicinal y la dimension sagrada de los ecosistemas en
que la cultura Kumiay se ha desarrollado. Aunado a esto, dichos conocimientos se
socializan a través de la memoria, pues son parte del acervo de conocimientos de la cultura
Kumiay, generando nuevas formas de articular la identidad cultural, la etnicidad y la
reexistencia, tanto en las personas poseedoras de los saberes, como en las generaciones que

estan aprehendiendo dicho conocimiento.

En ese sentido, hablar del mantenimiento tanto del conocimiento como de las
especies mismas propone un uso actualizado y contemporaneo de dichos saberes, pues
como ya se menciono, son parte fundamental del mundo de vida Kumiay, sea este pasado o
presente. Este tipo de procesos tienen una carga simbolica y emotiva evidente, pues para la
cultura Kumiay, las plantas no se perciben de manera instrumental, ya sea con respecto a
sus propiedades medicinales, nutrimentales o terapéuticas, sino que se interpretan como
entidades que conviven y conforman el territorio Kumiay a la par de los habitantes

humanos.

La medicina tradicional Kumiay no sdlo se interpreta en funciéon de la curaciéon
fisica, sino a tenor de una perspectiva de salud integral que cuenta con aspectos de
sanacion fisico-biologica, psico-emocional y cosmogonica-sagrada; politico-territoriales,

eco-geograficos y socioculturales que se guardan en la memoria.
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En el caso de la Medicina Tradicional Kumiay, también se recurre a la memoria
como parte antecedente de los conocimientos albergados en el acervo Kumiay. La
memoria colectiva juega un papel de suma importancia, pues al estar en un contexto de
desaparicion, se recurre a una construccion del pasado como Unica forma de comprender y
dar cuenta de las configuraciones -ya sean actuales o pasadas- de las representaciones

sociales.

La eficacia se mide con relacion a la vigencia de dichos conocimientos practicos,
pues al compartir un pasado de mas de 10,000 afios se puede vislumbrar la permanencia de

un sentido cultural.

Lo que se menciona es que las representaciones sociales son proyectadas sobre los
objetos para poder tener un uso o aplicacion de los mismos. Por ejemplo, la herbolaria
deviene en terapéutica a partir de la representacion social de los aspectos botanicos
relacionados a la salud del cuerpo y esto promueve conductas especificas con respecto al
empleamiento de dichos saberes y sobre todo con respecto al mantenimiento y

socializacion de dicho conocimiento como criterio de verdad.

En ese sentido la medicina tradicional Kumiay se configura como representacion
social, pues en su estructura se encuentran los aspectos miticos que orientan la accion y los
ritos que pragmatizan dicha orientacion mitica. Son un conjunto de concepciones de la
realidad, asi como practicas que justifican y se encaminan a comprobar lo que se concibe

como real.
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5.4 Meskuish, representacion de Reexistencia

Meskuish significa algo que es duro, que resiste y no se
quiebra, por eso nosotros los Meskuish resistimos tanto. ..
(Yolanda Meskuish, C.P. 2022).

Los procesos de rememoracion en la cultura Kumiay inherentemente conllevan a procesos
de resignificacion y consecuentemente, de identificacion. Como la revitalizacion de la
lengua, tanto a través de cursos, como de forma materna; también existen proyectos como
los jardines etnobotdnicos, que buscan revalorar y reactualizar los conocimientos de la
medicina tradicional y su acervo botanico-herbolario; la lucha contra el muro fronterizo de
Trump; las contiendas contra las vitivinicolas; los conflictos contra proyectos de energia
renovable; la instauracion de museos tradicionales y sobre todo, la inclusion de las nuevas

generaciones en dichos proyectos y procesos.

En ese sentido, el acto de rememorar trae consigo otras facetas de la identidad
cultural, como la reexistencia, propuesta por Rivera (2019) como: “existir es lenguaje,
socializacidén, comunicacion, interaccion subjetiva. Existir es logos, construccion de
sentidos, es el acto de referir. EI mundo existenciario es uno pleno de referencias y
explicaciones. Referir al mundo es imponer sentidos y ordenamientos a lo real verdadero,
transferir un orden cadtico hacia un ordenamiento logico y racional. El proceso de
individuacion surge a partir de discursos”. Asi, los procesos de rememoracion plantean
nuevas formas de [re]existir a partir de la resignificacion cultural, los cosmogonico, lo

sagrado, lo territorial, lo politico, y la identidad.

Las practicas “otras” de conocimiento, cuestionan ser los sabedores-as de todo, se
cuestiona la imposicion de una ciencia como medida de todas las ciencias; Es
decir, un ya basta a la violencia epistémica que invisibiliza el conocimiento de los
pueblos originarios, de las mujeres, de la infancia (Cruz Hernandez, 2016).

En términos generales, la reexistencia Kumiay propone el reconocimiento de una
soberania y autonomia en todo aspecto del mundo de vida. Desde el territorio, el
ecosistema, la salud y el cuerpo. Esto implica que les Kumiay seguirdn construyendo un
proyecto civilizatorio propio, en el que no tengan que estar en constante enfrentamiento y
permanente resistencia a los procesos de hegemonia cultural. Lo que se espera, es lograr

existir de forma plena, con acceso a derechos humanos, pero sobre todo, respeto a sus
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formas propias de organizarse, sanar, vivir y ser. La reexistencia consiste en la

reconfiguracion de la cultura Kumiay para su mantenimiento y permanencia.

Pues a pesar de que en la inclusion de los pueblos indigenas en la constitucion
politica de los Estados Unidos Mexicanos a partir del 2001 se les otorgd acceso preferente
a sus recursos naturales; se ratifico y legitimo la eleccion de representantes ante los
ayuntamientos y acceso pleno a la jurisdiccion del Estado, esto no ha mitigado de forma

alguna el impacto del despojo y el extractivismo.

Los pueblos y las comunidades indigenas fueron considerados ostentadores de
derechos como la libre determinacion y autonomia que garantizaria el respeto y
mantenimiento de formas internas de organizacion y convivencia; aplicaciéon de sus
propios sistemas normativos; eleccion de sus autoridades o representantes; medios para

preservar y enriquecer sus lenguas y culturas; medios para conservar y mejorar su habitat.

Incluso se garantizo acceso efectivo a todos los servicios de salud con
aprovechamiento de la medicina tradicional y la incorporacion de las mujeres indigenas al
desarrollo. Pero, los alcances de esta legitimacion constitucional de los pueblos originarios
por parte del Estado son cuestionables dada la informacidon empirica otorgada por les

kumiay contemporaneos.

En resumen, el otorgamiento o reconocimiento legal de una soberania territorial y
autonomia cultural no es sindénimo de aplicacion pragmatica de la misma, pues la
prevalencia de les Kumiay no se debe al reconocimiento de un Estado-nacion, sino a los
esfuerzos propios de toda una comunidad que se niega a desaparecer por la colonialidad

del poder.

De igual manera, el apoyo, proteccion y respeto que les Kumiay solicitan a las
autoridades como respuesta a las invasiones, saqueos, contaminaciones, amedrentamientos
y amenazas, son igualmente ignoradas, incluso facilitan y participan activamente en este

tipo de procesos en contra de les Kumiay.

En el caso de la revitalizacion del idioma como parte de los procesos de
reexistencia, se encuentran los cursos de lengua Kumiay impartido por Yolanda Meskuish,

tanto individualmente como a través de Cecut. Estos cursos iniciaron originalmente como
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una ‘escuela de verano’ para que los nifos y las nifias Kumiay pudieran aprender a hablar
la lengua, conocieran los mitos y ritos Kumiay, asi como la historia y sobre todo que se

identificaran como Kumiay.

Posteriormente, en 2015 dichos cursos también se abrieron para personas ajenas a
la comunidad, para que a través de la sensibilizacion y aprendizaje se promueva una

integracion y conocimiento sobre los pueblos originarios por parte de dichas personas.

La revitalizacion de la lengua es un factor importante como proceso de
reexistencia, pues so6lo a través de ésta, se pueden rememorar, reactualizar y resignificar
los conocimientos cosmogonicos, histéricos y de memoria colectiva concernientes a la

cultura Kumiay.

Como es sabido, las lenguas juegan un papel primordial en la identidad cultural de
los pueblos originarios, asi como en los procesos de etnicidad, pues contienen las formas
de nombrar, interpretar, percibir y vivir la realidad que los Kumiay han tratado de

mantener por mas de 10,000 afios.

Sélo a través de la lengua se pueden conocer aspectos culturales que en la
observacion comun no siempre se muestran evidentes; como las formas especificas de
nombrar el sentido y contenido de los conceptos, nombrar el territorio, etcétera. Existe
relacion directa entre la existencia de la lengua vernacula con respecto al territorio

ancestral, asi como con respecto a las formas culturales especificas que ahi se desarrollan.

Los conocimientos etnobotanicos de la cultura Kumiay son pieza clave de los
procesos de reexistencia, pues dan cuenta de un acervo milenariamente construido y
heredado a través de la tradicion oral. Este tipo de conocimientos no solo abarcan la
taxonomizacion de la flora local, sino que engloban el conocimiento medicinal y la

dimension sagrada de los ecosistemas en que la cultura Kumiay se ha desarrollado.

Hablar del mantenimiento tanto del conocimiento como de las especies mismas
propone un uso actualizado y contemporaneo de dichos saberes, pues como ya se
menciond, son parte fundamental del mundo de vida Kumiay, sea este pasado o presente.
La cuestion estriba en las maneras en que dichos conocimientos se reconfiguran,
resignifican y representan, pues existen propuestas encaminadas al cultivo de terapéuticas

de sanacion y cultivo de la salud que se desarrollan a la par de estos proyectos.
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Durante julio de 2021 y julio de 2022, Yolanda Meskuish, su hermana Emilia y sus
hijes, junto con voluntarios y estudiantes de la lengua Kumiay, llevaron a cabo el
campamento para las generaciones jovenes, donde realizaron reconocimiento del territorio,

las plantas y animales que lo habitan.

Los y las jovenes recolectaron las plantas para hacer un collage donde estuvieran la
mayoria de plantas medicinales del territorio de Neji, para poder sanarse a si mismos en
caso de ser necesario. Este tipo de conocimientos no sélo abarcan la taxonomizacion de la
flora local, sino que engloban el conocimiento medicinal y la dimension sagrada de los
ecosistemas en que la cultura Kumiay se ha desarrollado. Yolanda Meza les ensefia a sus
hijos, sobrinos y nietos sobre la importancia del conocimiento etnobotanico de la cultura

Kumiay de Neji.

Asimismo, les habla sobre la importancia del rescate, preservacion y resistencia de
la lengua materna, tanto para la restauracion de las formas comunicativas Kumiay, como
para socializar una forma diferente de entender y nombrar el mundo, incluyendo saberes

médicos y el cultivo de la salud.

En estos proyectos los jovenes kumiay toman clases y cursos de conocimiento
general de la cultura Kumiay y en especifico existen talleres sobre medicina tradicional y
plantas medicinales. La transmision del conocimiento etnobotanico Kumiay tiene la
intencion y posibilidad de preservar los ecosistemas nativos, sus plantas, animales y demas
especies endémicas; su dimension simbolica y sagrada, asi como la aplicaciéon medicinal
de éstas. Los conocimientos etnobotanicos de la cultura Kumiay son pieza clave de los
procesos de reexistencia, pues dan cuenta de un acervo milenariamente construido y

heredado a través de la tradicion oral simbolizado en la figura de Kusiyay.

Como parte de las estrategias etnograficas, se recurrio a la observacion participante
y se realizaron talleres para elaboracion de ceramica tradicional, con apoyo de un
estudiante de lengua. Se realizaron talleres de elaboracion de artesania tradicional como
canasta de sauce (Salix spp.), reconocimiento y recoleccion de plantas medicinales y

comestibles y atrapasuefios, cuyo taller fue realizado por el autor del presente estudio.
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Imagen 28. Taller cestos de sauce. Campa
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Fotografia: Coleccion personal.

168



Imagen 29. Canasta de sauce. Campamento Meskuish 2022. Neji, B.C.
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Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 30. Canasta de sauce. Campamento Meskuish 2022. Neji, B.C.
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Fotografia: Coleccion personal.

170



Imagen 32. Taller de ceramica tradicional. Campamento Meskuish 2022. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 34. Taller de ceramica tradicional. Campamento Meskuish 2022. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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er de planta 21. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.

Imagen 36. Elaboracion de atrapasuefios. Campamento Meskuish 2022. Neji, B.C.
. . 38

Fotografia: Coleccion personal.
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Un aspecto medular es que estos procesos que se describen mas arriba, s6lo pueden
concebirse como parte de la reexistencia Kumiay. Si bien, son especificos con respecto al
ambito de la vida que representan [etnobotanica, lengua, territorio], no pueden ser

desprovistos de la interdependencia mutua.

Cada acto realizado por los Kumiay, tanto en cuestiones politicas, sociales, festivas,
etcétera, son acompanadas y permeadas por los aspectos sagrados y cosmogonicos que en
ultima instancia proponen una reexistencia. Por ejemplo, la quema de salvia que se lleva a
cabo como ceremonia de purificacion en cada evento, encuentro y reunion celebrada por

los Kumiay; contiene una significacion vigente y resignificacion constante.

En la cultura Kumiay la reexistencia también responde a la sacralidad vivida, ésta
se encuentra naturalizada dentro de los procesos de representacion social, pues al tener
una interpretacion sacralizada del mundo de vida, cada acto que se efectiie sobre este sera
a partir de una relacion intersubjetiva y por consiguiente, contraria a las formas

instrumentales de extraccion occidentales.

Por ejemplo, al recolectar lefia los Kumiay no cortan arboles vivos, sino que
buscaban los que ya perecieron y la lefia esparcida por el suelo (Yolanda Meskuich, C.P.
2015). Con esto no buscamos una romantizacion, sino mostrar la evidencia de que existen

formas diversas de aproximarse a la realidad, de cosmovivir y reexistir.

La reexistencia se convierte en terapéutica y deviene una naturalizacion (Jodelet,
1986) de los aspectos relacionados a las representaciones sociales de la salud, del cuerpo y
la sacralidad, asi como del territorio. Esto promueve conductas especificas con respecto al
empleamiento de dichos saberes, la aproximacion al ambiente y la interpretacion de los
mitos, ritos y la figura de Kusiyay, sobre todo con respecto a su papel en el sentido comuin

y la memoria colectiva.

La reexistencia deviene sanacion al practicar de forma cotidiana las acciones
emprendidas y aprendidas por los ancestros expresadas en los mitos y realizadas de manera
ritual por los Kusiyay como forma de resistencia. Esto en si mismo, es un cuestionamiento
directo a los procesos de hegemonia cultural, pues la existencia y resistencia de la cultura
Kumiay en un contexto de etnocidio y epistemicidio sélo puede interpretarse bajo los

criterios de la reexistencia.
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Imagen 37. Elaboracion mural Kumiay. Campamento Meskuish 2021
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Fotografia: Rossana Lopez Triana.

Imagen 38. Elaboracion mural Kumiay. Campamento Meskuish 2021. Neji, B.C.

Fotografia: Coleccion personal.
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Imagen 39. Elaboracion mural Kumiay. Campamento Meskuish 2021. Neji, B.C.
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Imagen 40. Elaboracion mural Kumiay. Campamento Meskuish 2021. Neji, B.C.
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Fotografia: Rossana Lopez Triana.
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VI. CONCLUSIONES

La cultura Kumiay, al igual que todas las culturas del mundo, crean formas de representar
la realidad con el fin de hacerla cognoscible y familiar. El mundo de vida y el sentido
comun son formas de representar dicha realidad social y la realidad cosmogonica en si
misma. Estas representaciones no so6lo se limitan a las practicas, acciones o relaciones
sociales, sino a la forma de ordenar la realidad a través de la cosmovision y la
cosmovivencia. Es decir, las formas de habitar, vivir y con-vivir los lugares, asi como la
relacion con los integrantes de dichos espacios, sean estos humanos, animales, plantas,

yupus, t jou, o cualesquier otra entidad, van a surgir de las formas de representarles.

Las RS tienen un impacto pragmatico sobre la[s] realidad[es] social[es], pues ella
encarna el ordenamiento de la realidad [cosmovision] y al mismo tiempo, la forma de
proceder con respecto a dicho ordenamiento [cosmovivencia], es debido a las RS que se

socializan cierto tipo de relaciones y acciones sociales y no otras formas.

Las representaciones sociales influyen en la estructura cognitiva de los individuos y
su manera de aproximarse tanto a lo desconocido como a lo cotidiano. Esto implica que
nuestras formas de relacionarnos con la realidad y su comprension estan configuradas bajo
los criterios culturales de las RS. Por tanto, las acciones y relaciones sociales estan
enmarcadas en los parametros de las representaciones sociales, no importa si se tiene una
representacion negativa, pues a final de cuentas se esta representando y al mismo tiempo

actuando en consecuencia.

Las RS contienen un gérmen identitario, pues pueden ser tan especificas como las
variantes lingliisticas y muchas veces localizadas en un espacio particular; en este caso, las
RS de la Medicina Tradicional de Neji estd intimamente ligada a la variante lingliistica

Ja’a y por tanto, es parte de la identidad de los habitantes de dicha area.

De esta manera, la representacion social de la Medicina Tradicional Kumiay, si
bien ha estado bajo permanente cambio y dindmica a través del tiempo y el espacio, en la
actualidad los procesos historico-hegemoénicos han influido de formas nunca antes vistas,
configurando y reconfigurando dicha representacion, influyendo asi en las formas de
relacionarse, actuar y con-vivir con el entorno. Si bien, las representaciones sociales
contienen el gérmen del pasado a través de la renovacion por la memoracion, también es

cierto que contienen muchas formas de innovacion a través de la apropiacion y adopcion.
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El otorgamiento de sentido y significado sobre lo novedoso, extrafio y/o
desconocido, configura las formas de representar la realidad y forma parte del proceso de
objetivacion de las RS, pues el intercambio cultural y la dominacion colonial son las dos
formas bajo las cuales les Kumiay se han relacionado con la otredad occidental, dando
paso a la inclusion de nuevas formas de representar la salud, no solo por la novedad en si
del proceso, sino por las nuevas amenazas epidemioldgicas y reconfiguraciones del

territorio que inevitablemente transformaron las representaciones de la salud y la medicina.

En resumen, la objetivacion es una forma de familiarizar y cotidianizar aquello que
resulta desconocido o nuevo. En sus tres fases, la objetivacion se relaciona con la
memoria, la identidad y el territorio. Esto propicia que surjan nuevas relaciones sociales y
acciones sociales. Objetivar la Medicina Tradicional Kumiay es materializar sus
significados, configurar formas definidas de lo representado, esculpir una idea terminada
de lo que se pretende representar. Pero no solo eso, sino reconfigurar las relaciones,

acciones y practicas sociales, reorientdndolas y creando nuevas.

Las alteraciones, sesgos y reinterpretaciones que surgen sobre las representaciones
sociales de la Medicina Tradicional Kumiay, implican que no es un acervo de
conocimientos monolitico e inamovible, sino un constructo social emanado del contexto y
las subjetividades que la generan. La relacion con la memoria, el territorio y la salud, si
bien son parte de un desarrollo cultural milenario, también son parte de interpretaciones y
configuraciones contemporaneas, dando paso a la inclusion de nuevas facetas y formas de

representar la salud, propiciando la naturalizacion del conocimiento y su cotidianizacion.

La esquematizacion estructurante, es la forma en que la cultura Kumiay construye
una imagen y un simbolismo alrededor de la salud y le otorgan un sentido compartido y
socializado, cristalizado antiguamente en la figura de Kusiyay; dicho sentido es aceptado y
socializado como criterio de verdad, independientemente de si su aproximacion es positiva
o negativa. En la esquematizacion se busca la total familiaridad de los sujetos con la

representacion, siendo ésta totalmente comprensible y familiar para ellos.

La naturalizacion de las representaciones Kumiay de la salud es la cotidianizacion
e inclusién en el acervo de conocimientos del sentido comin y por consiguiente su
identificacion a través del lenguaje. La naturalizacion implica la cotidianizacion del acervo
de conocimientos de los individuos, tanto en aplicacion de los conocimientos de medicina

tradicional, como en su inclusion y presencia en el lenguaje cotidiano y sentido comun. Es
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la manera en que la cultura Kumiay cotidianiza su mundo de vida y lo comparte entre sus
semejantes, creando relaciones, acciones y practicas sociales basadas en acuerdos de

representacion y acciones orientadas al mantenimiento y cultivo de la salud.

La Medicina Tradicional Kumiay es holista, pues no solo contempla la dimension
fisica-biologica de la enfermedad, sino que incluye esferas como la psico-emocional, la
cosmogonico-sagrada, la socio-relacional, la territorial, incluso una dimension estética. En
la cosmovisidon Kumiay el cuerpo se contempla como una totalidad indivisible, pero no
solo como una intervencion vs las enfermedades, sino también incluyendo la prevencion
como pilar fundamental. Incluso las enfermedades no son consideradas agentes invasores,
sino una parte integral de la existencia, cuyo impacto puede prevenirse a través del
comportamiento, de una relaciéon Optima con lo sagrado, con el territorio y con los

humanos, plantas, animales, entidades.

La Medicina Tradicional Kumiay se plantea como una representacion social que se
expresa en un conjunto de practicas que tienen origen y toman forma en la cosmogonia y
se expresan/practican a través de una ritualidad encaminada al cultivo y mantenimiento de
la salud. Propone una concepcion integral/holista de la misma, en la que los aspectos
cosmogodnico-sagrados tienen igual influencia en la salud y la enfermedad, tanto como los
aspectos fisico-biologicos y los psico-emocionales, generando asi terapéuticas de sanacion,

y no solo de curacion.

En ese sentido, el Kusiyay era/es representado como médico y como orientador,
pues siempre se tenia presente la dimension relacional e interdependiente de las
enfermedades, es decir, su existencia como resultado de la dialéctica
cosmovision-cosmovivencia, resultado de acciones y de formas de relacionarse, fueran
estas conscientes o no. Tanto los padecimientos, como los anhelos, emociones,
pensamientos y deseos de la persona enferma se ven integradas en un entramado holista de

sanacion, sin que ninguna entre en contradiccion con otra.

Tanto las enfermedades, como las formas de mitigarlas son parte de ese entramado
cosmogodnico representado como acervo de conocimientos médicos. Ambas son parte
integral de la existencia y no pueden desaparecer, sino so6lo tratarse y/o transformarse. La
Medicina Tradicional Kumiay no s6lo busca curar padecimientos y eliminar enfermedades,
sino mas bien promover una forma diferente de vivir, cultivar y mantener la salud en el

maat-cuerpo y la Mat-Tierra, construyendo asi relaciones reciprocas y empaticas para con
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el entorno. Desde el origen de las enfermedades, las representaciones de ésta se
manifiestan como acciones, actitudes y relaciones no adecuadas con el entorno, no son

invasiones al cuerpo, sino consecuencias del comportamiento que se viven en el cuerpo.

En las representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay todo esta
relacionado a la salud, por tanto, ésta puede ser cultivada de diversas formas, desde lo
emocional, hasta lo estético, pasando por lo sagrado y lo fisico. En ese sentido, muchas
précticas cotidianas estan orientadas directa o indirectamente, al cultivo de la salud. Desde
la sacralidad vivida, que propone una sacralizacion de la intersubjetividad y de cada accion
emprendida [alimentacion, higiene, ejercicio, vestimenta, indumentaria]; hasta la

dimension estética al crear, actuar o relacionarse con el entorno de forma intersubjetiva.

Para los Kumiay la salud no es algo que se tiene y ya, sino que se cultiva, alcanza y
se previene, al igual que la enfermedad. Sus terapéuticas no se crearon ni funcionan bajo el
mandato de la inmediatez, sino que buscan comprender el origen de la enfermedad y no
s6lo codmo mitigar sus sintomas, pues la cuestion no es deshacerse del padecimiento, sino

encontrar las formas de no volver a sucumbir.

La salud s6lo se logra con un acervo de conocimientos orientado a la prevencion
como la forma mas eficaz del cultivo de la salud. Asimismo, sus terapéuticas funcionan de
forma preventiva y sanadora, dependiendo de la persona que la requiera. Con esto no se
estd diciendo que el impacto de la colonialidad no tenga influencia, por el contrario, se
toman en cuenta los procesos de epistemicidio y etnocidio que se impusieron a les Kumiay.
Sin embargo, se le atribuye la injerencia suficiente a través de un analisis critico, pues la
colonialidad si bien, fue un proceso por demads violento, esto no implico ni la extincion, ni

la pacificacion, ni la adaptacion de la cultura Kumiay.

En la Medicina Tradicional Kumiay, la memoria forma parte de los conocimientos
albergados en el acervo Kumiay. La memoria juega un papel de suma importancia, pues al
atravesar procesos de epistemicidio, se recurre a una construccion del pasado como unica
forma de comprender y dar cuenta de las configuraciones ya sean actuales o pasadas de las
representaciones sociales. La eficacia se mide con relacion a la vigencia de dichos
conocimientos practicos, pues al compartir un pasado de mas de 10,000 afios se puede
vislumbrar la permanencia de un sentido cultural y su relacion con el territorio y la

cosmogonia.
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La memoria debe entenderse como wuna rearticulacion de los aspectos
cosmogodnicos que repercuten directamente en el mundo de vida, promoviendo cambios en
las formas de representacion social, una nueva valoracion del presente y de esta manera,
nuevas formas de representar la medicina tradicional. En otras palabras, es una forma de
reinterpretar el conocimiento del pasado a través de su praxis en el presente. Es por esto

que planteamos que la rememoracion es una forma de reterritorializacion.

La revitalizacion de la lengua es un factor importante como proceso de memoria,
pues soOlo a través de ésta, se pueden conservar, reactualizar y resignificar los
conocimientos cosmogonicos e historicos concernientes a la medicina tradicional Kumiay.
Como es sabido, las lenguas juegan un papel primordial en la identidad cultural de los
pueblos originarios, asi como en los procesos de representacion social, pues contienen las
formas de nombrar, interpretar, percibir y vivir la realidad que los Kumiay han

representado por mas de 10,000 afios.

La memoria no solo es el proceso de recordar eventos pasados, sino que en el caso
Kumiay se pudo comprobar que la memoria es una extension del yei y por tanto, es una
emocion. Esto implica que no hay separacion entre las emociones y los eventos vividos;
todo recuerdo, toda memoria tiene una emociéon y sentimiento relacionado a dicho

recuerdo de forma indivisible.

Es por eso que relacion de la memoria con el territorio, al estar representado desde
su pasado, es una relacidon emotiva. Sus memorias de infancia, adolescencia, adultez,
vejez; sus memorias de relaciones familiares, amistosas, amorosas se encuentran en el

territorio.

La memoria, el territorio y la salud son parte de un mismo proceso donde emergen
las representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay, que a su vez se
reconfiguran dependiendo del contexto, adquiriendo -de acuerdo a los resultados obtenidos
en el trabajo de campo- esta faceta secularizada en la actualidad. Por otro lado, el solo
mantenimiento y voluntad de rememoracion de la Medicina Tradicional es ya una
propuesta de reexistencia, pues como se ha ido probando, desde la colonialidad, la salud
solo puede ser interpretada bajo criterios alopatas y no contempla que es indistinta para el

maat-cuerpo, el mat-territorio y la Mat-Tierra.
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En este caso especifico, la Medicina Tradicional Kumiay como representacion
social ha estado bajo constantes cambios, entre ellos lo que nosotros llamamos
‘secularizacion’, pero no una secularizaciéon convencional, sino una muy particular que
surgid o se empled como una forma de resistencia y reexistencia. Esta secularizacion si
bien es una desinstitucionalizacion de la figura del Kusiyay y su acervo de conocimientos,
la etnografia dio pie para interpretar que no se debe necesariamente a un alejamiento de los
conocimientos tradicionales o un desencantamiento de éstos, sino a una rearticulacion de

dichos saberes.

Se presenta como una forma de reexistencia, en la que la cultura Kumiay
reconfigurd sus saberes ancestrales para asegurar la supervivencia de los mismos ante los
permanentes embates de la colonialidad. La reexistencia Kumiay es un posicionamiento
politico en el que se incluye la salud y el bienestar como principal moévil de sus luchas,
pues en ultima instancia lo que se busca es la ocupacion plena de sus territorios ancestrales

para tener una vida digna, libre y autodeterminada.

Asi, las demandas contra-hegemonicas por la soberania y la autonomia, son
también demandas en defensa de la salud y de sus propios sistemas terapéuticos, pues la
colonialidad del poder afecta la salud de forma fisica con el hambre, la violencia y la
muerte; de forma emocional con la ansiedad, el miedo y la incertidumbre; de forma
simbolica con el racismo, el clasismo y la discriminacion; de forma territorial con el
saqueo, extractivismo y privatizacion; de forma sagrada con la profanacion de sitios
ceremoniales, la prohibicion de rituales ancestrales y destruccion de espacios sagrados; de
forma ecosistémica con saqueo de flora, la caceria ilegal de animales y la contaminacion

de agua y suelo; de forma econdmica con la precarizacion, la pobreza y marginacion.

En consecuencia, podemos decir que la representacion social de la Medicina
Tradicional Kumiay es en efecto una propuesta de salud integral/holista que no so6lo
contempla la salud humana, sino territorial, floral, animal y del Cuerpo-Tierra/Maat-Mat
como ser vivo en si mismo, en sus diferentes y multiples facetas como la fisica, la
emocional, la sagrada, la territorial, entre otras que sélo dan cuenta de la intersubjetividad

inmanente a la cosmovisién-cosmovivencia propia de la cultura Kumiay.

Las terapéuticas de la Medicina Tradicional Kumiay también estan representadas
intersubjetivamente, esto significa que tanto la recoleccion, procesamiento y preparacion

de los materiales empleados en los procesos de sanacién son obtenidos bajo procesos de
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ritualidad donde se solicita permiso a todo lo presente, no s6lo para no agraviar al
territorio, la planta o animal, sino para que dicho proceso tenga el permiso y buena fortuna
del entorno. Esto solo muestra como las relaciones de los Kumiay con su entorno fue
siempre equilibrada y tendiente a la colaboracion mutua; aprovechamiento de recursos y

retribucion ritual.

El territorio, como ya se menciond, no es un espacio vacio, que les Kumiay ocupan
y utilizan a conveniencia, tampoco es un espacio natural pristino en el que las actividades
humanas carecian de impacto e importancia. Muy por el contrario, el territorio y
ecosistema de Neji son representados de forma intersubjetiva y han sido moldeados y
transformados por los Kumiay desde tiempos inmemoriales; dando prioridad a Ia
reproduccion de ciertas especies de plantas, animales y hongos con respecto a otras, es

pues un espacio de apropiacion humana milenaria.

La revitalizacion de la Medicina Tradicional Kumiay es en si misma una propuesta
de reterritorializacién, pues como ya se ha ido mencionando, son representaciones que
estan espacializadas y territorializadas, a las que se recurre a través de la memoria y la cual
se actualiza al contextualizarla en el presente. Los procesos de des/reterritorializacion que
atraviesan les Kumiay son propuestas de reexistencia en su totalidad, pues la defensa del
territorio es la defensa de la salud, de los recursos, del agua, de las personas y de lo

sagrado, es la defensa del Cuerpo-Tierra/Maat-Mat.

Sin embargo, a pesar de varios pronosticos y procesos historicos -por demas
coloniales-, la cosmogonia sigue siendo parte integral de las representaciones sociales
Kumiay, y su relacion con la Medicina Tradicional es innegable, independientemente de si
la ritualidad o los relatos de existencia han cambiado, la importancia reside en la sola
practica y permanencia de dichos procesos, pues habla no de extincion, sino de dinamismo
cultural. La identificacién cosmogodnica con el territorio, con la memoria y con la salud
que los kumiay contemporaneos mantienen hoy dia, hablan de esas permanencias y

manifestaciones de la sacralidad vivida.

Como se pudo revisar en el apartado historico-contextual, antiguamente las
representaciones sociales de la Medicina Tradicional estaban enmarcadas en un desarrollo
enddgeno y autonomo, sin embargo, esto cambi6 con la colonialidad del poder. Desde la
imposicion del proyecto colonial, les Kumiay se vieron obligados a emplear formas de

resistir no solo a la violencia de las personas de razdn, sino literalmente sobrevivir a las
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multiples afrentas epidemiologicas, territoriales y cosmognonicas que dicho proyecto trajo
consigo, provocando que sus representaciones sobre su medicina tradicional y la salud

también cambiaran y se adaptaran a las nuevas facetas de existencia.

Al ser el Kusiyay el principal enemigo y objetivo a destruir por parte del proyecto
misional, dichos conocimientos tuvieron que ser difuminados y socializados como parte
del sentido comun. Por un lado, debido al exterminio fisico que acabd con miles de
Kusiyay; por otro lado, como forma de mantener vivas y vigentes las representaciones de

la salud que los Kumiay ostentaban como propias.

Con el avance del proyecto evangelizador y su posterior disolucion con la entrada
de la fronterizacion, las representaciones sociales siguieron su curso de reconfiguracion,
pues este cambio no implicé una transformacion de la hegemonia y el despojo, sino que
cambi6 las formas de llevarlo a cabo. Asi, los Kusiyay que sobrevivian debian mantener
sus conocimientos socializados y protegidos por el sentido comun. El proyecto colonial
realmente nunca logrdé convertir a los nativos, sino solo diezmarlos y enfermarlos, lo cual
solo cre6 relaciones de hostilidad, desconfianza y resistencia de los nativos para con los

colonizadores.

Bajo ese tenor, se puede dilucidar que en realidad no existe una desaparicion de los
saberes -tomando en cuenta que en las transformaciones ha habido alteraciones y
cambios-, ni mucho menos de los pueblos originarios, sino reconfiguraciones que han

actuado como formas no solo de resistir, sino de reexistir de forma auténoma y libre.

Lejos de implicar una extincion inminente, una pérdida irreparable y una
desaparicion inevitable, como consecuencia de la instauracion del sistema colonial y el
proyecto moderno, la reconfiguracion de las representaciones sociales de la Medicina
Tradicional Kumiay a través de la secularizacion, evidencian la voluntad de permanencia,
mantenimiento y resistencia que han empleado durante quinientos afios; ya que ni las mas
agresivas epidemias, ni las mas mortiferas armas, ni la violenta evangelizacion, ni la
continuacion sostenida del proyecto colonial durante siglos, han hecho sucumbir a la

cultura Kumiay ante los embates de la colonialidad del poder.

La representacion social que tienen les Kumiay hacia los procesos de salud alopata
ofrecidos por el Estado mexicano, son basados en la desconfianza, pues sus experiencias

no han sido favorables debido al racismo, clasismo y elitismo, asi como a las condiciones
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precarias en las que se encuentran los servicios de salud para sus comunidades. Esto es una
consecuencia mas de los procesos de colonialidad y poder que durante siglos han afectado
a la cultura Kumiay. Es por ello que las representaciones sociales de la Medicina
Tradicional es una propuesta de reexistencia en si misma, pues buscan mantener un cultivo

de la salud desde su propia cosmogonia y bajo sus propios términos.

Actualmente, toda persona conocedora de etnobotanica, asi como los médicos
alopatas, son considerados Kusiyay, al igual que el conocimiento ancestral, son
representaciones que -desde el punto de vista del autor- se han secularizado y difuminado
en el acervo de conocimientos y sentido comun de los Kumiay; tal es el caso de Benita
Meskuish, quien no se autocencebia como Kusiyay, pero en la actualidad su hija Yolanda
Meskuish si. Pues ni la evangelizacion, ni la division fronteriza, ni la invasion a sus
territorios los han hecho retroceder, inclusive han provocado lo opuesto, que se
manifiesten y opongan cada vez mas a las cada vez mas diversas formas de colonizacion y

hegemonia.

Las representaciones sociales de la Medicina Tradicional Kumiay son
representaciones de una cosmogonia que ha existido durante mas de diez siglos de forma
ininterrumpida. Son concepciones de la realidad que han contribuido de manera indistinta
en el desarrollo humano y territorial, pues la salud es la misma para ambos. Si el territorio
carece de salud, las personas carecen de salud. El cultivo y cuidado de uno y otro se
realizan sin distincidn, pues cosmogonicamente la tierra es cuerpo y el cuerpo es tierra. Es
por eso que las luchas por la defensa del territorio y el agua, son luchas por la defensa de la

salud.

Asi, la salud Kumiay so6lo se contempla posible a través de la defensa del territorio,
la territorializacion y la identificacion con el Cuerpo-Tierra, pues la representacion del
territorio alberga relatos de vida, memorias, anécdotas, recuerdos, narrativas, cosmogonias
y vivencias. Hablamos de una perspectiva de la salud basada en un bienestar holistico
donde yei es parte inseparable del maat. Asi como la sacralidad, la prevencion, la
alimentacion, la psique, el cuerpo, la mente y el territorio forman parte de una totalidad en
si misma, y en la cual la sanacion solo puede ser representada a través de la cosmovision y
la cosmovivencia intersubjetiva. La reexistencia Kumiay es una autoproyeccion y
autorrepresentacion encantada de la salud como posicionamiento politico, y es una muestra

fehaciente de que otras formas de existir y sanar son, han sido y seguiran siendo posibles.
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7.2. Fuentes orales

Yolanda Meskuish
Lucero Islava Meskuish
Isamar Islava Meskuish

Armando Islava Meskuish

Raudel Islava Meskuish
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7.3 Entrevistas
7.3.1 Guia 1° entrevista semiestructurada
- (Coémo fue crecer en Neji?
- (Alguna vez ha vivido fuera de Neji?
- (En su nifiez, qué hacian si alguien se enfermaba?
- ¢ Qué padecimientos se tratan con medicina tradicional?
- ¢/Qué remedios usan para las enfermedades?
- (Qué padecimientos se tratan con procesos de medicina aldpata?
- (Alguna vez fueron a otras comunidades a tratarse en salud?
- ¢(Coémo describiria la medicina tradicional Kumiai?
- ¢ Existe una medicina tradicional Kumiai propia de Neji?
- (Qué es un Kusiyai?
- (Actualmente existen Kusiyais?

- (Hay Kusiyai diferente dependiendo del ecosistema de su comunidad?
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7.3.2 Guia 2° entrevista semiestructurada
- (Qué significa la salud para los Kumiai?
- ¢(Qué es la enfermedad?
- (Podria hablarme de la relacion entre las enfermedades y la oscuridad?

- (Qué decian los Kusiyai acerca de la relacion entre los puntos cardinales y la
salud?

- (Podria hablarme de la busqueda de vision de los Kusiyai?

- (Existe una relacion entre la biisqueda de vision y la salud/enfermedad?
- (Hay una conexion entre el relato de los gemelos y la salud/enfermedad?
- (El Shpuy se encuentra en los relatos miticos?

- (Existe alguna relacion entre Awipshash y la salud/enfermedad?

- ¢Coémo es que todos los elementos naturales sanan [lluvia, sol, viento]?
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7.3.3 Guia 3° entrevista semiestructurada

- ¢Neji es un ejido o esta en alguna denominacion especifica?
- (Aqui en Neji existe una delimitacion marcada?
- (Recuerda cuando fue la reparticion de tierras?

- ¢Qué sucedid con la division territorial y los lugares importantes, sagrados,
los lugares shpuy, cuando pasd?

- ¢Esta division territorial también les obstaculizo el acceso al agua?
- (Sabe usted cudntos clanes o cuantos shumuls viven aqui en Neji?

- (Usted sabe cuales son o si hay ranchos que invaden ya los poligonos de
Neji?

- (Existen, disputas como pleitos entre Kumiays y no solo como particulares
Jikus, sino con el Estado, con el Gobierno, por el territorio?

- (Aparte del Estado y de los particulares, han tenido conflictos territoriales o
por el agua con empresas privadas?

- (Disputas por el territorio entre Kumiays ha habido?

- (Existe alguna limitacion con respecto a la salud que tenga que ver con la
division del territorio?

- (La salud de los KUmiay de aqui de Neji, como se ve afectada cuando les
quitan el acceso al agua?

- (Alguna vez usted ha escuchado o sabido de aguajes que sean de ‘agua
hechicera’?

- (Existe algun lider politico permanente aqui en Neji?

- ¢Alguna vez han recibido algtn tipo de amenaza debido a la defensa del agua
o territorio?

- ¢(Coémo cree que podria solucionarse los conflictos territoriales de Neji?
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