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This paper examines shamanism as a historically situated praxis.
The study of shamanism is of great importance for the understanding
of the way in which the local, indigenous population appropriate or
articulate within their own tradit ons, new concepts introduced by the
settlers. The various interpretative communities respond in different
ways in accordance with their pa ticular needs or interests, employing,
contesting, manipulating or supoorting shamanism in order to give
meaning to their contact situation Particular referenceis made to three
such communities in the Sibundcy valley (on the eastern slopes of the
Andes, in the department of Puturaayo). These consist of the indigenous
shamans, the catholic missionaries who first reached the area in the
sixteenth century and the mestizos (the locally-born, non-indigenous
population) who, with the white settlers, share the territory with the
indigenous groups. Rather than attempting to establish which of these
groups is the “authentic” bearer of shamanistic knowledge, it becomes
clearthatelements from the different cultures are merged and gradually
become accepted as traditional.

Diferentes autores, (Taussig 1987, Langdon 1985, 1991, Townsley
1993, Pinzon y Suarez 1983), han rzconocido la importancia del papel que
ha desempeiiado el chamanismo en el proceso de construccion y preserva-
cion de la identidad étnica, asi como en la definicién de los contactos
interétnicos en Suramérica. Estos contactos se han llevado a cabo entre
grupos indigenas habitantes de laregion y grupos diversos de colonizadores
que representan la sociedad nacional dominante (misioneros, comerciantes,

colonos migrantes, etc.), y han «ambiado de acuerdo a determinadas
situaciones y contextos historicos.
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Mi interés en el presente ariiculo' es examinar el chamanismo como una
praxis situada historicamente. Considero que el chamanismo es un campo de
estudio privilegiado para determinar co1.10 los colonizados usan, se apropian
o articulan las concepciones de los color.izadores con sus propias tradiciones
de una manera novedosa. En este contexto, la tradicion es continuamente
modificada y el proceso de “invencion dialéctica™ (Linnekin 1983), se torna
evidente. El contenido del pasado se rede fine de acuerdo a las experiencias del
presente. Ademas, el chamanismo se vuzlve no sélo un ambito en el que las
comunidades indigenas incorporan el imaginario y las categorias del mundo
no-indigena para ampliar el poder de su conocimiento, sino también una
esfera para la articulacion de las cultures populares urbanas y campesinas.

Diferentes comunidades interpretativas (interpretive communities)? ac-
tuan en respuesta a sus intereses especiiicos aceptando, oponiéndose, mani-
pulando o apoyando el chamanismo peca dar significado a su situacion de
contacto. Como sefiala Fish (1989:135 | “la interpretaciéon no €s un proceso
abstracto o descontextualizado, sino urio que se elabora al servicio de una
empresa especifica”. Partiré consideraado las comunidades interpretativas
como “motores de cambio” (Fish 1989 ), y mediante narrativas situadas, es
decir, de agentes claramente diferenciados, intentaré mostrar como dichos
agentes —en un campo de continuo del ate y en ciertos contextos y ¢pocas—
han incorporado y/o interpretado el cha nanismo (creencia del colonizado) y
el catolicismo (credo del colonizador) cesde su posicion social.

Se puedendefinirtres comunidades interpretativas: primero, los chamanes
indigenas del valle de Sibundoy?, seguiido, los misioneros que llegaron a la

1 Para la elaboracion de este articulo he ut !izado las entrevistas realizadas en el valle
de Sibundoy (alto Putumayo) entre charn-anes kamsa e inga, durante el trabajo de
campo llevado a cabo con el antropologo Carlos Pinzon durante 1985, Mi interés es
hacer una reflexion teorica sobre esta i1aformacion de campo, a partir de nueva
literatura que estudia y analiza la relacien que se establece entre colonizadores y

colonizados. La traduccion del inglés al spafiol de las citas textuales fue realizada
por Daniel Ramirez, con mi posterior re vision.

2 Uso la definicion de comunidad interpret tiva segiun Fish (1989:141): “... la idea de
comunidad interpretativa no tanto como 1n grupo de individuos que comparten un
punto de vista, sino como un punto de vis a o manera de organizar la experiencia que
comparten los individuos en el sentido du que sus supuestas distinciones, categorias

de entendimiento y estipulaciones de relovancia e irr¢levancia son el contenido de
la conciencia de los miembros de la cor unidad.”

3 Elvalle de Sibundoy esta situado en en la uenca del alto Putumayo, en el piedemonte
de los Andes. Dos grupos indigenas lo ocupan: los kamsa, cuya afiliacion linguistica
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region desde el siglo XVI, y terc ro, los mestizos (poblacion local no-
indigena) y colonos?, que comparte . el territorio con los grupos indigenas.

CHAMANISMO, COLONIZ/.CIGN Y CATOLICISMO

Paraadquirir poderes, los cham: nes usan el yagé (Banisteriopsis caapi),
bejuco alucinogeno del bosque troj ‘cal. Miguel Chindoy, chaman del valle
de Sibundoy describe asi sus propi:dades:

El yagé es una fuerza que tiene poder, voluntad y conocimiento; con él
podemos ir a las estrellas, entrar er las plantas, en las montanas, en el espiritu
de las otras personas, conocer su deseo de hacer el bien o el mal, podemos
conocer el futuro de nuestra vida o "a de otros, ver las enfermedades y curarlas,
con él podemos ir al cielo o al inf erno (entrevista a Miguel Chindoy 1985).

Es creencia generalizada que ¢’ yagé le permite al chaman desplazarse
donde quiera, ericontrar y dominar ¢ sas fuerzas sobrenaturales a las que los
misioneros se refieren como “ciele e infierno”. Es mas, en sus primeros
contactos con los indigenas de l¢ Amazonia, los misioneros se vieron
obligados a interpretar y hasta a participar en las sesiones de yage para
transmitir la doctrinacatolica. Enel r-abajorealizado por Taussig (1987:108)
en el bajo Putumayo, acerca de la év oca de la explotacion cauchera (finales
del siglo XIX y principios del . X), se sefiala como Criséstomo, un
comerciante de caucho, actuaba con o mediador entre la compaiiia cauchera
de los Arana y los indigenas habitaites del bajo Putumayo. Participaba en
la ceremonia nocturna del tabaco, en la cual se transmitia la tradicion de las
comunidades através de la historiaoral (rafue); con sus historias, Crisostomo
seducia a los indigenas a trabajar para la compafiia cauchera y decian los
caucheros que llego a ser considera lo por los huitoto como su rey o su dios.
Segun Taussig, para los indigenas, | 1s historias de Criséstomo eran historias
con poder.

La mediacion es el concepto central utilizado por Taussig (1987) para
explicar el dualismo arraigado en los imaginarios coloniales construidos
sobre laideadel salvajeyel civiliza 1o. Por ejemplo, los “nifios confiables™
—jovenes indigenas que trabajiban para la compafiia cauchera—

no ha sido establecida satisfactori*mente, y los inga, que hablan un dialecto
Quechua.

4  Para los propositos de este articulo, considero a los mestizos y colonos como una
misma comunidad interpretativa.
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mediaban, como indigenas semi-civil’ rados y semi-racionales, entre los
salvajes y los blancos. El jaguar es co cebido por los indigenas como un
poderoso mediador entre el mundo « .1 hombre y la selva, y el “tigre
mojano™ es un jaguar poseido por el ¢ ipiritu del indigena, que ataca los
humanos y simboliza la naturaleza div al de la gente de la selva: timidez
y agresividad (cuando se adquiere el poder magico). Aunque podemos
analizar estas situaciones y agentes cc mo si mediaran entre dos mundos
o culturas, podemos también ver el surgimiento de una articulacion
creativa de posibilidades basadas en di versos sistemas culturales, que con
el tiempo se torna rutinaria (Kaplan 1 /95)° . Estos sistemas articuladores
son testimonio de como la negociacic n, la contienda, la innovacion, el
reordenamiento y el agenciamiento se estan llevando a cabo. Las
articulaciones son ordenadas, su surgimiento e historia pueden ser traza-
dos yanalizados como un dialcgo entre bracticas discursivas culturalmente

especificas, como Montrose (1989:23) lo propone para el proyecto de una
nueva critica socio-histdrica.

En 1547 se inicia en forma la llamcda “cristianizacion de los salvajes”™
llevada a cabo por los franciscanos; hacia 1577 aparecen los dominicos,
posteriormente los mercedarios, agusti'ios y jesuitas y en 1893, los capuchi-
nos, quienes establecen una hegemonia eclesiastica de casi un siglo, pues
dominan en la region hasta 1969, afio ::n el cual se ven obligados a salir y
son reemplazados por los redentorista: (Bonilla 1969). De esta manera,los
misioneros catolicos constituyen una 1e las comunidades interpretativas
que establecid una larga relacion coa las comunidades indigenas. La
dominacion ideologica de cuatro sig os se pcrc‘ibe en la tradicion oral
indigena. ;Como articularon los puebi)s indigenas el mensaje catdlico con
su cultura y/o con el espacio chamani o?

Segun sus memorias, diferentes m embros de las comunidades indige-
nas dan significado a ciertos eventos y nersonas dentro y fuera de la cultura
nativa. Podemos ver como “los signific 1dos se pegan a los eventos™, y cOmo
“la memoria actia sobre la certeza d. los eventos™ (Amin 1995:11). Por
ejemplo, los viejos recuerdan un perscnaje que los goberno hacia el ano de

Con el establecimiento de una rutina de os sistemas articuladores (rouwtinization of
articulating systems), Kaplan (1995:16) .e refiere “a los procesos consolidatorios y
decisivos que siguen a los esfuerzos creativos e intensos de colonizadores y
colonizados por establecer el orden, las practicas consolidatorias y decisivas con las
cuales las contiendas se saldan definiti ;amentes, se establecen nuevas rutinas y
agencias, significados y arreglos de acue. do con los cuales la gente orienta su vida.”
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1700, y entro a formar parte de su n itologia. Se trata de Carlos Tamoabioy,
quien al morir dejo un testamento qu e permitio larecuperacion de tierras por
parte de los indigenas, por lo cual s llamado el Santo Carlos Tamoabioy.
Otro personaje legendario es Fray B irtolomé de [gualada, a quien recuerdan
con entrafiable respeto y carifio, pres compartio con ellos el yagé,; esto le
permitio legar hasta el cerro sagrido de Patascoy donde ningun blanco
habiallegado antes, aunque el espir. cude laminano lodej6 entrar (estrevista
a Luis Agreda 1985)°.

De esta manera, un miembro d» su propia cultura, Carlos Tamoabioy,
es reconocido como Santo, aunqu se tratd de un personaje central en la
lucha contrala Iglesia porlarecuperacion del territorio tradicional indigena.
LLas ambigiuiedades prevalecen y ¢ @ la misma forma, Fray Bartolomé de
Igualada es reinterpretado a partir de la cosmovision indigena: venerado
como protector de indios, admiraco por haber ingerido yagé y elevado a
nivel mitico. La superioridad del ir ligena se mantiene, ya que el misionero
no tiene ¢l poder chamanico complc to y necesario para completar lajornada
hacia la mina sagrada. ;Podemos ¢ ralizar lo anterior como una manifesta-
cion de la resistencia de los pueblos indigenas a la hegemonia del Catolicis-
mo? ;0O considerar a Fray Bart,lomé de Igualada mediador entre el
cristianismo y el mundo chamanic»?

Se evidencia en estos ejemplo: tanto la complejidad de las relaciones
entre grupos dominantes y subordinados, como su caracter ambiguo. Ortner
(1995:175) ha recalcado la ambigiiedad de la resistencia y la ambivalencia
subjetiva de los actos para quienes se comprometen en estos, como un
problema importante de investigac on. Aunque la ambiguedad es evidente,
se puede instaurartambién unainter iccion dialécticamediada culturalmente,
una “articulacion creativa de pos bilidades™ en los términos de Kaplan
(1995:99). La interpretacion se torna en campo de contienda, pero también
del surgimiento de articulaciones creativas de diversos significados. En
sintesis, se trata de interpretaciones produc:o de la articulacion de sistemas
culturales diferentes.

6  Patascoy es la montana sagrada donde los chamanes viajan en sus tomas de yagé,
cuando llegan al final de su aprendiz:je chamanico, como una forma de asegurar que
han adquirido el conocimiento chamuanico. Los blancos pueden tomar yagé pero su
competencia como chamames es lin ‘tada. Cierto poder y conocimiento esta reser-
vado a los chamanes indigenas, qui nes han ingerido yagé desde que nacen y han
cumplido anos de entrenamiento ch manico.
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Algunas categorias catolicas fueron incorporadas y reinterpretadas en el
sistema chamanico. Nociones tales ccmo cielo e infierno, que no hacian
parte de la ideologia indigena, han sido apropiadas y hoy en dia exceden los
limites que tienen en la ideologia cristiana. Los esfuerzos evangelizadores
son transformados asi en fuerzas y repre sentaciones que fortalecen el poder
del chaman. De esta manera, los objet s y simbolos litargicos se vuelven
parte de los rituales de curaciéon y son : sados como instrumentos de poder
chamanico. Taussig (1987:169) ha mc .trado cémo los chamanes se apro-
pian de los iconos de la iglesia para su propio uso, llegando a convertirlos
en seres vivientes con poderes curativos. Tal es el caso de la Virgen del
Carmen, que puede bendecir a los enfermos al ser manipulada como icono
por el chaman durante las sesiones de curacion. Desde el punto de vista del
colono, esta situacion es un reflejo de como “el indigena llega a ser mas
cristiano que el blanco™ (Taussig 1987:170). Por otra parte, como resultado
de la participacion activa del chaman en actividades comerciales, el sistema
chamanico es abierto, como Langdor (1979 y 1991) lo ha sefialado al
referirse al tratamiento chamanico de la enfermedad. En vez de negar la
medicina occidental o rechazar su uso, los chamanes incorporan tanto
farmacos como plantas medicinales en sus curaciones.

En la siguiente narrativa podemos ver la articulacion del chamanismo
y el catolicismo. El taita Juan, chaman kamsa de 82 afios, nos relata su

experiencia de subir al cielo, previa in restiéon de una de las variedades de
yageé denominada Cielohuasca:

Y o he volado hasta ¢l ciclo y alla encentré unas bancas, asi como hay bancas
aqui; entonces habia qué poco de rew: edios y un senor, o seria un santo que
estaba parado en la puerta, yo lo est ha viendo y se apeo y me dijo: usted
porqué vinoy yo le dije: pues yo vine 1 pasearime no mas y me contesto: pero
no es tiempo suyo, no es hora de qu - venga Usted, pero usted parece que
conoce muchos remedios, puede esceger aqui, aqui hay, venga y me mostro
todo ese jardin: era pedazos, pedacit s, y habia todo remedio alli y cogio y
me regalod para traer y sembrar aqui. “n el cielo esta sentado Nuestro Senor
como en un armario, encerrado en pu. o cristal (entrevista al taita Juan 1985)

El yagé le permite al chaman viajar donde quiera, dominar y conocer
personalmente aquellas fuerzas sobrenaturales de las cuales hablan los
doctrineros. En la vision se hace presete la huerta chamanica medicinal y
magica: su propio mundo de plantas nedicinales. Antes de regresar a la
tierra, un santo reconoce su conociniiento y le entrega otros remedios
(occidentales?) y por lo tanto mayor poder y sabiduria. Estos viajes
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chamanicos resultado de la toma de yaggé, relacionan el mundo ordinario y
el sobrenatural, contradiciendo el logma cristiano que pregona que tales
viajes se reservan a quienes han mue rto. Enla vision, el comentario del santo
sobre que no es hora para que el ch: man esté en el cielo, se refiere al hecho
de que no ha llegado su hora de morir.

Segun la tradicion, una de las f ientes del poder chamanico es el papel
mediador del chaman entre el mur do sobrenatural y el natural; el conoci-
miento del chaman le permite contrlar y manipular eventos en ambos lados
de la realidad. Se ha documentado (LLangdon y Baer 1992, Thomas y
Humphrey 1994), como en el contexto colonial, los chamanes aparecen no
solo como lideres religiosos, sino también como dirigentes politicos de la
comunidad. Thomasy Humphrey ( 1994), sefialan también las transforma-
ciones de los poderes chamanices en los sistemas indigenas, bajo la
expansion colonial. Resumiendo, 0os chamanes pueden volverse actores
politicos que actian como mediac.ores entre dos mundos, el propio y el
occidental y/o cristiano.

.Como interpretaron los misioneros el chamanismo, rasgo cultural
central del piedemonte del Putumayo? Taussig (1987), al analizar el
“boom™ del caucho a comienzos del siglo XX, afirma que la “cultura
colonial” construy6 una imagen ambigua del indigena salvaje (mitad
humano, mitad animal), atribuyéndole la practica del canibalismo’; el
miedo hacia este “indigena salvaje y canibal” hizo que los colonizadores
“retrataran la selva y los indigenas como fuerzas devoradoras™ y les sirvio
para “que alguien encarnara el repertorio de violencia de la imaginacion
colonial” (Taussig 1987:105). De acuerdo con esta representacion, los
indigenas servian no sélo como fuerza de trabajo, sino que eran sometidos
aritos de tortura, que como un espe:o copiaban los rituales canibales de los
indigenas, segun eran imaginados »or el colonizador.

En esta “cultura de la colonizicion™, las fronteras entre la sociedad
indigenay la blanca se difuminaron /se establecieron algunas dependencias
mutuas: los blancos mataban a los indigenas por su ferocidad, al tiempo que
buscaban su poder de curacion. Los colonizadores atribuyeron el poder de
curacion al salvajismo y a la ferocic ad de los indigenas. Esta construccion
occidental del “hombre salvaje” se funde con laconstruccionindigenade los

7  Tal como Obeyesekere (1992) lo s—fala para el caso hawaiano: se produce un
discurso diferente sobre el canibalisn.o en este nuevo contexto historico de poder,
dominacion y terror. :

173



EL CHAMANISMO...

“aucas”™, paganos de tiempos anterior:s a la conquista o individuos no
bautizados (figuras del Anticristo). Se rata de indigenas salvajes que han
vivido siempre en la selva amazonica y nunca tuvieron contacto con los
blancos, que son temidos por los chamaaes, pero con quienes los chamanes
cristianizados hacen pactos espirituales para adquirir el poder de desafiar el
destino, luchar contra el mal y curar los enfermos (Taussig 1987:99).
Usando el yagé, los chamanes se encuc ntran con los “aucas” y, al hacerlo,
se vuelven maestros. Podemos ver ¢ smo los indigenas se apropian del
discurso del colonizador y lo emplean . ontra ¢l mismo, adquiriendo poder
mediante el terror, como se manifiesta en el siguiente testimonio de un
mestizo de Descansé citado por Friede (1967:134):

“Oi de chiquito a los mayores, que " inieron los indios pumas quienes ‘se
comieron’ la villa de Santa Rosay la viilade Descanse, juntados con los aucas
del Andaki. Los pumas eran animales ;randes que se comian cuanto topaban.
[Los aucas cazaban a los cristianos conio se cazan animales. Cuando vino una
mujer llamada Antonia Campos y su marido Becerra, vinieron otra vez los
aucas; entonces los de Descanse los ¢orrieron con los perros, como se corre
a un animal...el puma que se comid : Santa Rosa era a manera de un gallo.
El puma era un Sibundoy, pero habi¢ también pumas Andaki.”

[.os misioneros de los siglos XVI + XVII veian a los chamanes como
hechiceros, y como Ginzburg (1992:1. 5) sefiala, el poder de la brujeria se
atribuia a pactos con el diablo. Como una comunidad interpretativa, los
misioncros identificaron a los chamar 2s con las brujas que, por la misma
¢poca en Europa, eran sometidas a lcs tribunales de la Inquisicion. Los
rituales chamanicos eran interpretad)s como aquelarres en los que se
adoraba e invocaba el diablo y se creia ¢ ue los chamanes entregaban sualma |

a cambio del poder que obtenian. Fray Pedro de Aguado (/1575/1906:444)
describe esos rituales de la siguiente 11anera:

“Acostumbran a tomar yopa y el tabaco, que lo uno es una semilla 6 pepita
de arbol y lo otro es cierta hoja que crian, ancha, larga y vellosa, y esto lo
toman en humo, unas veces por la bec :a y otras por las narices, hasta que los
emborracha y priva del juicio, y asi ¢ uedan adormecidos, donde el demonio
en suenios les representa todas las vanidades y maldades que €l quiera, lo cual
ellos tienen por muy cierta revelacicn y no excederan de aquello que han
sonado aunque mueran. Esta costuml re de tomar la yopa y ¢l tabaco es muy
general en todo el Nuevo Reino, y aun entiendo que en toda la mayor parte
de las Indias mas que en otra contratac16n, por ser instrumento 6 medio de que
demonio se aprovecha mucho con ellus, porque como dije, mediante el humo
que los indios toman de estas dos co .as se emborrachan y privan del natural
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juicio, y alli tiene el enemigo lugzr mas acomodado para hacerles idolatrar
y seguir las otras falsas opiniones que quiere.”

El principal objetivo de los misioneros era cristianizar y civilizar a los
indigenasy a los pueblos “salvajes™de las Américas. Estatarea se hizo dificil
de cumplir debido a la permanenci . de los rituales y las creencias de las
comunidades indigenas. La Unica explicacion que los misioneros eran

capaces de dar era que el diablo iripedia su mision, como aparece en el
siguiente testimonio:

“Aquella noche, a pesar de ser cristiznosy de haber recibido el Santo Bautismo,
convocaron al demonio y lo llamarc en sus ritos y ceremonias, y se le quejaron
de que los espaiioles habian ido a ¢ »mvertirlos y que los sacerdotes los habian
privado de yopa... y asi, toda la noche estuvieron el cacique y los indios que
estaban con él tomando yopa hasta “ue vieron el diablo y le hablaron, tomando
la yopa molida de una concha de c.aracol tapada con una cola de puma .... el
diablo iba a predecir todos los suczsos buenos y malos, las enfermedades o
muertes, que tendrian los indios, sus mujeres y sus hijos, segin declarara el
liquido inmundo que les manaba d~ las narices, por las que tomaban la yopa,

y que observaban en ciertos espejitos” (Pedro Guillén de Arce /1634/, citado en
Reichel-Dolmatoft 1978:27)

Podemos suponer que los misio ieros cre.an en el poder que las plantas
alucindgenas otorgaban a los chamar es. Aunque se creia que este poder tenia
unorigen diabélico, tal como labrujeria en Europa, los poderes sobrenaturales
de los chamanes eran reconocidos y iemidos, como también lo era su poder
de curacion, tal como Taussig (1987 | lo harecalcado. Asi, la Inquisicion no

fue la forma de acabar con estas practicas no catdlicas en el contexto
americano.

Estos primeros testimonios de ios misioneros, que corresponden a las
primeras etapas de la conquista y le colonizacion, se ligan claramente a su
concepciéon europea sobre la brujecia. Durante el siglo XIX, cuando la
articulacion del catolicismo y el char ranismo se ha vuelto rutinaria, encontra-
mos sacerdotes como Fray Bartolonié de Igualada, que toman parte en las
sesiones de yagé. Esta situacion sc interpreta, como lo he senalado antes,
como una manera de ejercer el poc~r sobre los colonizados a través de la
mediacion entre dos mundos. Cuarndo le preguntamos a Miguel Chindoy
—chaman kamsa— acerca de Fray 3artolomé de Igualada, éste comento:

“El tomé yagé, tomaba chicha. Fra médico el padre Bartolomé. El era el
propio para tomar yagé. Daba a las personas y también curaba. Conocia en la
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mirada. El como era tomador de yagé viejo, conocia; con el yagé se aprende,
¢l miraba a la persona y decia: hizo « sto no es mal de Dios, esto es mal del
projimo. Entonces ¢l le daba remedios. Lo curaba. El mismo no queria dar el
remedio sino el mandaba a otro. El nismo no daba. El mandaba a otro pero
reconocia si era mal de Dios o era m i del préjimo. El era muy buen padre,
¢l curaba con inyecciones, pastillas cualquier cosa le daba y asi curaba
(entrevista a Miguel Chindoy 1985).

En esta narrativa lo que se resalt « es el conocimiento y el poder de
curacion, en vez de lanaturaleza diab ‘lica de la magiay la hechiceria. ;Se
puede sugerir la hipotesis de que l'ray Bartolomé reconoce e! poder
curativo del chaman, de la misma manera como Miguel Chindoy reconoce
el de la medicina occidental? Es bien . abido que los curanderos indigenas
pueden hacerse cargo de las enferm:dades caracteristicas de la region
amazonica, pero que no pueden curar aquellas traidas por los colonizado-
res (Seijas 1969, Langdon y Mac Lennan 1973). Podemos interpretar esta
narrativa como un ¢jemplo de una articulacion creativa de conocimientos
médicos, el surgimiento de un nuevc sistema de curacion, resultado del
encuentro entre un grupo dominantc y otro subordinado, en vez de un
triunfo del conocimiento del colonizdor sobre el del colonizado. Como
propone George (1996:239), se ins'aura un proceso de “colaboracion
oposicionista” (oppositional collaboration), en contraste con la idea de
Kaplan (1995) del surgimiento de “tre diciones negativas™, la cual implica
que el colonizador interprete las tradiciones del colonizado en términos de
una subversion de las categorias occi lentales (i.e. antieuropeas), y en €se
sentido las designe como “negativas’ . En el caso que estamos discutien-
do, se construyen nuevos significado ; para definir y afirmar las identida-
des, que no implican necesariamente ' nasubversion, sino unaapropiacion

s

y recontextualizaciéon de las categorias del otro. Asi, como Taussig

(1987:367) lo ha indicado, en el rep:rtorio chamanico la conquista y la
colonizacion se objetivan como “u. imaginario magicamente dotado,
capaz de causar y de aliviar la desgracia.” (Taussig da el ejemplo de una
vision que tiene un chaman, en la cuil el poder magico lo crea la imagen
espléndida del ejército del colonizacor).

Tal como Thomas (1992:213) ha sei:alado, “frecuentemente, las identidades
y las tradiciones no solamente son difercntes unas de otras, sino constituidas en
oposicion a otras.” Asi se lleva a cabo ur proceso de inversion de la tradicion en
el cual los colonizados exaltan y defiend:n lo que los colonizadores denigraban;
tal es el caso del canibalismo, como lo podemos ver en la siguiente narrativa de
una mujer chaman que cuenta lo que hi:'o cuando se convirtio en tigre:
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“A nosotros nos tenia miedo la gente. Gente dariina! trataban a uno porque
nos convertiamos en animales mi iermano el finado y yo. El era de todo. Era
tigre, era boa, andaba por debajo del rio tocando esos garratones uhhhhh,
uuuuh... pero ¢l entregd al evange'io y se murio. Yo también cuando tomaba
yagé pa’volver tigre, mas graduando, mas graduando... si me gustaba...
Pa’volverse tigre hay que saber nnucho y duraba como tres horas, y eso se
siente como que pone una ropa, ua ruana grande. En medio de borrachera
hay harto gente pa’cuidar a uno, para dar aji, cana asada untao con aji, agua
de aji, uno toma y ajuuuu, no si:nte nada... al diablo no mas, parece un
viento que corre en un pedregal. Y el cuerpo, mejor dicho, esos huesos le
hacen asi...temblando. Uyyyy, y: soy puro hechicera y a la gente lo veo
como una pifia, ayyy y me gust comer, por eso yo entré en evangelio,
avisando bien. Asi perdida yo estuve por afios; y me comi una persona por
alla, feo es eso. Ayyy Dios mio, cra gente de lejos. Mejor dicho de aqui
podemos ir al Napo, al Ecuador, por alla 2 hacer maldades... aja y trataron
de matarme unos que traen escoveta, lanza de veneno. Sabe cémo hago?
miro un ceibo grande como ése pa’dentrar adentro, o si no, abro la tierra
y...ya no hay tigre. Como tanto sabiduria que tiene uno; entonces me vuelvo
pa’ca y cuando pasa borrachera ‘aco y guardo capa de ese tigre y ya...es
invisible, no se puede ver. Nadic puede matar un curaca que sea tigre!”
(entrevista a Dona Josefina, citaco en Silva 1993:56). '

Esta narrativa muestra como el chamdan interpreta y articula la
cristianizacion dentro de un context>y chamanico: como canibal ella entra al
evangelio “avisando bien”, o en otras palabras, como un “salvaje poderoso
y temido”’; sin embargo, la ambivalencia se hace evidente: aunque ella tiene
el poder que le dael yagé para volverse un tigre que nadie puede matar, hacer
dafio a otros implica ir contra el ex angelio, de lo cual se arrepiente como
cristiana convertida. Podemosestar de acuerdocon Fish(1989:151), cuando
sostiene que un coédigo es “‘un instrumento enteramente flexible para
organizar laexperiencia contingente de una manera que no excluye, sino que
torna inevitable su propia modificacion”. La mujer chaman puede volverse
cristianay dejar de comer gente, pero mantiene el poderde viajar por lugares
lejanos, hacer el mal y salir ilesa.

CHAMANISMO, MESTIZOS Y COLONOS

Hendricks (1988) establece dos caracteristicas centrales del poder
chamanico, a partir del trabajo que ha realizado entre los Shuar de Ecuador:
la primera, que ¢éste se deriva princ palmente de fuentes fuera del grupo, y
la segunda, que éste es un articulo intercambiable. Tradicionalmente, los
chamanes inga y kamsa viajan al medio y bajo Putumayo para ser entrenados
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o curados por los chamanes cofan y sion‘, considerados los maestrosy como
tales mas poderosos. Por otro lado, como articulo intercambiable, el
chamanismo ha ido adaptandose a la so :iedad de clases capitalista. Hoy en
. dia, los chamanes inga y kamsa se dcsplazan dentro y fuera del pais (a
Venezuela, Ecuador o Panama), tracajando con distintas formas de
curaderismo; han incorporado a su propio sistema chamanico diferentes
codigos y elementos culturales de otro: grupos, ampliando de esa manera
su poder magico. Es asi como los chimanes del valle de Sibundoy han
ganado un lugar muy importante en ¢l mercado de plantas y practicas
medicinales tanto en las tierras altas ~olombo-ecuatorianas como en las
tierras bajas amazonicas. Estoschamancs venden sus plantas y sus hechizos
magicos, trabajan como curanderos 2n distintas ciudades, y regresan
periddicamente al valle del Sibundoy p ra “limpiarse” de las malas influen-

cias de los espiritus y ser curados, si 2s necesario, por los renombrados
chamanes tradicionales que alli perme 1ecen.

Resumiendo, considerados como una comunidad interpretativa, los
chamanes han adaptado, en diferentes contextos, las mencionadas caracte-
risticas centrales del poder chamanice De esta manera, se hace necesario
considerar la comunidad interpretativa como “un sistema de agentes en
continuo movimiento”, en los términos de Fish (1989:152). Contrario a la
idea de una tradicion chamanica fija y establecida, vemos cémo la contin-
gencia y el cambio la caracterizan. Vemos en accion, ademas, el uso
estratégico de la tradicion chamanica para darle sentido a su presente.

La “‘colaboracion oposicionista™ s¢ torna una cuestion central al tratar el
caso los de mestizos y colonos. Brown (1988:104) sefiala que en el alto rio
Mayo de Pert, donde viven los chamanes mas activos, la supremacia de un
chaman se basa en la creencia de quc “¢él ha adquirido parte de su poder
chamanico rodeado de mestizos de la costa peruana que hablan espaiiol.”
Ademas, Gow (1994), que también h: hecho investigaciones en la region
amazonica peruana, sugiere buscar :l origen del complejo chamanico
amazonico centrado en el yagé, tanto 2n el surgimiento del mestizo como
categoria social como en los origenes e las ciudades amazdénicas. Gow se
refiere al flujo actual de conocimientc chamanico que va de las ciudades a
la selvaamazdnicay cuestiona lasupos.icion contrariade que el conocimien-
to chamanico ha sido exclusivamen:'z importado de culturas indigenas
prehispanicas al contexto urbano y m :stizo.

Considero que en vez de discutir cual grupo étnico es el “auténtico”
portador del conocimiento chamanico. lo que es evidente es el surgimiento
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de un espacio de articulacion de conocimientos sobre curanderismo y
magia. Luna (1992:232), en su traba o con pueblos mestizos en Perq, sefiala
como se encuentran todavia elem :ntos caracteristicos del chamanismo

amazonico nativo, aunque los mesti~os no se identifican con ningin grupo
étnico en particular:

“Practicantes localmente conocii 0s como “vegetalistas” o simplemente
“maestros”, todavia curan y ejercen otras actividades chamanicas mediante
el uso del tabaco y de plantas sicHtropicas...las ideas nativas de una causa
sobrenatural de las enfermedades con todavia omnipresentes en la poblacion
mestiza, y coexisten con conceptcs modernos occidentales.” '

Pinzoén y Suarez (1983:301), en su investigacion con curanderos urba-
nos, analizaron las impresiones que ‘0s pacientes populares urbanos tenian
de un chaman kamsa y concluyeron:

... el 80% de los pacientes que asis tieron a la consulta de Don Miguel, decian
que la magia de Don Miguel era *“ 1as poderosa” que la de otros curanderos,
porque ¢l los hacia “ver”, en las visic 1es de yagé, quiénes les habia causado dano
o brujeria, como la habian realizado~ que ademas podian conocer el futuro de sus
vidas y habian aprendido a sentir la -nergia de las otras personas. Estuvieron de
acuerdo también en afirmar que -1 volvieran a necesitar de un curandero,
volverian a tomar yagé puesto que &si eran ellos mismos quienes “conocian’ lo
que les estaba sucediendo o los que les iba a suceder y esto les evitaba caer en
manos de charlatanes que se inventz ban “cualquier historia con tal de robarles la
plata”. El 20% manifestd que no volverian jamas a tomar yagé, ya que la
sensacion era muy desagradable y I abian experimentado a Don Miguel como a
un brujo malo, pues habian visto “cemonios y cosas de magia negra”.

En laregion amazonica de Coloinbia, colonos y mestizos consultan a los
chamanes no sélo por su habilidac¢ para prever el futuro, convertirse en
poderosos animales como pumas, jaguares o tigres, y por tener el conoci-
miento curativo, sino por su capaci‘lad de curar hechicerias.

La magia y la hechiceria constit:yen una cuestion central para entender
coémo se articulan las culturas indi rena y mestiza. La colonizacion de la
cuencaamazonicaha continuado de sde finales del siglo XIX, principalmen-
te por los habitantes de las tierras altas andinas. Los colonos han sido
forzados a migrar desde la regioi ceniral andina hacia la Amazonia,
abriendo fronteras, de forma que su lucha por adaptarse a la selva tropical,
su sobrevivencia, esta fuertemente ligada a la magia, tal como Fajardo
(1991:8) lo recalca al describir las reencias de los colonos:
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“En ellos un poco su supervivencia ticne relacion con la magia, porque ésta
es una concepcion del mundo, de }a c: 1salidad social, de la concepcion de la
suerte. La magia es como le funciona ia escopeta, como le dan los partos a la
mujer, como se da la cosecha. Todo ¢so es un mundo que no dominan pero
es su manera de adaptarse al medic es su gran logica. El curanderismo
también esta dentro de esa gran louica, es una parte de eso, como un
instrumento complejo en el cual existe 1 elementos de observacion, porque no
es un desarrollo cientifico sino de la ex yeriencia. Es el mundo magico conuna
vertiente hacia la salud...porque la magia es todo.”

Acero (1991:223-226)) también se ha referido a las creencias de los
colonos en la magia: la selva tropical es considerada un “mundo encantado™
del cual no debe abusarse, porque de l¢ contrario ellos podrian convertirse
en victimas de su venganza. Acero también menciona el uso que hacen los
colonos de practicas de curacion y he chiceria como las de los indigenas:
“rezan’” sus cosechas y su ganado para orotegerlos de las pestes selvaticas;
creen que los accidentes son causados .or brujos o hechiceros. LLos colonos
no solo han conservado sus propias me licinas y practicas curativas (ya que
en los territorios marginales y aislados londe han llegado a vivir no existen

centros de salud), sino que también reconocen que los chamanes indigenas
son grandes curanderos.

En un trabajo anterior (Ramirez d¢ Jaray Pinzon 1992) insistiamos en
que aunque se introdujeran a la practicc. chamanica otros codigos culturales
y elementos de otros grupos sociales, el contenido tradicional indigena
seguia dominando y respondiendo a su zspecificidad cultural. Sin embargo,
a partir de la reflexion tedrica realizaca, se hace evidente que se establece
una relacion dialogica de discursos vpuestos que se funden generando
nuevas tradiciones, lo cual lleva a relati vizar la insistenciaen lo “auténtico™,
lo propiamente indigena, como objetivc de investigacion. Monning Atkinson
(1992: 308) al evaluar los recientes trabajos sobre chamanismo, concluye
que el chamanismo es una practica soc al situada historicamente y mediada
culturalmente, lo cual se constata para el caso del complejo chamanico del
suroccidente colombiano, donde se har' generado conocimientos y practicas
hibridas, a partir de la articulacion de sistemas culturales diversos.

De esta manera, los colonos hoy e1 dia no solamente atribuyen el poder
de la magiay el curanderismo a la feroc dady el salvajismo de los indigenas,
sino que también creen en la magiay ac uden a ella para dar significado a sus
vidas. Tanto para los indigenas com . para los colonos del Putumayo y
Caqueta, la magiay el chamanismo co.ustituye un campo de negociacion de
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identidades y en esta medida, se ha generado un sistema articulador de
conocimientos que se puede afirm:r, se ha hecho rutinario.
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