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HEINZGOLL

(Klagenfurt, Austria, 1934— Bogotá, Colombia, 1999)

El artista Heinz Goll —autordeltríptico queilustra la portaday el
reverso de portada de esta edición— desde los años 70 desarrolló en

Colombia parte fundamental de su obra, adoptandoa nuestropaís
comosu segundapatria y siendo cercano amigo de los indígenas
colombianos.

<«Goll pinta las imágenes de una nueva época en la que el
misticismo auténticoesel equilibrio entre razón e intuición diceel
¿rítico Orlando Mejía—. En laserie de susúltimas cenas el Cristo
consagra la vida cotidiana como manifestación de lo sagrado. Bebe

vino rojo en medio de los senos morenosde diosas de carne

voluptuosa comulga con granos de maíz de nuestros antepasados

precolombinos.

 

«Sus cuadros contienen en un mismotrazo las huellas de la

tradiciónartística occidental, del arte precolombino,dela estatuaria

egipciay la simplezade los paisajes chinosy japoneses».
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Encuentro de Taitas 3 36 Práctica y rescate

en Yurayaco de la medicina
tradicional

En junio de 1999se realizó en una población

caqueteña del piedemonte amazónico, un

encuentro quereunió cuarentataitas de seis

etnias, cultores de la planta sagrada del yagé.

Reproducimos unacrónica sobre el evento

(p. 3), la Declaración del Encuentro (p. 7) y

unaentrevista a los comisionadosporel

Encuentro para actividades operativas(p. 10).

Entrevista con Onésimo Ascencio Capera,

indígena pijao, médico tradicional con

formación como médico occidental, quien

además de atenderconsulta, dirige en

Riosucio, Caldas, una experiencia de forma-

ción en medicinatradicional para indígenas

embera-chamí, embera-catíosy pijaos.

 

Cosmología como El vuelo del chamán

análisis ecológico: Plumas y hojas para ensoñar

Unaperspectiva desde la selva pluvial de los uitotos
y muinanes 

Gerardo Reichel-Dolmatoff E
Fernando Urbina Rangel

El autor demuestrala relación de la cosmología y

  
 

los mitos de los tukano-orientales o desanas con El autoranaliza la significación de la

sus normas de conducta adaptativa. plumaria y otros objetos chamánicosentre

El chamanismoy los«sistemas de pensamiento los uitotos y muinanes,así comola relación

indígena» constituyen esquemasprácticos para el del mito de Diijomay la práctica chaamánica

control y manejo delos recursos naturales. dela transformación.

Cuandola tierra 23 49 Danzando

se enoja en el círculo
sagrado

Con base enla película documental Los hijos del

trueno de Martha Rodríguezy LucasSilva

(1998), se presenta la interpretación delos

médicostradicionales paecessobrela avalancha

del río Páez ocasionadaporel terremoto

ocurrido en junio de 1994 en Tierradentro y

su actitud antela declaración oficial de sus

territorios como zona dealto riesgo.

Crónica sobre un espacio de práctica y

recuperación de tradiciones de danza como

forma de búsqueday contactoespiritual. Se

comentanlas fuentes inspiradoras y viven-

cias del grupo de «danzas sagradas» que en

Bogotá coordina Esperanza González.

 

Neochamanismo y Chamanismo:

mercado actual de las estética de existencia

creencias William Torres C.

Josep Ma.Fericgla

Ante la proliferación en la sociedad occidental

moderna de todasuerte de neochamanismos,el

autorplantea la necesidad dedistinguir sus

diferencias con el chamanismopropio delas

sociedadeságrafas y originarias. El chamanismo

puede entenderse comoel conjunto de métodos

encontradospor cada sociedad para

asomarsea la profundidad delser.

Chamanizares abrirse caminos porlos

espacios del nomadismopara conjurarla

sedentarización y hacerde la vida una obra
de arte y una aventuraética. El autor detalla

las recomendaciones de don Juan Matus y

del abuelo uitoto Oscar Romána los

hombres de conocimiento.
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Editorial

Ricardo Díaz

Eltrayectoinicial de esta publicación ha confirmadola
actualidad y expectativa por el tema del

chamanismo,y la necesidad de contar con
información confiable sobre el mismo. Tarea enla que
persistimos en contribuir con esta segunda entrega.

Pero ese interés tiene muy diversas motivaciones.

El tema chamánico no es unívoco, y no puede serlo
porsu carácter mismode servivencial, de no ser
conceptual sino de requerir de la experiencia o del
conocimiento performativo —comosedice en el
lenguaje posmoderno—.Esto lleva a que existan
muchas versiones sobre qué es el chamanismoo,
inclusive, a que cada quien tenga un chamanismo a
su medida, o según su propia experiencia.

Podría pensarse que todo esto

alo único quelleva es a la
confusión. Pero precisamente
pensamos que con masrazón hay
queabrir espacios de debate, que

se establezcan reglas dejuego,
puntosdereferencia ciertos para

poderhablar del tema.

Distinguimos en nuestra

actividad dos formas generales de

aproximación. Una primera,
académica o erudita: conocer por

vía conceptual -lo escrito por
especialistas— de dónde viene el

chamanismo, cómo han sido su

historia y evoluciones, qué sobrevivencias existen.

A este propósito deilustración contribuyenel
conocimiento acumuladoy la investigación delas

ciencias occidentales: la arqueología, la historia, la
antropología, la etnografía, así como todoslos
nuevosapartadoscientíficos especializados que

estudian las culturas étnicas.

Una segunda aproximación, no excluyente con la
anterior, es la de conocer el chamanismo para

encontrarpistas para practicarlo, para que su visión

integral puedainfluir en nuestra salud y nuestra
forma de vida. Desde este punto devista, el

conocimiento puedeinfluir en la práctica y el
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Estamos seguros que

en los saberes y prácticas
de los pueblos originarios
podemos encontrar
lecciones, no solo para
construir formas de vida
más integrales y sanas,

sino para que la vida sea
una aventura sorprendente quela vida sea una aventura
y no un destino triste.

sustantivo «chamanismo»deviene en verbo:
chamanizar.

Esta última aproximación es todavía más compleja
y no exenta de riesgos, puesto que, como señala

Fericgla en unodelos artículos de esta edición, de
neochamanismos o propuestas para chamanizar está

plagadoel actual «mercado delas creencias». En
todasellas pueden haber búsquedasconsistentes y
válidas, pero también charlatanería y vulgares
negocios.

Visión Chamánica asume entonces una doble
aproximación, de conocimiento y de práctica. Como
ya se hadicho, es nuestro objetivo, nutriéndonos de
la historia y la etnografía de los pueblos indígenas,

sobrevivientes o desaparecidos,
encontrarvías prácticas para

retroalimentarla vida vertiginosa,
encrisis, neurotizada, según los

diagnósticos— de los habitantes de
la urbe moderna. Estamos

seguros de que en esos saberes y
prácticas de los pueblos originarios
podemos encontrarlecciones, no
solo para construir formas de vida
más integrales y sanas, sino para

sorprendente y no un destino

triste.

Unaimportantevía del
chamanizar actual, campo abierto, amplio y fértil para
la acción del hombre de hoy,es el retornoa la tierra
y a la naturaleza. El hombre pertenecea la tierra y no

al revés: invertir la ecuación depredadora queel
“desarrollo”y el “progreso” han impuesto es tarea de
quienes conciben su salud como parte de la salud de

la sociedady dela tierra. Cuidarla tierra y el agua,
protegerla biodiversidad y el medio ambiente, es una
tarea chamánicaa la orden del día. Seguramente hay
mástareas para los que quieran asumir la dimensión

chamánica, para chamanizar; pero ésta es concreta
y prioritaria para quienes quieran pasar de las
palabras a los hechos.



 

 

Encuentro de Taitas en Yurayaco
 

La realización de un sueño

Yurayaco -vocablo que en quechuasigni-
fica aguas claras— es un pequeño poblado
quenoaparece en los mapasoficiales. Con
una población cercana a 3.000 habitantes,
está adscrito como inspección al munici-
pio de SanJosé del Fragua —departamento
del Caquetá-, toma su nombre del hermo-

soy alegre ríotributario del gran Caquetá,
quebajandodelasestribacionesde la cor-
dillera oriental baña este territorio habi-

tado por losinganos desde comienzosdel

siglo.
Enmarcada porese paisaje, se destaca-

ba la aldea construida para el Encuentro
de Taitas y constituida por un amplio sa-
lón comunitario, un kiosco con techo de
palma de wuasi panga, seis amplias cons-
trucciones de madera para alojamiento,
cocina, economato y baños, todo lo cual
ha quedado comolegado parael funcio-
namiento dela escuela de etnoeducación
ingana y como sede permanente delas bri-
gadas de medicina tradicional.

Cómose gesta un hito

El Encuentro se puso en marcha meses
atrás con su lanzamiento en el V Congre-
so Indígena de Tanda Chiridu Inganokuna,
la organización que agrupa a los inganos

del Caquetá, antes denominada ORTN-
SUC.Pero la aspiración de realizar esta

reunión estaba en la mente delostaitas

desde hace muchos años. Una comisión
preparatoria —integradaporel taita ingano
Luciano Mutumbajoy,el taita cofán Cirilo
Mendúayel seguidor ingano Mario Jaca-
namijoy-recorrió las comunidadesde las
distintas etnias del piedemonte en las que
se reconocela existencia detaitas, A ellos
se les explicabala iniciativa del Encuen-

tro, entregándolesla invitación escrita, co-

mentando y discutiendo los objetivos y
propuestas y realizando la ceremonia

chamánica con la quese sellaban los com-
promisos y la confianza en el resultado
del propósito. Dichas visitas se exten-
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dieron por las comunidadescofán, inga,
siona, kamsá, coreguaje, uitoto, carijona y
tatuyo, en una extensa área que cubre los
departamentos amazónicos de Caquetá,

Putumayoy Vaupés. Untotal de 55 taitas
fueronvisitados einvitadosal Encuentro.

También durante meses, en Yurayaco,

los inganos que conforman las cinco co-
munidades de Tanda Chiridu Inganokuna

se dedicaron las tareas de preparación:
la construcción del poblado sede que alo-
jaría alostaitas, las comisiones de cacería
que proveerían de las carnes especiales
paraalimentodelos taitasylas diferentes
comisiones operativas paralas activida-
des del evento: cocina, chicha, música,

mensajería, aseo y vigilancia. El piede-
monte amazónico es unade las regiones
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Cuarenta

médicos indígenas,

auténticos chamanes,

encabezaron la
realización de uno
de los eventos más
importantes de la
historia de sus

pueblos:
inganos, cofanes,

sionas, kamsás,
carijonas, coreguajes

y tatuyos.
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con máspluviosidad enel planeta, y
poresoel Encuentro se caracterizó por
unfuerte tiempode lluvias, lo cual di-
ficultó tanto los preparativos comola
llegada de lostaitas.

Con excepción de algunos taitas
que enfrentaron dificultades insalva-
bles, los invitados se hicieron presen-
tes y se instalaron en sus respectivas
casasrecién construidas. En total 140
personas,incluidoslostaitas, algunos

con sus esposas, seguidores y apren-
dices, delas etnias representativasdel
piedemonte amazónico colombiano
comenzaronlas deliberacionesy cere-
moniasdeeste histórico Encuentro de
Taitas.

Cuarenta médicos indígenas, au-
ténticos chamanes, encabezaban la
realización de uno de los eventos más
importantesdela historia de sus pue-
blos: inganos de Caquetá, Bota Cauca-

na, Mocoay Valle de Sibundoy; cofa-
nes del valle del Guamuez, Santa Rosa

de Sucumbios, Afilador y Yarinal;

sionas del Bajo Putumayo; kamsásdel
Valle de Sibundoy;la anciana carijona
de El Tablero; coreguajes venidosdel
Orteguazaen el Caquetá; y los payés
tatuyosinvitados del Vaupés.

Para entrar en confianza

Porpetición de los propiostaitas, el
Encuentro se inauguró con una misa,
ceremonia que mezclaba elementos de
la pastoral cristiana con las profun-
das creencias de los indígenas. En

tornoa Taita Dios y la Madre Tierra,
pany casabe, vino y chicha, congre-
gados comounasola familia, la fami-
lia de los indígenas reivindicando el

carácter sagradodela tierra: «El hom-
bre no es dueño de la tierra, la tierra es

dueña del hombre». La Eucaristía tuvo
continuidad con la primera ceremonia
de yagé. La comunióncristiana segui-
dadela comuniónindígena. Esta pri-
mera ceremoniafue realizada por gru-
pos de procedencia, momento para un
primer contacto, para ver, para enten-

der el sentido de la reunión, para en-
trar en confianza con la comunidad
de objetivos.
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Enel segundodíalas autoridades
anfitrionas presentaron saludosa los
asistentes. A nombre de Tanda Chiridu
Inganokuna, dio la bienvenida la gober-
nadora Wairanina Jacanamijoy:«Te-
nemos un anhelo y es de que nos únamos
por una misma causa y una misma necesi-
dad, que es rescatar nuestra medicina tra-
dicional». Luego presentó un saludo el
gobernadordel resguardo indígena de
Yurayaco:«... que todo esto que se va a
hacer quede sembrado en nuestros corazo-
nes».

En nombre de la Comisión Prepa-
ratoria, el taita Luciano Mutumbajoy,
coordinador general del Encuentro,

contó cómola iniciativa de realizar el
Encuentro se originó en el II Encuen-
tro de Medicina Tradicionalrealiza-
do en Mocoaen abril de 1997. «La pre-
ocupación mía es que los mayores se están
acabando; por eso elfin de este Encuentro
es unirse por una sola causa: porla uni-
dad, por la defensa, y porla salud», agre-
86. También a nombrede la Comisión
Preparatoria intervinieron el taita
cofán Cirilo Mendúa y el seguidor
Mario Jacanamijoy, quienes narraron
aspectos del intensotrabajo de visitas

En el Encuentro

no hubo ponencias,
ni conferencias,

ni mociones;
habló la vida misma

de las comunidades,
sus sufrimientos,

la experiencia de los
mayores expresada con

pocas palabras,

con lenguaje
metafórico o con
sentencias para

orientar la vida,

dictadas por el mundo de
lo sobrenatural

y expresadas con la
pausada sabiduría

de los taitas.

a los taitas realizado durante cuatro
meses,
Anombrede la comunidad queofi-

ció de anfitriona, la seguidora Nativi-
dad Mutumbajoy contó la historia del
movimiento de recuperación de la me-
dicina tradicional en la región caque-
teña del piedemonte por parte de la
comunidad ingana. Hizo mención de
los primerostaitas dela región, cuan-
dose establecieron allílos inganos, el
taita Ignacio Jacanamijoy, su hijo
Apolinar y su nieto Roberto, con cuya
muerte parecía extinguirseen la región
una de las tradiciones chamánicas
más importantes.

Fueasí comolos inganos, organi-
zados en Tanda Chiridu Inganokuna, se
dierona la tarea de recuperar la medi-
cinatradicional, promoviendotalleres
e intercambios de conocimientos con
otras comunidades, incentivando los
cultivos de chagras medicinales, la
construcción de casas ceremoniales de

yagéy el apoyoalos taitas inganos de
regiones vecinas. El programahaal-
canzado su punto culminante con la
creación del programadeaprendices
dela medicinatradicionaly con la or-
ganización del Encuentro de Taitas.

Enla presentación de los taitas

asistentes, cada uno comunicó su
procedencia y manifestó sus expecta-
tivas de la reunión. Un sentimiento
común fue expresadoporllostaitas:la
alegría de encontrarse reunidos y de
poderse conocer y hacer amistad, el

agradecimiento porla invitación y por
las atenciones querecibían y la inten-
ción de contribuir al objetivo de la

unión para preservar la tradición.

Habla la vida misma

Entrando en la temática propia del
evento, el taita Luciano Mutumbajoy
expusolos objetivos de la reunión, sin-
tetizado entres ideas fundamentales:
Unidad—Defensa-Salud. La unidad,

indicando quelostaitas no deben com-
petir para ver cuál sabe más o cuál
menos, ni mucho menosse deben en-
frentarentre sí, como ocurría en tiem-

pos pasados;significa que a partir del



respeto a los mayores, todoslos taitas
buscan la unidad de pensamiento y
actúan organizados para defenderse.

La defensa implica que se acepta una
identidad comúnentorno dela medi-
cina tradicional, de la planta sagrada
del yagé y de las demás plantas medi-
cinales; asimismo, que se defiende a
los taitas legítimos, formadosen lar-
gos años de preparación y esfuerzos,
de los usurpadores y charlatanes,
indígenaso blancos, que usanlos ves-
tidos y símbolos dela tradición para
engañara la gente. Y la salud, consi-
derada comoel objetivo más importan-
te: salud para las comunidades,salud
para los seguidores y paralostaitas,

 

El kiosko fue uno de los lugares más

frecuentadospara el intercambio de
opiniones, saberes y vivencias.

salud para la humanidad. Los objeti-
vos superiores no son el negocio, la

política, o la religión, sino la salud.
Vale señalar aquíla diferencia de

carácter de esta reunión con las que se
presencian en el mundooccidental: no
hay ponencias, ni conferencias escri-
tas, ni mociones con extensos parla-
mentos. Aquí habla la vida misma de
las comunidades, sus sufrimientos, la
experiencia de los mayores expresada
con pocas palabras, con un hermoso
lenguaje metafórico o con sentencias
para orientar la vida, dictadas por el
mundode lo sobrenatural y expresa-
das con la pausada sabiduría de los
taitas. Los taitas más ancianos hablan
en sus propias lenguasyson traduci-
dos al español por sus seguidores.

VISION CHAMANICA / No.2

Los diálogos se intensificaban en
los recesos, animadas conversaciones
con repentinas explosiones de risa se
apreciaban enlas habitaciones cuan-
do la lluvia persistente los obligaba a
recluirse. Igual ocurría en las expedi-
ciones ala zona aledaña del monte en

busca de alguna planta especial, o en
los encuentros en el río a la hora del
baño, o en el compartir cuando lava-

banla ropa y recogían piedras de co-
lores del alegre Yurayaco, o en los
amenosencuentros en la cocina com-
partiendo totumasde chicha de pláta-
no, maíz o yuca, momentos ameniza-
dosporel improvisado grupo musical
inganoliderado enla flauta poreltai-

ta Peregrino. En la noche temprana,
con su potente vibración, los sapos bu-
fos -llamados «veraneros», en la re-
gión-, enmarcaban y establecíanrit-
mosen el transcurrir del tiempo.

Las sesiones, enmarcadas porlas

ceremonias nocturnas de yagé, apun-
taron alareflexión sobre los problemas
que enfrenta la medicina tradicional
indígena del piedemonte amazónico.
Se hizo claridad sobrelos, paraellos,

difíciles conceptoslegales de derechos
de propiedadintelectual y recursos
genéticos, la alarmante noticia de la
patente del yagé, las confusas nego-
ciaciones de laboratorios farmacéuti-
cos internacionalesparala extracción
de «sangregao»o sangre de drago(re-
sina medicinal de un árbol amazónico,

 

Croton lechleri) y el comercio incontro-
lado del yagé y otras plantas medici-
nales. Así mismose plantearon pro-
blemas de su quehacer chamánico,

considerando las lamentables y fre-
cuentes divisiones en las organiza-
ciones indígenas y sus autoridades

tradicionales, la pérdida delas tradi-
ciones, la severa deforestación de sus
reducidosterritorios y la cada vez más
fuerte presencia de charlatanes indí-
genas y colonos que desvirtúan la se-
riedad y el respeto de los auténticos
taitas y su sabiduría médica.

¿Cómohacer frente a todas estas
dificultades? La pregunta surgía en
las deliberaciones. Una vez más el

 

pensamiento delos taitas se orientaba
en tornoa los sentimientos suscitados
durante las ceremonias de yagé. Y en
formapaulatina fueron examinándo-
se las distintas propuestas: consoli-

dación de la unidaddelostaitas, estra-
tegias para poder seguir trabajando
comoverdaderos médicos indígenas,

compromisos para divulgarlos resul-
tados del Encuentro y responsabili-
dadesen la conservación y recupera-
ción de sus montañas, sus jardines o
chagras de plantas medicinales y sus
centros ceremoniales parael ejercicio
de la medicina tradicional.

Hasidonecesario dejar constancia
del papel que cumplió la organización
internacional Amazon Conservation

Team, conformada por un grupo de
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personas que de manera incondicio-
nal dedica sus esfuerzos a la conserva-
ción y recuperación de la diversidad
biológicay cultural en el piedemonte
amazónico. Después de cinco años de
apoyarel Plan de Vida del pueblo in-
gano, ahora se comprometen,sin va-
cilación alguna, a sacar adelante este
enorme propósito de los taitas y la rei-
vindicación de su medicina y su sabi-
duría. Así lo han entendidolostaitas
y poreso expresanoficialmente un ho-
menaje desolidaridady gratitud.

La reunión alcanzó dos momentos
culminantes. Primero con el pronun-
ciamiento de una Declaración del En-

cuentro,tarea difícil ya que fue preci-
so traducir el lenguaje alegórico y
simbólico de los taitas a un lenguaje
que,sin perderla esencia de su pensa-
miento, pudiera ser comprendido por

los no-indígenas. Y segundo,la con-
formación de la Unión de Taitas a tra-
vés de una instancia no jurídica que
interprete una auténtica unión de sa-
bidurías y voluntades.

 

La fuerza de las insignias

Si bien los pueblos indígenas amazó-
nicos han ocupadosusterritorios bus-

cando garantizar la supervivencia en
lugares que permitan la caza, la pes-
ca, la recolección de productos alimen-
ticios del bosquey los lugares óptimos
Parael levantamiento de sus aldeas y

6

viviendas, existe también el deseo de
configurar su poblamiento en torno a
la cosmovisión de sus ancestros, a los
señalamientosespirituales que llegan
durante sus ceremoniasrituales yal

descubrimiento de ciertos lugares que
consideran sagrados, lugares en los
que ocurre una auténtica manifesta-
ción religiosa y en los que se une el
mundovisible conel invisible.

Para los inganos dela región del
Fragua, estos lugares corresponden a
diversas piedras de gran magnitud
que rompen la monotonía del verde
paisaje selvático. Algunasdeellas son

los llamados «salados», misteriosas
piedras de sal en las que los animales
salvajes se reúnen duranteciertos pe-
ríodos del año, marcando los ciclos
productivos de la vida indígena. Se
destaca un sitio imponente y monu-
mental: la piedra de Yurayaco. Alrede-

Ante un acontecimiento así,

solamente es posible
guardar un prudente

silencio y rendirse a la

evidencia de que en el
piedemonte amazónico
se conserva una inmensa

sabiduría que el

mundooccidental
aún está por descubrir.
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Momentode deliberación
en el salón principal.

dor de ella se han tejido mitosyleyen-
das, siempre asociadas a la vida de
los inganosy, especialmente,a la sa-
biduría de los médicostradicionales.

Sabiendolos taitas, por rumores,
de la existencia de dicho lugar sagra-
do, escucharon de Natividad Mutum-
bajoy la historia tradicional de los
inganossobrela piedra, y acordaron
hacer unavisita ritual para conocerla
y percibir su «fuerza». Fue así como
los taitas, engalanados con sus atuen-
dos ceremoniales, hicieron peregri-
nación paravisitarla: maravilla natu-

ral de piedra maciza, de formacónica,
con cerca de veinte metros de altura y
cuarenta de longitud en su base. Auno
desus lados se aprecia un pozoenel
que acostumbraban a abrevar los ani-
males de monte cuando aun nohabía

sido tumbada la vegetación por los
colonos.

Despuésde la peregrinación, acen-
tuada por cantos ceremoniales, toma
de chicha y reunión por grupos, los
taitas consideran que la piedra debe
volver a manosdelos indígenasy ten-
drá que constituirse de nuevo en un
lugar ceremonial e insignia de la na-
ciente unióndetaitas.

Las ceremonias de yagé

Comoresulta obvio, el Encuentro de
Taitas rindió un homenajea la planta

sagrada de los indígenas del piede-



monte amazónico:el yagé. Tres solem-

nes nochesen las quela palabra cedió
su lugaral canto yel pensamiento pasó
de la diurna reflexión al trance noc-

turnoy a la comunicación con el mun-
dodel Espíritu.

Los payés tatuyos, vestidos con

sus mástradicionales atuendos, com-

parten su saberal ofrecer un hermoso
canto ceremonial, seguido de la aspi-
ración colectiva del sagrado rapé de
tabaco, según suspalabras, «para abrir

la mente a la sabiduría del mundo delos

espíritus».
Tras la toma del amargo brebaje,

todoslos participantes se recogen en

sus hamacas y guardan un imponen-

te silencio, mientras se dedican a re-
flexionar sobre las tareas que les im-

poneeste Encuentro. Y al tiempo que
van experimentandola profunda lim=
pieza de sus cuerpos, empiezan la mú-
sica de armónicasy flautas, los cantos
ylas danzas, cada uno en su propia

lengua, dando lugar a unasinfonía in-

descriptible. Poco a poco, al ganarse

la confianza y fortalecer la amistad,

los taitas intercambianentre sí cura-

cionesy ofrendas chamánicas que sólo
ellos entienden. Verdadero intercam-
bio de mensajes ysaberes, que en la

 

sagrada ceremonia del yagé configu-
ra una genuina alianza para asumir
el compromiso de la unidad de los
taitas.

Nuncahabrá palabras para poder
describir el sobrecogedor paisaje de
hamacasy cusmas, de collares y plu-
mas devariados colores, de cantos y
danzas, de cuarentataitas unidos para
escuchar la voz única de la Madre Tie-
tra y los mensajes profundosdel Espí-
ritu. No hay recuerdoalguno de que
algo así haya ocurrido antes y pasará
muchotiempoantes de quese repita.
Nohay forma de explicar lo difícil y
milagroso que hasido el poder pre-
senciar la multiformey celosa sabidu-
ría de los taitas enuna misma ceremo-
nia sagrada. Respetandola intimidad
de un acontecimiento así, solamente
es posible guardar un prudentesilen-
cio y rendirse ante la evidencia de que
en el piedemonte amazónicose con-

Declaración

serva una inmensa sabiduría que el
mundooccidental aún está por des-

cubrir.
Transcurridos ochodías, la tarea ha
terminado. Lostaitas dejan constan-
cia y firman la Declaración que será
emitida al mundo.Cierto sentimiento
de nostalgia los cobija y atrás quedan
reflexiones, amistades y ceremonias.
Regresan a sus casas, algunos con lar-
gastravesías de hasta dosy tresdías,
pero con el compromiso de compartir
lo vivido con sus comunidadesy con
la responsabilidad detrabajar, ahora
unidos, por la unidad,la defensa y la

salud de los pueblos del piedemonte
amazónico colombiano.
A pesar delas dificultades, se hizo

posible un milagro llamado Encuen-
tro de Taitas. Un sueñorealizado que

es sólo el comienzo de un arduo pro-
ceso de recuperación de la más espe-
ranzadora tradición de la medicina

indígena colombiana.

CRÓNICA DE
RICARDO DÍAZ Y GERMÁN ZULUAGA

del Encuentro de Taitas

EnYurayaco, Caquetá, piedemonte amazónico colombia-
no,territorio indígena del pueblo ingano,entre el primero
yel ocho dejunio de 1999, nos hemos reunido los médicos

tradicionales indígenas —taitas, sinchis, curacas y payés—para
realizar el Encuentro de Taitas.

En el evento nos hicimos presentes representantes de

los pueblos inga, kofán, siona, kamsá, coreguaje, tatuyo y
carijona. Esta reunión la hicimos a puerta cerrada, entre

nosotros.

Queremosagradecera la organización ingana Tanda
Chiridu Inganocuna (ORINSUC), anfitriones y promotores

del Encuentro. También, a los hermanos no-indígenas

de Amazon Conservation Team —ACT-, que se han unido a

nuestra causa y sin condiciones aportaron los recursos

técnicos y financieros para hacer posible este histórico
Encuentro.

Después de 500 años de conquista, despojo y muerte

para nuestras comunidades y nuestros saberes, por pri-
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mera vez hemos podido reunirnoslos médicostradiciona-

les indígenas yageceros de Colombia para conocernos,
intercambiar conocimientos, hacer amistad y unirnos por
una sola causa y un solo pensamiento.

Al cabode ochodías, en los que hemosreflexionado

sobre nuestra medicina, hemosrealizadotres ceremonias

de yagé y hemosvisitadola piedra ancestral de Yurayaco,
lostaitas declaramos:
1. Enesta región del piedemonte amazónico aún

sobrevivimosvarios pueblos indígenas, quienes
recibimos comoherencia de nuestros antepasados

una gran sabiduría con las plantas medicinales, con

el conocimiento de la selva y con el manejo del bejuco
sagrado:el yagé.

2. Consideramos que el yagg, las plantas medicinales y
nuestra sabiduría son un regalo de Dios y un gran

beneficio para la salud de la humanidad.Este
Encuentro puedeser nuestra última oportunidad
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para unirnos y defendernos. No nos han movido
intereses económicoso políticos.
Estamosenla obligación de mostrarle al mundo, con
decisión y seriedad, nuestros valores. Como hijos de
un mismo Padre y hermanos que vivimos enla Madre
Tierra, queremoshablar a todosy ofrecer nuestro
aporte para que la vida, la paz y la salud sean
posibles.
Ahoralos no-indígenas se están dando cuenta de la
importancia de nuestra sabiduría ydel valor de nues-
tras plantas medicinales y sagradas.
Muchosdeellos están profanando nuestra cultura y
huestrosterritorios, comerciandoel yagé yotras
Plantas, vistiéndose comoindígenas y actuando como
charlatanes. Vemos con preocupación que se está
promoviendo una nuevaforma de turismo para
engañara los extranjeros con supuestosservicios de
taitas o “chamanes” en varios pueblosdel
piedemonte amazónico.
Incluso, muchos de nuestros propios hermanos indí-
genasnorespetanel valor de la medicina tradicional
y andanporlos pueblos y ciudades negociando con
nuestros símbolos y engañandoa la gente.
Algunosquierenllevarse las semillas para
patentarlas y hacerse dueñosde ellas. También gente
del Estado quiere declarar el yagé como una planta
narcótica y prohibir su uso para la humanidad.
Así mismo, denunciamos que muchos antropólogos,
botánicos, médicosy otroscientíficos están haciendo
experimentacionesconel yagéylas plantas
medicinalessin tener en cuenta nuestro saber
ancestral y nuestros derechos de propiedad
intelectualcolectiva.
Denunciamosel atropello cometido con nuestros
hermanostatuyos procedentes de Yapú, Vaupés,
quienesal venir a este Encuentro fueron despojados,
Por las autoridades, del yagé que traían para
compartir en las ceremonias.
Exigimosrespeto a nuestrosterritorios, nuestra
medicina indígenay a los taitas o médicos
tradicionales. Pedimos que comprendan que nuestra
medicina tambiénesciencia, aunque no de la misma
manera quela entienden los occidentales. Nosotros
los taitas somos verdaderos médicos y con nuestro
saber durante siglos hemos podidocontribuir con
eficacia a la salud de nuestros pueblos.
Exigimosla inmediata suspensión de la patente
otorgada en Estados Unidosal señor Loren Miller.
Para nosotros, esto representa un abuso y una grave
profanación a nuestra planta sagrada. Declaramos
queel yagéy las plantas medicinales que utilizamos
son patrimonio y propiedad colectiva de los pueblos
indígenas, y cualquier utilización en nombre del bien

Comohijos de un mismo
Padre y hermanos que

vivimos en la MadreTierra,
queremoshablar a todos y
ofrecer nuestro aporte para

quela vida, la paz y la
salud sean posibles.

de la humanidad deberá hacerse con nuestra
participación en los beneficios que deesto se deriven.

8. Pedimosel reconocimiento legal de nuestra
autonomía en el manejo de la salud de nuestros
pueblos, conforme con nuestros usosy costumbres.

9. Necesitamos recuperar nuestros territorios y nuestros
lugares sagrados. La selva es para nosotrosla fuente
de nuestros recursos.Si se acabanlas selvas, se acaba
la medicinay la vida.

10.Solicitamos apoyo para nuestra causa. La gente
no-indígena puede ayudarnosa consolidar la
unidady la defensa de nuestra medicinatradicional,
porque se ha demostrado que también ellos se
benefician de la sabiduría de los taitas,

11. Altérmino del Encuentro,los taitas nos hemos
comprometidoa trabajar por la unidad y defensa de
la medicinatradicionaly a ofrecer, con dedicación,
nuestros servicios por la salud de los pueblos
indígenasy de la humanidad.

12. Lostaitas nos comprometemosa iniciar un proceso de
certificación de los practicantes de la medicina
indígena y a establecer nuestro propio código de ética
médica. Así permitiremosreconocer confacilidad la
diferencia entre taitas y charlatanes.

13, Así mismo, estamosen disposición de realizar
brigadas de salud alos pueblos indígenas de
Colombia y América que noslo soliciten.
Conscientes de que los no-indígenasrequieren de
nuestros servicios como médicos, proponemos
construir Hospitales de Medicina Indígena, para que
puedantener un acceso másfácil y en condiciones
más adecuadasa la forma comotrabajamos,
relacionada siempre conla naturaleza.

14. Lostaitas presentes en el Encuentro hemos decidido
constituirnos en la UNIÓN DE MÉDICOS INDÍGENAS
YAGECEROS DE LA AMAZONIA COLOMBIANA
—UMIYAC-ynombrar nuestrospropiosdirigentes
parallevar a cabolas diferentes accionesa las que
nos hemos comprometido y que nos representen ante
el mundo,sus gobiernos ysus instituciones.

Para efecto de la divulgación de la presente Declaración y
los resultados del Encuentro, presentamos una publica
ción y unregistro audiovisual que queremos difundir a



Momentodela peregrinación de

los taitas a la Piedra de Yurayaco.

través de nuestros propios representantes. Los derechos
de autor de estos dos instrumentos son propiedad de la

UNIÓN DE MÉDICOS INDÍGENAS YAGECEROS DE LA

AMAZONIA COLOMBIANA -UMIYAC-y no será permitida

ningunautilización al margen de nuestra decisión,

Presentamos un saludo especial a nuestros hermanos

taitas que por diversos motivos no pudieron acompañar-

nos en este Encuentro. Al pensar en ellos, hemos procu-

radoquelas decisiones también los representen y desde
ya los invitamos a que integren la UNIÓN DE MÉDICOS

INDÍGENAS YAGECEROS DE LA AMAZONIA COLOMBIANA

—UMIYAC-y al proceso que hemosiniciado.

A nuestros hermanosindígenas, queremosaclarar que

la unidadde los taitas no busca competir o reemplazar el
importante papel de las organizaciones indígenas que ac-

tualmente nosrepresentan. Por el contrario, queremosofre-

cer nuestroservicio y apoyoparafortalecer sus propósitos.
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Agradecemosa los hermanosque en otros países han
convocado unacoalición para defender nuestra tradición
médica, las plantas medicinales y el yagé; esperamos que
nuestra unión les permita apoyarnos de una manera más
efectiva.

Eneste fin de siglo estamos viviendo una época dramá-

tica de violencia, odio, pobreza,injusticia y enfermedades.

Alas puertas del nuevo milenio vemos la oportunidad de

cerrary sanareste período triste de la humanidad.
Queremosofrecer nuestra participación en la construc-

ción de una épocade esperanza, salud y alegría. Estamos

convencidos de queel yagéy las plantas medicinales de
nuestrosterritorios y nuestras culturas, como regalo que

son del Creador, pueden ayudar a hacerrealidad la cura-

ción del mundo.

Damos constancia en Yurayaco, el día 7 de junio de
1999, lostaitas que aquí firmamos:

 
 

Laureano Becerra (i)

Peregrino Jacanamijoy(1)

Francisco Piaguaje (5)
Domingo Tisoy(i)

Luis Octavio Criollo (k) Efraín Raúl Mejía (t)
Patricio Jojoa (1) Enrique Lucitante (k)
HernandoCriollo (k) Liborio Criollo (s)
Héctor Yaiguaje Coca (s)

—

Tarcisio Yocuro (s)
José AlfredoMojomboy(i) Isaías Mavisoy (1)

Drigelio Criollo (k) Francisco Tandioy(i)
Plácido Lucitante (k) Humberto Piaguaje (s)
AbrahamQueta (k) Luis AntonioCriollo (k)

 1 Listado en orden defirmas, segúnel original, con la sigla del grupo indígena entre paréntesis: (1) ingano,
(k) kofán, (s) siona, (c) carijona, (km) kamsá,(1) tatuyo y(cg) coreguaje. Firmaron 40 taitas.

AngelCriollo (s) Juan Yaiguaje (s)
Concepción Chindoy (km) Santiago Chicunque(km)

HermógenesPiaguaje(s) Paulino Mojomboy(i)
Eliseo Queta(k) AgustínMutumbajoy(i)

Cirilo Mendúa(k) Josefina Payaguaje (c)

Fernando Mendúa(k) Luciano Mutumbajoy(i)
Antonio Jacanamijoy(i) Natividad Mutumbajoy(i)

José Becerra(i) Santiago Mutumbajoy (1)

Tiberio Lucitante (k) Juan Jansasoy(1)

Carlos Quinchoa(1) Bernardo Suárez (t)
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Hemos soñado sembrando maíz

Entrevista con la Comisión Operativa de UMIYAC

A cuatro meses de concluido el Encuentro de Taitas en Yurayaco y de
fundada la Unión de Médicos Indígenas Yageceros de la Amazonia
Colombiana “UMIYAC-, Visión Chamánica sostuvo la conversación
que a continuación se extracta con los miembros de su Comisión
Operativa: Luciano Mutumbajoy, ingano, Hernando Criollo, cofán,
Paulino Mojomboy, ingano, y HermógenesPiaguaje, siona. Al
momentodela entrevista, ellos, acompañadosporel doctor Germán
Zuluaga, su asesor, se disponían a viajar a Estados Unidos en misión de
acercamiento con diversas organizacionescientíficas y ambientalistas.

Visión Chamánica: ¿Qué balance
ofrecen los desarrollos que ha tenido la
creación de la Unión delos Taitas?

Luciano Mutumbajoy: Bueno,el resul-
tadohasido favorable, ya que hemos
tenido entrevistas con diferentes enti-
dadesy la respuesta ha sido positiva.
Las entidades nos han recibido bien,
han entendidoel proceso que se ha ini-
ciado,lo quefue el Encuentro y cuál es
el motivo de habernos unido los médi-
cos tradicionales.
Paulino Mojomboy: Enlas entidades
quedaronsatisfechos con nuestras de-
claraciones, parece que nos van a apo-
yar en todas nuestras necesidades.
HernandoCriollo: La gente ya se ha
comprometido a ayudar en lo posible.

 

HermógenesPiaguaje: Estamos dan-
do un paso muyclaro y transparente,
sobre todo con nuestros taitasy con la
comunidad.De parte del Estado tam-

bién hemosvisto que ha sido muycla-
ro, la gente se está dando cuenta que
estamosenla realidad deltrabajo. Las
entidades del Gobierno como que han
sentido y les hemos tocado de verdad
donde se debe tocar, nos han corres-
pondido con claridad, nos han dicho
quesí, que nos van a ayudar.

Germán Zuluaga: En las distintas

entidadesvisitadas, en la divulgación

del Encuentro, han captado quees algo
profundo,serio y que realmentetiene
el apreciodelostaitas. El resultado pre-
liminar es que a alto nivel -ministe-

Luciano Mutumbajoy, ingano,
del cabildo Inga-Kamsá de Mocoa,
Putumayo; heredero de una antigua

estirpe de chamanes y hoy uno de
los más destacadoslíderes parala
recuperación de la medicina

indígena,

HernandoCriollo, cofán,
del resguardo de Santa Rosa del
Guamuez, Putumayo,líder de la

conservacióny recuperación dela
naturaleza y las plantas medicinales.

rios e instituciones comoel Programa
Plantey el Incora—se está convocando
una alianza para crear un corredor
biológico y cultural de todoel piede-
monte amazónico. Nadie tiene recur-
sos; la tarea nuestra es, con ese com-

promiso y esa voluntad política,
conseguir esos recursos de la gente
que puede ayudar.

¿Quéplanes y perspectivas concretas
hay para la actividad de UMIYAC?

T.L. Mutumbajoy: Primero que todo,
hacer conocera las entidades el docu-

mento, la Declaración, para que se en-
teren y se den cuenta de que los médi-
cos tradicionales estamos dispuestos
a hacer conocer nuestras necesidades
y nuestros conocimientos, con el per-
miso de los ancianosy el Consejo Ma-
yor de UMIYAC.
T. H. Criollo: Por ejemplo, en Ecofon-
do hicimos entrega de unos proyectos
para quelos estudien, para que cuan-
donos sentemosa trabajar haya más o
menos un tope de su apoyopara los
huertos medicinales. Tenemosen las
manosel proyecto para estudiarlo, ya
es un resultado concreto. El Plante

tambiénestá dispuesto para ayudar en

 



el rescate dela cultura y la medicina
tradicional. Eso es un avance.

H. Piaguaje: No estamos haciendo
competencia a nadie, sino de verdad
formándonos,sin afán, sin poner po-
lítica, sin nada. Estamosconfiados de

que Dios nos está ayudando y vamos
a conseguir lo que estamos necesitan-
do; nosotros lo que queremoses forta-

lecer nuestra medicinatradicional. Y,

pues, ahí mismose trata lo de los terri-
torios, de vivienda, de educación, bue-
no,todo esto va acompañado. La UMI-
YACestá buscando aplicación para

los médicos tradicionales que están
manejandoyagé, de resto no nos com-
prometemos, porque sinceramente
respetamostodala sabiduría de los de-
más compañeros, pero nosotros no
manejamosese saber. Por eso estamos
diciendo que nosotros únicamente nos
comprometemos con los tomadores de
yagé a organizar, a apoyarles. Cuando
ya estemosbien organizados, con unas
decisiones muyclaras, ya nos toca lla-
mar alos compañeros que están mane-
jando otros saberes parair unificando
experiencias y conocimientos.
G. Zuluaga: Laidea máxima es lograr
garantizarla conservación de la diver-

sidad cultural y biológica de la mano
delostaitas. Ya se entiendela necesi-
dad de que el ordenamientoterritorial
de las comunidades no se haga con
base en los inventarios que hace la
ciencia occidental de recursos gené-

ticos, flora, fauna, ecosistemas, sino
también con el inventario y los cono-
cimientos quetienenlostaitas:sitios

sagrados, lugares estratégicos de do-
mesticación deplantas, etc.

Algo también interesante es que no
se fue a pedir permiso paratrabajar
como médicostradicionales;ellos tie-
nen derechoparatrabajar, la medici-
natradicionaldela cultura del yagé
ya está reconocida. Lo quelostaitas
asumen como compromiso es organi-
zarse internamente clarificar todo el
manejo de la medicina para quela cul-
tura no indígena pueda dialogar y
pueda tener accesosi quiere. No se está
pidiendo permiso a nadie para traba-
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jar como médicos tradicionales, por-
que nadie puedecertificarlos comota-
les sin saber qué es eso.

¿Cuáles son las expectativas de la gira
por Estados Unidos?

L. Mutumbajoy: La expectativas via-
jar conelfin de hacer conocer a la opi-
nióninternacionalla Declaración del
Encuentro, las palabras de los ancia-

nos. Y, como se habló en el Encuentro

de MédicosTradicionales, hacer cono-

cer al mundoentero la importancia de
la medicinatradicionaly el valor que

tiene su práctica para los indígenas.
H.Piaguaje: Nosotros estamos segu-
ros que nosva a ir bien, hemos soña-
do, comose dice, «sembrando maíz».

Así, sembrando estos productos, es

comoparaconseguir recursos.
G. Zuluaga: Por un lado, nos propo-
nemos unadivulgaciónseria del tema

del yagé, creo queesto va a aclarar qué
es la medicinatradicional de los indí-

genasdel piedemonte amazónico, qué
es el yagé, y eso ya es unatarea. Pero
además se está buscando apoyo de
tipo jurídico, apoyodetipocientífico
y apoyo de tipo económico.

¿Quéorientaciones hay parael trabajo
de la UMIYACenel año 2000?

L. Mutumbajoy: Terminandoesta gira,
yo creo que este año cumplimos con la
divulgación de la declaración. Lo que
quedaes regresar de nuevo a nuestras
comunidades e informar los resulta-
dosdela gira. Ya tenemos un comisio-
nado,un aprendiz de la medicinatra-

dicional, para que vaya dondelos
ancianos y empiece a entregar el do-
cumental, las memorias,el libro, y todo
el trabajo que se ha hecho de
audiovisuales, para que los ancianos
se enteren que se está cumpliendolo
quese habló en el Encuentro. Pensa-
mospor ahí enel año 2001 volver a

hacer otro encuentro para informar en
general a los ancianoslos resultados
de todoel trabajo quese hainiciado.
P. Mojomboy: Conllas ayudasdeto-
dos, sea de Colombia o del exterior, ha-
cer un plan de todos los médicos para

Paulino Mojomboy,ingano,
del resguardodeLaFloresta,

municipio de Piedemonte, Cauca;
merecedorde gran reconocimiento

porsus habilidades médicas y

conocimiento de plantas medicinales,

HermógenesPiaguaje,siona,
del resguardo de Buenavista,

Putumayo;representante de su

comunidaden la Organización Zonal
Indígena del Putumayo —OZIP.
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que hayancasas, hospitales, o chagras
y tierras para territorios indígenas.
Porquesi no en qué podemos sembrar
nuestras medicinas. También nos ha-

cen muchafalta las aguas,las selvas,
para buscarhierbas medicinales de las
montañas. Para eso necesitamos nues-
tro territorio, para tener aguas limpias
y selvas para todas nuestras comuni-
dades, nuestrostaitas, todo para todos.
H.Criollo: Dios mediante, ya estamos
programando buscar una oficina aquí
en Bogotá, para podertrabajar.
H.Piaguaje: Estamos pensando que,
ahora que regresemos,ya nos toca sen-
tar todo el Comité y lo primero que es-
tamos pensando es que tenemos que
de verdad buscar la unidad de los mé-
dicos tradicionales, con los otros com-

Luis Octavio Criollo, cofán,
del resguardo de Santa Rosa del

Guamuez, Putumayo; gobernadordel
cabildo en su comunidad, actualmente

participa del proceso de seguimiento
dela medicina tradicional.

Germán Zuluaga,
asesordelostaitas

y participante con ellos en todo el
programaderecuperación dela

medicinatradicional.

pañeros que no estamosahíy visitar
todoslossitios donde hayauntaita de
los que manejanel yagé.
G. Zuluaga: En cuanto terminela gira

y tengamoslas cartas y las normas de
compromiso delas instituciones que
hemosvisitado, se va a elaborar un do-
cumento con todo lo que se ha plan-
teado, pero con los compromisoscon
el Ministerio de Salud,tal cosa; conel
Ministerio de Medio Ambiente, tal

cosa; con el Ministerio de la Cultura,
tal cosa; con los recursos dadosportal
entidad,tal cosa—. O sea, ya un docu-
mentobien centrado. Deotra parte,el
Comité Operativo de UMIYACtiene
unas pequeñas normasiniciales de
cómova a funcionar para empezar a
poner en marchala Unión de Taitas.

 

Ustedesinsisten en que UMIYACnoes
una organización, ¿cuál es la diferencia?

G. Zuluaga: Cada taita que conforma

la UMIYACsigueperteneciendoa su
propio cabildo, a su organización. Si
se obtienen recursos para apoyara ese
taita -su casa, su alimentación-, los
recursos se canalizan directamente a
través dela asociación o del cabildo,
no pasan por UMIYAC. UMIYAC no
existe como entidad jurídica, porque
en el momento enqueentrara a ser re-
conocida comoinstitución, empezaría

a entrar en competencia. La Unión de
Taitas va mucho más allá, no debe

entrar en conflicto. MEE”

ENTREVISTA DE RICARDO DÍAZ
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Cosmología comoanálisis ecológico:
Una perspectiva desde la selva pluvial

Gerardo Reichel-Dolmatoff

1

Hasta hace relativamente poco, la ima-
genculturaldelas tribus indígenas del
trópico americanoera la de un conjun-
to de pueblos másbien primitivos y hos-
tiles cuya contribución al pensamiento
humanoera insignificante y cuyo ni-
vel de complejidad social había queda-
do muypordebajo del de la mayoría de
las sociedades aborígenes del Viejo

Mundo.Enefecto,solo alasaltascivilizaciones de Améri-

ca —los antiguos mexicanos, los Mayas y los peruanos

ocasionalmente se les daba crédito de haber creadoinsti-

tucionessociales, políticasyreligiosas más bien comple-

jas, pero aun en ese caso ha habido solo raras veces una

discusión explícita de lossistemasfilosóficos nativos o de

algo que se acercase auna cosmovisión
integrada. A veces unocasi llegaba a
creer que losindios dela selva tropical
eran sociedadesfósiles; sociedades que,
en cierto sentido, eran incompletas;
que no habían evolucionadoy que no
teníannada para enseñarnos.Estaban
«fuera de la gran corriente», al decir de

algunos, y aquellos de nosotros que
habíamoshecho de estas sociedades el

objeto de nuestros estudios, tuvimos
quelucharcontrael estigma de traba-
jar «fuera de la gran corriente».

Recientemente, sin embargo, esta
imagenhasidosujeta a cambios nota-
bles. Las investigaciones etnológicas,
adelantadasentre las tribus que aún
existen en la selva pluvial tropical, han
comenzado a alcanzar una profundi-

dad y una amplitud de comprensión
antes impensables; esta percepción,

recién lograda, está comenzandoa arro-
jar una luz enteramente nueva sobre
los logros intelectuales de los pueblos
indígenas de la hoya del Amazonas,
las praderas del Orinoco, y muchas
otras regiones de los trópicos america-
nos, en unavasta área que cubre más
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de seis millones de kilómetros cuadra-
dos. Parece quelos viejos estereotipos
están desapareciendo porfin;en su lu=
garsenos presenta una imagen nueva:
el Indio, no sólo como un pensadoral-
tamente pragmático y comoindividuo
dotado de un buensentidodela reali-
dad, sino también, el Indio comofiló-
sofo abstracto, como constructor de

modelos cósmicos intrincados, y como planificador de

vastos esquemas morales. También, en la misma época, en

vista del actual interés en los recursos naturales, muchos

científicos y técnicos, quienes habían prestado su aten-

ción a las áreas selváticas tropicales del mundo, se habían
ocupado delos muchosproblemas de adaptación ecológica

a los cuales las sociedades tradiciona-
les habían tenido que hacer frente en
aquellos medio ambientes. Enel caso
de la hoya amazónica se necesita una
sociedad sana y enérgica para hacer
frente a las rigurosas condiciones
climáticas yal uso prudentedelosre-
cursosfácilmente agotables; una socie-
dad que haya desarrollado no sólo una
serie de reglas de conducta altamente
adaptativas para la supervivencia

—concebidas dentro de cuerpos insti-
tucionales efectivos—sino, más impor-
tante aún, una sociedad con un siste-

ma coherente de creencias y con una
base de valores verdaderamente moti-
vadores que haría soportables los pro-
blemasdela existencia humana, en un

mundo imprevisible.
Mipropósito, en esta conferencia, es

describir y examinar algunos aspectos
de conducta adaptativa que he podido
observar en el curso de mis contactos
con algunostipos indígenasde las tie-
rras bajas de Colombia. Debo añadir
aquí, que entiendo por conducta adap-
tativa cualquier factor que incremente
la posibilidad de supervivencia indi-
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Cosmología como análisis ecológico

vidual o del grupo. A continuación me referiré principal-
mente a los indios Tukanos del noroeste amazónico, en
especial a los Desana (Tukanos Orientales), y mi interés
principal es trazar algunas conexiones que existen entre
los conceptos cosmológicos de estos indiosy la realidad
de la adaptación a un ambientefísico dado, En el curso de
este empeñotrataré de demostrar que las cosmologías y
estructuras míticas de los aborígenes,junto con la condue-
ta ritual derivadade ellas, representa, en todo sentido, un
conjunto de principios ecológicos y que en estos princi-
pios se formula un sistema de reglas sociales y económi-
cas de alto valor adaptativo en el esfuerzo continuo de
mantener un equilibrio viable entre los recursos del medio
ambientey las necesidades de la sociedad.

II

Losindios Tukanos ocupan una amplia zona en la parte
central del noroeste amazónico, principalmente sobre el
río Vaupés,un afluente mayor del Río Negro. Aunquela
mayoría de esta zona es plana y cubierta de densa selva,
en la margen occidental se extiende un terrenodetierras
montañosas elevadas, mientras que hacia el norte la selva
está interrumpida porextensiones de sabanas. Aunque
esta zona deselva pluvial con frecuencia hasido descrita
como una región más bien homogénea, existen en ella
muchasdiferencias ambientales que tienen una relación
notable con la gamay eléxito de las respuestas adaptativas
humanas. Animales de caza, anfibios y reptiles, frutas co-
mestibles, nueces e insectos, y tierras propicias para la
horticultura no están distribuidos de un modouniformey
se puede decir que, dentro y entre las subregiones, existe
una marcada fluctuación de recursos.

Los Tukanosestán ligados a su hábi-
tat selvático por múltiples circunstan-
cias. En primerlugar, de acuerdocon sus
mitosy tradiciones,las tierras ocupadas
porellos en la actualidad fueron pobla-
das por sus ancestros en épocas anti-
guas, heroicas, y fueron entregadas por
ellos a sus descendientes como un solem-
ne legado, encomendadoen fideicomi-

so. Estos ancestrostribales, cuyos nom-
bres y hazañas se recuerdan en mitos y
recitaciones genealógicas, habían dado
nombresapropiadosa losríos y los ce-
Tros, a rocas y raudales, y atodos los de-
másrasgos notables de la naturaleza. Di-
chastierras, pues, continúan siendo su
país, la patria de los mayores. Es de inte-
rés anotar aquí que, aunqueel hábitat
tukano se puede describir en gran parte
como un ambiente verdaderamente «na-
tural», ellos mismolo perciben como un
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ambiente «cultural», transformadoyestructurado porel
hombreenel pasado,notanto por haber sido explotado
económicamente porlos ancestros,sino por haber sido
infundidoconsignificados simbólicos. Existe pues, en su
compresión del medio ambiente, una perspectiva temporal.

En segundo lugar, el territorio tukano está rodeado por
tierras ocupadasporotras gentes, sean ellos indiostribales
o sean colonizadores colombianoso brasileños, y ambos
gruposno están nada dispuestos a recibir inmigrantes, y
mucho menos,invasores. Así, los Tukanos, por necesidad,
tienen quevivir dentro delas limitaciones del medio am-
biente dado y hacer de esta situación lo mejor que se pue-
da. Tienen que contar exclusivamente con sus recursos
localesy con sus habilidadestradicionales de explotarlos.

La pauta tradicional de asentamiento consiste en gran-
des y bien construidas malocas, distanciadas la una de la
otra y ocupadaspor familias extensas, cuyos miembros
derivan gran parte de su alimentación básica de sus culti-
vos de yuca brava. Sin embargo, la caza,la pescay la reco-
lección,juegan, por estaciones, un papel importante en su
vida económicay social. La sociedad tukano está dividida
en más deveinte grupos exogámicos;la descendencia es
patrilinear yla residencia es patrilocal; se dice que es pre-
ferencial el matrimonio entre primos cruzados. Las unio-
nes matrimoniales entre estas diferentes unidades impli-
can relaciones rígidamente estructuradas que se expresan
en muchas formas de reciprocidad e intercambio. La ma-
yoría de estas actividades, sean sociales o económicas,
estánestrechamente relacionadas con ceremoniasdirigi-
das por el chamán, quien también oficia en los ritos del
ciclo vital y se ocupa de curar las enfermedades. La guerra

no está institucionalizada.
He aquí un breve resumen de cómo

los Tukanos se imaginanel origen y la
estructura del universoy las fuerzasele-
mentales que lo animan. El Creadorfue
el Padre Sol, una divinidad antropo-
morfa quien concibió un cosmostripar-
tito que consiste en un discoterrestre
plano, una bóvedaceleste, y una región
paradisíaca situada debajo dela tierra.
Luego poblólatierra y creó los animales
y plantas, dando a cada especie una se-

rie de normas de conducta de acuerdo
con las cuales debía vivir y multiplicar-
se. Sin embargo, el PadreSol creó sólo
unnúmero limitado de animalesy plan-
tas, y colocó ambascategorías bajo el cui-
dado constantedeciertos espíritus quie-
nes debían vigilarlas y protegerlas
contra eventuales abusos. Lo que es más,
el Padre Solasignó a su creación sólo
una extensión restringida de tierras,

  



aproximadamente circular y delimitada por todos lados
por rasgos topográficos permanentes. En otras palabras la
creación del universo tukano nofue concebida como un

sistema comprensivo y expansivo,sino que era una propo-
sición limitada, bien definida, y con recursosfinitos y res-

tringidos. Tampocose llevó a cabo en un acto único,limi-

tadoenel tiempo;la creación aún continúasininterrumpir,

ya que, desde su iniciación, el Padre Sol ejerce su acción

fertilizadora sobre ella. Es la energía del Sol, concebida

porlos Tukanos en términos de luz y calor seminales, la
que hacecrecerlas plantas, madurarlasfrutas, y reprodu-

cirse hombres y animales; dicha energía se concibe como
creadora no solo en un sentido germinativo, biológico, sino
tambiénenel sentido dela iluminaciónespiritual y de la
adquisición de sabiduría arcana. La esencia de esta fuer-

za se imagina como un poder masculino quefertiliza a un
elementofemenino, representado por
el mundo.Enel pensamiento tukano,

individuo regresa directamenteal capital de la energía to-
tal en que participan los componentesbióticos del siste-
ma; la mera salud y bienestar, resultantes del consumo

controlado de alimentos, representan uninput que da ener-
gía también a los componentesabióticos, comoporejem-
plo, los movimientosde los astros o los fenómenos meteo-
rológicos. El individuo nunca debe causar un disturbio en
este equilibrio general, es decir, nunca debe usar energía
sin reintegrarla tan pronto le sea posible. El sistema total
se deriva en gran parte dela fisiología sexual. La concep-
tualización que los Tukanos hacen dela energía solar in-
cluye muchascosasa las cuales se atribuye un simbolismo
seminal, por sucolor, forma, textura uotras característi-

cas; en cambio,otras cosas están asociadas con conceptos

femeninosde fecundidadygestación.Las asociaciones de
imágenes y símbolos se interpretan por parte de los

 la biósfera tiene aspectos tanto mascu-
linos comofemeninospero,vista en su
totalidad, tiene un carácter esencial-

mente femenino,sujeto al poderdel Sol.
Laenergía seminal del Sol se cree

que forma unvasto circuito en el cual
participa todo el cosmos. Este circuito
se imagina quetiene una cantidad li-
mitada de energía procreadora,la cual
fluye continuamente entre hombre y
animal, entre sociedad y naturaleza.
Puesto que la cantidad de energía es
restringida, el hombre puede remover
lo que necesita, sólo bajo ciertas condi-
ciones y debe convertir su quantum de
energía «prestada», en unaesencia que
puedeser reincorporadaenelcircuito.
Porejemplo, cuando se mata un ani-
mal o cuandose recoge una cosechase
cree que esto disminuyela energía de
la fauna y flora local. Sin embargo, tan pronto comola
presa lafruta se convierten en alimento,la energía queda
conservada, ahora sobre el nivel de la sociedad, porque
los consumidores de la comida han adquirido ahora una
fuerza vital que previamente pertenecía a un animalo a
una planta.

111

El aspecto sorprendentedeestas ideas es queellas tienen
un parecido notable con el moderno análisis de sistemas.

Entérminosde teoría ecológica, los Tukanos conciben el

mundo como un sistemaen el cual la cantidad de output
deenergíase relaciona directamente con el input que reci-
beel sistema. Segúnlos tukanos,el sistema maneja estos
inputs de dos maneras: la energía sexual reprimida en el
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Tukanos,sobre varios niveles de abstracción y eventual-
mente se van disociando más y más de los hechos natura-
les y fisiológicos, hasta que, sobre un nivel cognitivo más
elevado, llegan a constituir una teoría de sistemas de un
flujo equilibradoy finito de energía.

Este modelo cosmológico de un sistema que continua-
mentenecesita ser reajustado en su equilibrio, por medio
de inputs de energía recobrada poresfuerzos individuales,
constituye una proposiciónreligiosa que se relacionaínti-
mamente con la organización social y económicadel gru-
po. De esta manera,el equilibrio general delflujo de ener-
gía se vuelve un objetivo religioso en el cual los conceptos
ecológicos nativos desempeñan unpapel organizador do-
minante. Para los Tukanos es pues una tarea vital, com-
prenderla estructura el funcionamiento delecosistema.
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Porconsiguiente, el conocimiento etnobiológico que el in-
dio tiene de su medio natural no es casualy no es algo que
simplemente asimila a través de un proceso de familiari-
zarse gradualmente con las condiciones, o de estar expuesto
a recurrentes experiencias sensoriales, sino que es un co-
nocimiento estructuradoy disciplinado que se basa en una
largatradición de averiguación y que se adquiere por ne-
cesidad, como parte de su equipo intelectual para la su-
pervivencia biológica y cultural.

Entre los indios hay, por lo general, poco interés en
conocimientos nuevos que podrían usarse para explotar
máseficazmente el medio ambiente, y hay poca preocupa-
ción por maximizar ganancias a corto
plazo o por obtener más comida o más
materia prima de lo que actualmente se
necesite, Pero siempre hay gran interés
en acumular más conocimientosprecisos
sobrela realidad biológica y, ante todo,
sobre lo que el mundofísico pide del hom-
bre. Los indios creen que untal conoci-
mientoes esencial para la supervivencia,

porque el hombre debe estar conforme
con la naturaleza, si quiere existir como
parte de la gran unidaddeella, y debe
ajustar sus necesidades a las disponibi-
lidades del medio.

Para los indios, el comportamiento de
los animales es de enormeinterés porque,
con frecuencia, constituye un modelo de

lo que es posible en términos de adapta-
ción exitosa. Por un lado,los indiostie-

nen un conocimientodetallado de aspec-
tos tales comola variación estacionalo la
micro-distribución de las especies zoo-
lógicas y botánicas de su hábitat. Tienen
una comprensión clara de lo que son co-
munidadesecológicas, del comportamiento de los insec-
tos sociales, de bandadas de aves, la organización de

cardúmenesde peces, las migraciones de estos para la ovu-
lación,y otras formas de comportamiento colectivo. Han
observado bien fenómenostales como el parasitismo,la
simbiosis, el comensalismoy otras relaciones entre espe-
cies co-existentes y los destacan como posibles modelos
de adaptación. Por otro lado, los mitos y cuentos abundan
en relatos sobrevisitas al mundode los animales conelfin
de aprender más sobre sus costumbres, o sobre animales
que enseñan a los hombres cómo usarciertos recursos. El
conocimiento chamanístico frecuentemente contiene des-
cripcionesdetalladas de tales contactos e intercambios, y
muchos chamanesafirman haber adquirido parte de su
conocimiento específico de animales queles revelaron al-
gún recurso alimenticio, el remedio para una enfermedad
o algún procedimiento práctico para resolver problemas

 

indio
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cotidianos. Algunos de estos conocimientos se conside-
ranentonces comoesotéricos y secretos, convirtiéndose en
la propiedad privada de un chamán,pero con bastante
frecuencia este conocimiento especializado del comporta-
miento animal se vuelve parte de ciertas normas prescri-

tas de la actividad e interacción humanas,por razón de su
obvio valor adaptativo. Además, la mitología habla enfáti-
camente deciertas especies zoológicas que se extinguie-
ron o quefueroncastigadas o degradadas por no obedecer
ciertas reglas prescritas queeran designificado adaptativo.
La gula,la imprevisión, la agresividad y todas las formas
de exceso, son castigadas por las fuerzas superiores, para

servir de escarmiento nosoloa la colecti-

vidad de los animales, sino también a la
sociedad humana. Los animales repre-
sentan, pues, metáforas de la superviven-
cia. Al analizar el comportamiento de los
animales,los indios tratan de descubrir
un orden en el mundofísico, un orden
cósmico,al cual, entonces, las activida-
des humanas pueden ser ajustadas.

Enla cultura de los Tukanos,el indi-
viduo está consciente de que formaparte
de una red compleja de interacciones que
incluyen nosolo a la sociedad, sino al
universo entero. Dentro de este contexto
de la esencial interacción de todaslas

cosas, el individuo debe llenar muchas
funciones que van mucho másallá de su
papelsocial y que son extensiones extra-
sociales de un conjunto de normas adap-
tativas. Estas reglas o normas orientan

entonceslasrelaciones, no solo conotras
personas —del pasadoo del presente, pa-
rientes o aliados- sino también con los
animales, las plantas, en realidad, con

todos los componentesbióticos o abióticos del medio am-
biente. Las reglas que el individuo debe seguir, se refieren,

ante todo, a la conducta cooperativa que conduzcaa la
conservación del equilibrio ecológico como cualidad de-

seable fundamental. Así, la relación entre el hombre y su
medio ambiente se formula no solo sobre un nivel cognitivo,
sino claramente llega a construir una relación personal
afectiva en la cual animales y plantasse tratan con respeto
y cautela, individualmente.

Los Tukanosestán plenamente conscientes del hecho
de que, para mantener un balance estable entre input y

output, se deben instituir un número de mecanismosregu-
ladoresy, lo que es más, que estos mecanismosdeben ser
respetados por todos los miembrosdela sociedad. Estos
controles sociales de por sí poseen implicaciones marca-
damente adaptativas y deben hacerse cumplir, primero,
en aquellos aspectos dela existencia que, en alto grado,



determinanla supervivencia. Men-
cionaré aquí, el crecimiento de la

población, la explotación del me-
dio ambiente físico, y la agresión
enlas relaciones interpersonales.
Para los Tukanos está muy claro
que, paraasegurarla superviven-
cia y el bienestar individual y co-
lectivo, se debenestablecer reglas
para ajustar la tasa de nacimien-
tos, la tasa de producción de cose-
chas, y para contrabalancear toda
conducta socialmente destructora.

Iv

Trataré primero del problema del
crecimiento demográfico y de su
regulación. Losindios emplean dos
mecanismospara controlar la tasa
de nacimientos: contraconceptivos

orales y continencia sexual. Las
mujeres tukano usan porciones de
hierbas que, en diferentes concen-
traciones, producenesterilidad

temporal, y de este modo,logran
programar los nacimientos sobre
varios años, de tal manera que,
cuando una mujer tiene su segun-
dobebé, el primer niñoya es lo suficientemente indepen-
diente para noconstituir una molestia. El número de ni-
ños se mantiene bajo y una pareja con muchos niños se
critica muyabiertamente comoirresponsable hacia la so-
ciedad. Se debe añadir aquí, que los viejos y los achacosos,
tan pronto comodejan de colaborar en la consecución de
alimentospara la unidad familiar, se deben eliminar, aban-
donándolos enla selva o en unaisla en elrío.

El segundo mecanismoconsiste en la abstinencia, La
abstención y la represión sexual se practican en muchas
ocasionesy figuran entre los prerrequisitos más impor-
tantes para muchas actividadesrituales. Es importante
indicar aquíque, en el pensamiento tukano,la alimenta-
ción y la sexualidad estánestrechamenterelacionadasy
son simbólicamente equivalentes. Esta idea, de una rela-
ción entre el apetito calórico y el sexual, se expresa de

muchas maneras; sobre un nivel metafórico constituyen
unaecuaciónel acto sexualy el de comer; durante los in-
tercambiosrituales, ciertos alimentosllegan a representar
el intercambio de mujeres. Ya que el más importante prin-
cipio organizador de la sociedad delos Tukanoconsiste
enestrictas reglas de exogamia, el consumir oel evitar
ciertos alimentos están combinados de tal modo conel
concepto dela exogamia, que lasrestricciones dietéticas
se identifican conlas sexuales. El usoselectivo de ciertos
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alimentos puede decirse que está
sujeto a las leyes de la exofagia, las

cuales determinan la permisibili-
dad de ciertos alimentos, bajo di-
versascircunstancias. Hay alimen-
tos o preparaciones culinarias
«masculinas»y «femeninas»; estas
reglasse refieren nosolo a alimen-
tos de origen animal, sino también

alos de origen vegetal.
Estos aspectos encuentran su

mejor ilustraciónen las ideas que
guían las actividades de un caza-
dor. Todos los animales de presa
estánsujetos a un Dueñode los Ani-
males, quien es un espíritu pareci-
do a unenanoy se caracteriza por
atributosfálicos. Dicho guardabos-
que sobrenatural vigila con celo
sus rebaños que consisten en vena-

dos, dantas,tapires, zahínos, pacas,
monosy todaslas demás especies
que constituyen una fuente de ali-
"mento para los indios. El Dueño de
los Animales es directamente su

protector y procreador; todos ellos
viven dentro de cerros rocosos o en
profundos pozos en los ríos. Am-

 

bas moradasse las imaginan como grandes depósitos re-
pletos de animales de presa y de pesca. Para obtener el
permiso, de su Dueño sobrenatural, para matar un animal,

el presunto cazador debe someterse a una preparaciónri-
gurosa que consiste en continencia sexual, restricciones
dietéticas yritos de purificación que garantizan la limpie-
za del cuerpo por medio
de baños y vomitivos.
Durante algunos días
antes de ir a una excur-
sión de cacería, el hom-
bretiene que abstenerse
de todarelación sexual
y aún no debehaberte-
nido sueños de conteni-
do erótico. Además, es
necesario que ninguna
de las mujeres que viven
en su casa, tengan en-
toncesla menstruación.

Otro mecanismo que
restringeel excederse en
la cacería es el siguien-
te: segúnlos mitos cos-
mológicos todoslos ani-

Para los tukanos
es claro que,

para asegurar la
supervivencia y el

bienestar individual y
colectivos, se deben

establecer reglas para
ajustar la tasa de

nacimientos, la tasa
de producción de
cosechas, y para

contrabalancear toda
conducta socialmente

destructora.
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males de presa están asociadosconciertas constelaciones,
tal como las definen los Tukanos. Sin embargo, sólo es
libre la caza de una especie después de que su constela-
ción haya aparecidoen el horizontey se dice que los ani-
males gritan y lloran de miedo cuando se dan cuenta de
que se acerca su época. También aquí puede mencionarse
que la caza en sí es algo más que una simple búsqueda de
comiday se la imaginan comoun cortejo en el cual la pre-
sa debe ser primero seducida para someterse luego al ca-
zador.

Cuandoestén escasos los animalesde presa, el chamán
debevisitar en untrance narcótico al Dueño de los Anima-
les y tratar de obtenerqueéste le ceda algunos de sus ani-
males. El chamán nosolicitará presas individuales sino
másbien rebaños o unaestación exitosa de cacería, pero
en cambio promete enviar a la morada del Dueño de los
Animaleslas almas de personas quienes a su muerte de-
beningresara este gran depósito, con el fin de reemplazar
la energía de aquellos animales que el guardabosqueso-
brenatural cedió a los cazadores. El Dueño de los Anima-
les y sus múltiples personificaciones se conciben comoel
administrador de derechos de usufructo; puesto que los
recursos respecto a animales de presa son limitados, los
seres sobrenaturales instituyen derechosrestrictivos y co-
tresponde entoncesal chamán actuar como mediador.

Delosejemplos que he mencionado, se desprende que
la combinación de todos estos prerrequisitos representa
en sí un cuerpode reglas altamente adaptativas que res-
tringen muy notablemente las actividades de cualquier
cazador o pescador. Una persona no puedeir a cazaro a
pescar simplemente en cualquier momento cuando nece-
sita comida, sino solo después de haberse sometido a un

período más o menos angustioso de preparación; el objeti-
vo deesto es evitar el exceso de la cacería.

se deben atrapar, ni tampoco es costumbre colectar hue-
vosde pájaros para comerlos, y la carne de ciertos reptiles
se evita durante la época de reproducción. Todasestas
prohibiciones se verbalizan por parte de losindios, en tér-
minos de un peligro parala salud de consumidor. Duran-
te la adquisición de conocimientosesotéricos rigen prohi-
biciones especialmente estrictas que vedan el consumo

normalde alimentosy, de igual manera, todoslos ritos del
ciclo vital individual implican restriccionesdietéticas. En

resumen,la gente controla cuidadosamente su consumo
dealimentosy comoregla generalse abstiene de comer la
carne de animales de presa en las siguientes ocasiones:

embarazo, parto, menstruación, duranteel período de luto,
o cuando se recogen hierbas medicinales, durante la
couvade, durante la preparación de venenosy de pócimas
para enamorar.

Prohibicionessimilares restringen la recolección de fru-

tos silvestres, nueces, miel e insectos comestibles. Aun la

extracción de las materias primas quese usan en algunas
manufacturas, está controlada por restricciones rituales.
La recolección de hojas de palma para techar, de arcilla
para la manufactura de cerámica, o de ciertas maderas o
fibras usadaspara algunos productos, está sujeta a permi-
sos que deben obtenerse de los dueños sobrenaturales de
los respectivos recursos.

Este complejo derestriccionesdietéticas y sexuales está
estrechamenterelacionadoconel control delas actitudes

agresivas. El mecanismoprincipal querefrena la conduc-
ta socialmente disociadora consiste en la organización de
grupos exogámicos, vinculados poralianzas y que se en-
cuentran en unarelación de intercambiorecíproco. Apar-
te de intercambiar mujeres, estas unidades complementa-
rias dany reciben alimentos, materias primaso artefactos

manufacturados; en estas ocasiones perió-
La enfermedady la mala suerte se atribu-
yen casi siempre a algunanegligencia de

la observación de las múltiples reglas que
el cazador debe seguir.

Lasrestricciones alimenticias seimpo-
nen nosolo en conexión con las activida-
des económicas, sino también son de rigor
con ocasión de la mayoría deritos y enmu-
chasotras circunstancias. Por ejemplo, un
hombre cuya mujeresté esperando bebé, no
debe comer carne de danta, zahíno, ni

"mono, porque esto podría afectar la buena
salud de su prole aún no nata. Un hombre
cuyo equipo de caza o pesca esté poluto
por haberlo tocado inadvertidamente una
mujer, debe consumir por varios días una

dieta líquida. Cuando los peces migran
para ovular, los que pasan porel trayecto
delrío perteneciente a la propia maloca no
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Durante la
adquisición de
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esotéricos rigen
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el consumo normal
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todoslos ritos del

ciclo vital
individual implican

restricciones
dietéticas.

dicas, las cuales constituyen rituales alta-
mente formalizados,los bailes, cantos y diá-

logos ceremoniales enfatizan los vínculos
apareadosque unifican la sociedad de los
Tukano.

De lo expuesto hasta ahora, aparece
quela definición tukano de lo que constitu-
ye la capacidad decargase refiere princi-
palmentea cierto balance de recursosricos
en proteínas,tales como animales de presa,
peces y frutos silvestres. La degradación

ambiental no es interpretada en términos
de un agotamiento de los suelos, sino en
términos de la eventual depleción de la fau-
na, y en aumentodedistancia para llegar al
lugar de caza.Larelativa escasez de las fuen-
tes de proteínas imponela instituciona-
lización de derechosrestrictivos para su uti-

lización, con el fin de evitar la frecuente



reubicaciónde las viviendas. Con- vosq a
diciones propicias paralas activi-
dades hortícolas tal vez no son
abundantes,perosí haytierras dis-
ponibles para cultivos productivos;
sin embargo, el contenido nutricio-

nal de casi todoslos alimentosve-
getales de la selva pluvial es muy
bajo y por eso la capacidad de car-
ga está determinada por la exis-
tencia de los recursos proteicos; el
tamañoy la densidad de los asen-

tamientos son entonces funciones
detales existencias.

Lostres aspectos que he men-
cionado —el crecimiento de la po-
blación, la explotación del medio
ambiente físico y el control de la

agresión pueden reducirse a un
solo problema, a saber, la conser-
vación de un ecosistemaequilibra-
do. Los indios saben que su vida
diaria depende del funcionamien-
to adecuadodeestas interacciones
adaptativas. Surge entoncesel in-
terrogante de ¿cómo se puede con-
seguir que la gente obedezca a ta-
les prescripciones y reglas que
imponenlimitaciones tan severas a su conducta social o a
sus necesidades biológicas?

v

Los mecanismos que hacen cumplir las reglas entre los
indígenasen cuestión, están íntimamente relacionados con
la teoría aborigendela enfermedad.En primerlugar, las
condiciones específicas físicas y mentales, las cuales se-
gún los Tukanos constituyen la enfermedad y que se ma-
nifiestan por un gran númerode signosy síntomas, siem-
pre se creen causadas por un agente externo. Los agentes

patógenoscaenentres categorías:
1. La venganzade los animales de presa;
2. la malquerencia de otras gentes,y
3. la malevolencia de espíritus sobrenaturalestales

comoel Dueñode los Animales yotros.
Esta malevolencia de personas y animales no es unafuer-
za arbitraria que ciegamente le cae inadvertida a su vícti-
ma.Por el contrario, la enfermedadse interpreta siempre
como una consecuencia del todo natural, debida a una
infracción o al no haber observado las normasculturales.
Apartede ser perturbadora, social y emotivamente,la en-
fermedad,según los Tukanos, no es sino unareacción a la
conducta ecológicamente inapropiada delpaciente, a una
reacción a su conducta desadaptativa. Es el paciente quien
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5» Causa su enfermedadal hacerse vul-
E nerablea ella. El diagnóstico que es-

tablece el chamán,tiene por consi-
guiente, dos aspectosdiferentes:el
unose refiere a las quejas del pa-
ciente, es decir, a los síntomas que

ha desarrollado; el otro aspecto se
refiere a la pregunta de por qué la
personafue víctima de su enferme-
dad. Enesto podemosreconocer otro
aspecto importante en las funciones
del chamán, que se relacionan muy
de cerca con el problema dela adap-
tación ecológi

Enla práctica chamanística, la

enfermedad se toma comola conse-
cuencia de que la personahaya per-
turbadocierto aspecto del equilibrio
ecológico. La caza incontrolada es
una causafrecuente de enfermeda-
des, lo mismo quelas actividades
de recolección durante las cuales se
malgasta algún recurso natural que
sea relativamente escaso.El delica-
do equilibrio que existe dentro del
medio ambiente natural, como tam-
bién entre la naturaleza y la socie-
dady dentro de la sociedad misma,

constituye unaserie desistemas en que cualquier distur-
bio, por leve que sea, necesariamente afecta el todo. Por
ejemplo, amoríos inoportunoscon ciertas mujeres,los cua-
les deberían evitarse, constituyenuna afrenta parecida a

la constituida por comer ciertos peces que no deberían con-
sumirse. Obviamente, matar demasiados animales de cierta

especie es siempre una conducta condenable. Durante el
proceso del diagnóstico, que con frecuencia está acompa-
ñadoporprácticas adivinatorias, el chamán se preocupa
por la enfermedad de su
paciente, no tanto como
una función biológica, sino
más bien como síntoma de
un desorden enel flujo de
energía. Su preocupación
principalse refiere a la in-
terrelación entre la socie-
dadylos Dueños sobrena-
turales de los animales de

presa,los pecesy losfrutos
silvestres, de todos los cua-
les depende, pues,el éxito

en caza, pesca y recolec-
ción, y quienes también
disponen sobre muchos

  

nun.

La enfermedad
se interpreta

siempre como una
consecuencia del
todo natural,

debida a una
infracción o al no

haber observadolas
normasculturales.

Es el paciente quien
la causa al hacerse

vulnerable a ella.
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agentes patógenos. Por consiguiente, es esencial para el
chamán poderdiagnosticar correctamentelas causas de la
enfermedad; identificar la naturaleza precisa dela rela-
ción inadecuada(sea el adulterio, el exceso de cacería, o
cualquier otra lenidad o malgasto); luego de restablecer el
equilibrio, el chamán entra en comunicación con los espí-
ritus y hace contactos conciliatorios con los animales de
presa.

Mencionaré un solo ejemploparailustrar cómose esta-
blece el diagnóstico: un hombre que haya matado dema-
siados animales de cierta especie aparecerá en los sueños
O trances del chamánbajola forma de ese animal y dicha
imagenestará acompañada por cierta luminosidad, por
cierta intensidad de luz. Es digno de

qué peces deben botarse otra vez al agua después de una
redada y ocasionalmente aun prohibe por completo el
matarciertos animales en determinada zonadela selva,
El chamán también controla actividades tecnológicasta-
les comola construcción de una maloca, la manufactura

de una canoa,o la abertura de una trocha. Obviamente,
todasestas actividades afectan el medio ambiente natural
ya quese hace necesario derribar árboles y muchas plan-
tas se destruirán o se usarán durante el proceso. El papel
del chamán comoprotector de la vida de animales y plan-
tas explica entonces por qué éstos figuran tan prominente-
mente comosus espíritus auxiliares. Debo subrayar aquí,
quenose trata de especulaciones mías:los indios son muy

explícitos en estos asuntos y explican
tener en cuenta quelas diferencias en
intensidad luminosa alta o baja, se

considera que son muy importantes
enel flujo de la energía solar, tal como
la comprenden los Tukanos, y que los
chamanes mencionan en sus ensal-
mosy encantamientos,hastasiete to-
nalidades de «Juz amarilla», que dan
la energía a la biósfera.

Al resumir este aspecto, quiero
Ponerénfasis en que el chamán como
curandero de enfermedadesnointer-

fiere tanto sobre el papel individual,
sino que opera sobre el nivel de aque-
llas estructuras supra-individuales

perturbadas por la persona. Para ser
efectivo, debe aplicar su tratamiento

ala parte perturbada del ecosistema.
Se podría decir entonces, que un
chamán tukano no tiene pacientes
individuales; su tarea consiste en cu-

rar unadisfunciónsocial. El organis-

nuuuununua

El chamán
como curandero de

enfermedades no interfiere

tanto sobre el papel
individual, sino que

Opera sobre el nivel de

aquellas estructuras

supra-individuales
perturbadas porla persona.

Para ser efectivo, debe
aplicar su tratamiento a la

parte perturbada del

ecosistema. Se podría decir
que un chamán tukano

no tiene pacientes

individuales; su tarea
consiste en curar una
disfunción social.

que no se debe enojar a los Dueños
sobrenaturales de la naturaleza y que
incumbe al chamánreconciliarse con
ellos.

El muyamplio vocabulario deno-
tativo de un chamán demuestra su
gran preocupación por establecerel
inventario completo del ecosistema.
Para poder administrar este inmenso
depósito, el chamán tiene que cono-
cer, denominary categorizar todo su
contenido. Dicho conocimiento lo pro-
vee entonces conloscriterios necesa-
rios para la planificación ecológica y
eso, naturalmente, no es otra cosa que

poderresolver problemas anticipada-
mente. El hecho de que muchasacti-
vidadesdiarias, tales como cazar, pes-
car, recolectar, desmontar un nuevo

campode cultivo o curar una enferme-
dad,estén sujetas a prácticas adivi-
natorias para acertar el lugar o el tiem-

model paciente se vuelve de impor-
tancia secundaria y será tratado
eventualmente, tanto empíricamente

comoritualmente, pero lo que cuenta en verdadesel resta-
blecimiento delas reglas, las cuales evitarán los excesos en
la caza,el agotamientodeciertos recursos vegetales,y el
crecimiento incontrolado de la población. El chamánse
convierte pues en unfactor muy poderosoenel control y
administración de los recursos.

Así, el chamáninterfiere muy directamente en la caza,
la pesca,la recolección y la mayoría de las actividades de
cosechar. Por ejemplo, un chamán controla en personala
cantidad y concentración del veneno que se usa para pes-
car en cierto sector delrío; determinará el númerode ani-
males que se podrán matar cuandose anuncia una mana-
da de zahínos;él decidirá la estrategia más adecuada para
la recolección de frutossilvestres. Es él quien determina
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po más propicio, o para encontrar el
procedimiento máseficaz para hacer
frente a ésta u otra contingencia, ofre-

ce al chamán una amplísima oportunidad para proteger
la fauna,alfijar a la ventura el tiempo de excursiones de

cacería, todas las veces queél crea quecierta especie esté
en peligro; o de canalizar cualquier otra actividad explo-
tadora en direcciones que él considera como adecuadas.
Conozcovarios casos en que fueron los chamanesquienes
iniciaron movimientos migratorios limitados, pidiendo a
la gente que abandonasesus viviendas, para escapar de
una epidemia que se estaba acercando o para evitar la
agresión de espíritus malévolos. Ambas calamidadesles
habían sido reveladas a los chamanes en un estado de
trance. La verdadera razón, sin embargo, parece haber sido
la avanzada degradación delos recursos de proteínas. En
vista de varios de estos casos, parece probable que las prác-

 



ticas chamanísticas de adivinación de los tukanos operan
con modelos y que de esta manera los chamanes pueden
introducir muchos cambios adaptativos.

Se podría preguntar aquí: ¿hasta qué puntoestá cons-
ciente el chamán de su papel de cambista ecológico? ¿Ac-

túa siempre racionalmente y con una comprensión ade-
cuadade los principios ecológicos?

Comoes apenasnatural, existendiferencias. Algunos
chamanes,notablemente los másjóvenes y menos experi-
mentados, tienden a verbalizar sus conceptualizaciones

en términos muysimplistas, diciendo que los excesos de
cacería o de recolección necesariamente enojan tanto a los
espíritus comoa los animales, y que el castigo consistirá
en enfermedades. Muya propósito llamarála atención so-
bre ciertos cambiosenla frecuencia de animales,yatribui-
rán el empobrecimiento biótico, observable enciertas zo-

 

nas restringidas,a la acción de espíritus vengativos. Otros,
sin embargo, no suelen hacer uso detales interpretaciones
místicas, sino culpan la codicia y la ignorancia porla
depleción de los recursosproteicos.Ellos atribuirán algu-
nas =si no todas- las enfermedades a deficiencias
nutricionales y constatarán llanamente quelos recursos
de proteínas escasean y deben ser protegidos.

Porcierto, el hecho de que la mayoría delas activida-
des económicasestén acompañadasporritos, no significa
queel chamán simplementesolicite que las fuerzas sobre-
naturales den en abundancia, que produzcan mucho, que
den el máximo queel ambiente pueda producir; sino más
bien estassituaciones ofrecen la ocasión para inventariar,
para reflexionar sobre costos y beneficios, y para la even-
tual redistribución de recursos. En estos momentosla con-

tabilidad de un chamán muestra los inputs y outputs del
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sistema general. En realidad, la mayoría delas activida-
des chamanísticas tales comolos ritos de curación,el ha-
cer llover, la reafirmación periódica de alianzas o el inter-
cambio de comida entre grupos exogámicos, podrían ser
vistas comoritos referentes a la administración de los re-
cursosy el equilibrio biótico. Este hecho ha sido muchas
veces obscurecido porla tendencia de tomar a los chamanes

indígenas como merosbrujos o como fanáticosreligiosos.

vi

Los Tukanos y muchasotrastribus de Colombia creen que

el universo se está lentamente deteriorando.Así, se piensa
que en tiempospasadosla gente era más sana, másfuerte
y másinteligente que en la actualidad; que los animales y
frutas eran másgrandes y más abundantes que ahora. Los
indios señalarán extensionesde las selvas, de los ríos o de

las lagunas, diciendo que en otros tiem-
pos había allí muchísimos animales.

Es cierto que, en la actualidad, esta sen
sación de destrucción inminente sejus-
tifica en parte; en muchas partes del
mundolosnativosdela selva pluvial
están en vía de extinción. Pero el senti-
do de entropía del indio, de la tenden-

cia al desorden y al caos, no parecen
ser la consecuencia de su actual condi-
ción, sino más bien representan una
angustia existencial que formaparte de
la cosmología y la filosofía indígena, y
quese basa en la íntimay diaria obser-
vación delosciclos biológicos del cre-
cimiento y de la declinación.
El punto importante es que esta idea
de un desordencreciente siempre está
seguida por la resolucióninstituciona-
lizada de recrear el mundo y de resta-
blecer su orden y su propósito, tal como

constan enla tradición cosmológica. Este ciclo continuo

de creación, destrucción y re—creaciónritual se encuentra
en muchassociedadesdela selva tropicaly es, en verdad,

un mecanismo importante para la supervivencia cultural
ybiológica.

En el curso de estas ocasiones ceremoniales, cuandose

renuevan el universo y todos sus componentes, una meta

se vuelve de importancia central: la reafirmación de los

vínculos con generaciones pasadasyfuturas, junto con la
expresión de gran preocupación porelfuturo bienestar de
la sociedad.El énfasis del ritual está puesto en la unidad

del gruposocial, en la continuidad, en los estrechos vín=
culos de identidad que unenla sociedad con el pasado y
hacendeella la base del porvenir. Parece que este sentido
de uniónofrece valores hondamente motivadores, así como

fuertes incentivos para la responsabilidad ecológica. Las
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largasrecitaciones genealógicasy los diálogosritualestie-
nen una poderosa función cohesiva, y en muchosde estos
rituales se cree que estén participandolos espíritus de ani-
males y plantas, expresando con su presencia su inter-
relación e interdependencia. Hay que anotar aquí que la
recreación ritual del universo generalmente está acompa-
ñada porel uso de drogas narcóticas de origen vegetal.
Durante estos estados detrance inducidosporlas drogas,
losparticipantes establecen contactos con el pasado míti-
co; en efecto se ven a sí mismosregresar a la época de la
creación divina y así participan en ella. De nuevo queda
del todoclaro que el chamán, quien preside el ritual, pue-
de orientar adaptativamentela interpretación delas visio-
nes, que la gente proyecta sobreel vívido
telón de sus alucinaciones.

Durante la mayoría de estosrituales,
que se puede decir que están en esencia
orientadosal equilibrio ecológico,la reci-
tación de mitos y genealogías es de gran
importancia. Estos mitos explican la na-
turaleza humanay trazan el destino del
hombre desde el nacimiento y la infan-
cia, a través de la madurez, hasta la muer-
te; desde el pecado del incesto hasta el
caosy la amenazadela destrucción, y de
allí hacia un nuevoordeny la institución
dela Ley. Estos mitos ynarraciones -lo
quiero enfatizar aquí- no son una mera
«literatura», ellos representan un esfuer-

zo verdaderamente asombroso de inter-
pretaciónintelectual para proveer la vida

con una matriz cognitiva; constituyen
una guía para la supervivencia, porque
establecen reglas de conducta no solo
paralas ocasiones rituales, sino para la
vida diaria. Este hecho pasa a veces desapercibido hasta
quenose descubreel código metafórico en que se transmi-
ten estos mitos.

Los mitos cosmológicos, en los cuales se expresa la
cosmovisión de los Tukanos, no describen el lugar del
hombre en la Naturaleza en términos de dominación, de
dominio sobre un ambiente subordinado, ni tampoco ex-

presan la noción de lo que algunos de nosotros llamaría
un sentido de «armonía con la naturaleza». Esta, en su
opinión, no es unaentidadfísica que existe aparte del hom-
bre y, por consiguiente, no puede confrontarla, oponerse a
ella, ni armonizar conella comosi fuese una entidad sepa-
rada. Ocasionalmente el hombre puede desequilibrarla con
su mal funcionamientopersonal, como componentedeella,
pero él nunca está aparte de la naturaleza. El hombre se
considera formar parte de un conjunto de sistemas
supraindividuales que -seanellos de naturaleza biológi-
ca o cultural- trascienden nuestras vidas individuales y
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Tanto etnógrafos
como arqueólogos
están llegando a

aceptar como única

forma de un modelo
explicativo que pueda
usarse para manejar

las relaciones

ecológicas— aquel tipo
de modelo de sistemas

generales que había
sido adoptado porlos
indios «primitivos»

tiempoatrás.
aarananana

dentro de los cuales la supervivencia y la conservación de
cierta calidad de la vida solo son posibles si a todas las

demásformas de vida tambiénse les permite evolucionar,
de acuerdo con susnecesidadesespecíficas, tal comoestá
expresado en mito y tradición.

Al terminar, quisiera anotar lo siguiente: hasta hace
muypoco,los etnólogosy arqueólogoshantratadode ex-
plicar la evolución y el cambio cultural en términos de
modeloslineales de causa y efecto, y este enfoque se usa
aún por parte de la mayoríade los especialistas en estos
campos. Gregory Batesonfue el primer etnógrafo en sentir
la necesidad de un modelodeteoría de sistemas, para dar

cuenta de susdatos etnográficos, aunque su monografía
ahora ya clásica- sobre Nueva Guinea
fue escrita mucho antes de que hubieran
sido desarrollados los aspectos formales
dela teoría de sistemas.

Los arqueólogos en particular han
sido propensos a explicaciones de tipo
«causay efecto», y de modelos construi-
dos sobre los principios de la causalidad
lineal; estas tendencias han sido enfati-
zadas en el movimiento intelectual de-

signado comola «Nueva Arqueología».

Sólo recientemente Kent Flannery anotó
que la «Nueva Arqueología» estaba em-
pleandodosclases diferentes de mode-
los explicatorios; una de estas escuelas
es explícita en su adhesión a la causali-
dadlineal; Flannery ha dado el nombre
de «Arqueología de Ley y Orden»,a esta
escuela. La otra tendencia menos popu-
lar- consiste en la aplicación de la teoría
de sistemas, para explicar los cambios
culturales, atribuyendo su dinámicaa las

desviaciones muylentas que se originanen parte delsiste-
may que luego se convierten en modificaciones mayores.
Parece que este enfoque tiene mucho másprobabilidad de
producir modelossignificantes, que la llamada arqueolo-
gía de «Leyy Orden».

Es notable pues que, en la última década, tanto etnó-

grafos como arqueólogos están llegandoa aceptar como
única forma de un modelo explicativo que pueda usarse
para manejarlas relaciones ecológicas- aqueltipo de mo-
delo de sistemas generales que había sido adoptado por
los indios «primitivos»tiempo atrás.

GERARDO REICHEL-DOLMATOFF
(SALZBURGO,1912 — BOGOTÁ, 1994)

ANTROPÓLOGO, REALIZÓ GRAN CANTIDADDEESTUDIOS
ETNOGRÁFICOS, ARQUEOLÓGICOSY ANTROPOLÓGICOS EN
ESTRECHO CONTACTO CON LAS COMUNIDADESINDÍGENAS.



Cuando

la tierra

se enoja

 

Loshijosdel trueno,la reciente película
documental realizada por Martha
Rodríguez y Lucas Silva, nos presen-
ta, entre otros, un interesante tema de

reflexión: la respuesta de los tewalas o
médicos y autoridades tradicionales

de la comunidad paez a lo que los me-
dios de informacióncalificaron como
undesastre natural.

Comose recuerda,el 6 de junio de

1994 un terremoto azotó gran parte de
los departamentos de Cauca y Huila,
en especial enla región de Tierraden-
tro, territorio de alta población indíge-
na, con predominio de la comunidad

paez. El sismo desatóla avalanchadel

río Páez, la cual arrasó 12 resguardos
y9 cabildos indígenas; se registraron
1.500 personas muertas, cientos de
desaparecidos e incalculables pérdi-
das materiales.

Endesarrollo dela atención guber-

namental a la zona del desastre, una
comisión oficial de geólogos conside-
ró zona roja, de alto riesgo, los terre-

nos en los quese sitúa el pueblo de
Vitoncó y una amplia área a su alrede-
dor, y recomendó su evacuación. Solo

que, para la comunidad paez, aceptar

una determinación de este tipoaban-
donarsus territorios,eje fundamental
desu cultura y motivode centenarias
luchas!'- no es un asunto sencillo.

La película de Rodríguez ySilva
registra cómo, dada su preocupación,
la comunidad y los médicos decidie-
ron convocar a un ritual para saber si
era verdad o engañolo que les habían
comunicadolos geólogos. Al respecto,
se escucha el testimonio de un hombre

indígena:
Nos quedamos pensativos. ¿Los geó-
logos nosestán asustando o nos están

mintiendo? ¿Ellos nos dicen eso para

que nos asustemos y abandonemosel
territorio? Tenemos que recurrir a
nuestrossabios, nuestro conocimiento.
Si consultamos a nuestros médicos tra-
dicionales, ellos no responden según
su antojo. Todo depende de una sabi-
duría. Así hablabanlos ancianos, los
abuelos, y eso es lo que tenemos que
respetar. Tenemos que pensar en cómo
enmendar la historia y solo asípodre-
mos convertirlo(el territorio) en zona
habitable, en color verde, que no siga

encolorrojo.

Pedro Cieza de León, en sus Crónicas del Perú, hace referencia al enfrentamiento ya en 1538

de los paeces con las tropas del conquistador Sebastián de Belalcázar: «... la muy porfiada
provincia de los Paez que tanto dañoen los españoles han hecho, la cual tendrá seis o siete mil
indios de guerra. (...) Han muerto tantos tan esforzadosy valientes españoles, así capitanes
comosoldados, que pone muy gran lástima y no poco espanto ver queestos indios, siendo tan
pocos, hayan hechotanto mal...». Citado por Mauricio Puerta Restrepo en Valores culturales de
Tierradentro (Cuadernosde Tierradentro N.1). Bogotá: Instituto Colombiano de Antropolo-

gía, Instituto Colombiano de Cultura, 1987. p. 41.
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Los quebrantosdela tierra

La región de Tierradentro se localiza
enla vertiente oriental de la cordillera
Central de Los Andes colombianosy

pertenece a la hoya hidrográfica del
río Magdalena, Con una extensión
aproximadade 200.000 hectáreas, está

conformada en su mayorparte porte-
trenos quebrados, cañones profundos
de difícil acceso y cimas escarpadas,
siendo su límite norte el nevado del

Huila (5.756 m).
Estas características que desde los

tiemposde la Conquista han servido
de refugio y muralla a las comunida-
des indígenas—, desde mediados de los

años ochentafueron detectadas porla
industria del narcotráfico como pro-
picias para el cultivo dela amapola.
Dela amapolase extrae el látex nece-
sario parala elaboración dela heroí-
na, cuya rentabilidad se calcula cua-
tro veces mayor que la de la cocaína en
el mercadointernacionalde drogas. A
propósito, un indígena nativodice:
Para nosotros los indígenas, la ama-
pola no era una plantailícita, porque

desde que yo era niño esa planta exis-
tía en las huertas. Nosotros no sabía-
mos nada delo que hoy endía le dicen
«la mancha» o «la goma»que sacan de
la amapola. En ese tiempo, no. Es más,
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“Los hijos del trueno

 

para nosotros, asícomole digo, es una
planta medicinal, lo mismo que la coca.
De tiempoatrás,las partes bajas de

Tierradentro -donde la presencia del
indio es minoritaria venían sintien-
do el efecto de su trato inadecuado.

Comosostiene Puerta Restrepo,«... se
caracterizan por la ausencia de flora
nativa y el predominiode los pastos,
debidoa la tala inmisericorde de los
bosques, que hoy están siendo reem-
plazados por pinos, en los alrededo-
res de Ricaurte, Belalcázar y El Pedre-
gal».
A su vez,los cultivos extensivos de

amapola alteraronel equilibrio natu-
ral de las zonas de páramoen detri-
mento de las fuenteshídricas. En forma
paralela, la economíadel narcotráfico
afectó las culturas indígenasal intro-
ducir antivalores comoel dinerofácil,
el armamentismo, el consumismo,el

desconocimiento de las autoridades

Puerta Restrepo,op. cit., p. 19.

El impacto ecológico
generadoporlos cultivos

de amapola se multiplicó
con el efecto devastador

de la fumigación
indiscriminada con
herbicidas de alta

toxicidad.

 

tradicionalesy la explotaciónintensi-
va dela tierra. La población indígena
resultaba susceptible a esta influencia
porsu carácter de manode obra bara-
ta, su desconocimiento de la gravedad
los riesgos delos cultivosilícitos y,
adicionalmente,las consecuencias de
la internacionalización de la econo-

mía, que provocó una gravecrisis, en-
tre otros, en mercados comoel del café
el fique, la mayor fuente de ingresos
parael indígena.

Elimpacto ecológico generado por
los cultivos de amapola se multiplicó

con el efecto devastadorde la fumiga-
ción indiscriminada con herbicidas de

alta toxicidad; estrategia de erradica-
ción de cultivos promovida por el De-
partamento Antidrogas de Estados
Unidosy adoptada como política ofi-
cial en Colombia, pese al clamor de las
autoridades indígenas en contrario,al-
gunas de cuyas voces intervienen en

el documentalde Rodríguezy Silva.
DiceJesús Piñacué, líder paez, se-

nadordela República:
A propósito de la erradicación de los
cultivos ilícitos, los indios dijimos que
era falta de inteligencia considerar que
el problemaeran los indios sembrando
amapola con vocación de narcotra-
ficantes, cuando en últimas la causa
que genera estos cultivos es la ham-
brunayla miseria enla que están. Así
quelo que entonces hay que combatir
es la desesperación de la hambruna.
Razón ésta muy clara que nos permitió
suscribir un convenio que nosenos ha
cumplido hasta ahora.

| Los hijos del trueno, a sa manera,se inscribe dentro de la trayecto-
| ría cinematográfica de los realizadores colombianos Marthae
| Rodríguezy Jorge Silva (q.e.p.d.), quienes tal vez han obtenido

másreconocimiento en el ámbito internacional queenel país.al E
I En vida deJorge Silva, fallecido el 27 de enero de 1987,la

| pareja de cinematografistas consolidó una importante filmo-
|. grafía de profundo contenidosocial”. Chircales, sin desdeñar el
I carácter documental permanente en la obra de susrealizadores,

refleja con sensibilidad poética la vida de los niños temprana-| J P E
| Mente vinculadosaltrabajo en la fabricación artesanal de ladri-
l llos. Campesinos es el comienzo de unafrustradatrilogía que, en

¡alabras de Jorge Silva, «Buscaba responder a un interrogante:ER E pl 8
¿Por qué en qué forma el campesino y el indio pasan de lasto pS J E

| sumisión a la conciencia ya la organización a través de la prác-
l tica social». Nuestra voz detierra, memoria yfuturo, realizada en
I estrecha interacción con las comunidadesindígenas del Cauca,

/ promueve unasingularlectura de la lucha porlatierra, enrique-
ciendoel trabajo documental con tratamientos de puesta en es-

l' cena dela mitología y la cosmovisión de las comunidades.
| Los hijos del trueno es la segunda película realizada por
Martha Rodríguez con su hijo LucasSilva“.

l
l
l

Loshijos del trueno (1998), 52 min.
Realización / Producción: Martha Rodríguez y LucasSilva.
O La 8 - FCD-CTV 1998.

(0 Chircales, 1971, 42 min. Entre varios reconocimientos
obtenidos, se destacan: Premio Palomade Oro, mejor
film Festival Internacional de Cinede Leipzig, Alema-
nia (1972); Grand Prix, Festival Internacional de
Tampere, Finlandia (1973). Planas, testimonio de un
eInocidio, 1972, 37 min. Campesinos, 1975, 60 min. Entre
los reconocimientos obtenidos, se destacan: PrimerPre-
mio, Festival Internacional de Cine de Oberhausen, Ale-
mania (1976); Premio Novais Teixeira, mejor film Fes-
tival de Grenoble, Francia (1977). Nuestra voz detierra,
memoria y futuro, 1982, 90 min. Entre otros reconoci-
mientos, se destacan: PremioFipresci de la Federación
dela Crítica Cinematográfica Europea y Premio OCIC
dela International Catholic Film Organization, Festival
Internacionalde Cine de Berlín (1982); Premio a la me-
jor dirección de largo metraje colombiano, Festival de
Cartagena, Colombia (1982); Premio al mejorfilm lati-
noamericano, Festival Iberoamericano de Huelva, Es-
paña (1982). Amor, mujeres yflores, 1989, 52 min.

(21 Entrevista realizada por Augusto Bernaly Gilberto Be-
llo, en Arcadia va al cine No. 3. Bogotá:octubre de 1982.
p.6.

). Dela filmografía de Martha Rodríguez hacen parte tam-
bién las siguientes realizaciones: Nacerde nuevo, dirigi-
da por Martha Rodríguez, 1987; Memoria viva, dirigida
por Martha Rodríguez e Iván Sanjinez, 1994, 29 min;
Amapola, laflor maldita, dirigida por Martha Rodríguez
y Lucas Silva, 1996, 30 min.

l
|
|
l
l
|
|
|
l
|
|
l
l
l
|
l
l
l
|
|
|
|
|
|



Y complementa Lorenzo Muelas,

líder guambiano, miembro delaAsam-
blea Nacional Constituyente de 1991
y ex senador de la República:
Tenemos la mala imagen de que todos
los indígenas nos habíamos converti-
do en cultivadores ilícitos... ¿Por qué
no miran ese gran consumoenel exte-

rior, en América, en Europa,todo eso?...

Nosotros no tenemosla culpa de que
hayan llegado todos esos vicios habi-
dos y por haber en las comunidades.
Noshan llegado desde el mundo exte-
rior... Por eso trabajamos contra eso,
para que la dignidad del hombre indí-
gena volvamosaretomar, para que la
dignidad del hombre indígena no sea
tan violentada, tan pisoteada, tan mal-

tratada.

La tierra es
este cuerpo mismo

Unterremoto es una delas tantas de-

mostraciones de vidade latierra. Pero,

parala cultura de los paeces—o nasas—
el sismo de 1994 fue ante todo una ex-

presión del descontento de la madre

tierra con sus hijos. Asíllo expresa Ma-
nuelSisco, otro de loslíderes indíge-
nas que aparece en la película:

Losantiguos tenían la concepción muy

clara de que la tierra es este cuerpo mis-

mo... tiene corazón,tiene una cabeza,

tiene dos manosy tiene pies... entonces,

es unatierra que piensa, quesiente, y

comotiene corazón es una persona que
exige, que estápendiente de nosotros.

Llamandola atención de los suyos

haciael respeto

a

la tierra y la urgen-
cia de retomarel sentido de su cultura,

se pregunta:
¿Noserá que nos hemosaislado deese
pensamiento? ¿No será que necesita-
mosde que alguien nosrecoja los pul-

sos y nos arrime a la realidad?
Y aun en otro aparte de la película,

recrea con mayorprecisión la visión
delos paeces sobreel terremoto:

Decía un compañero médico tradicio-

nalde Vitoncó: «La tierra empezópor

ahí comoabrincar un poquito». En-
tonces él iba huyendopa” la partealta.
Entoncesél dizque se cansóy se quedó
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dormido... En sueños dice que llegó
una abuelita... Entonces decía: «Uste-
desyanoparecen mishijos. Ustedes
están al pie mío, ya noson mishijos.
Entonces, como ustedes me han aban-

donado, pa' que se acuerden de mí, voy

avoltear la espalda un poquito». Y se
movió.

El ritual de
«los hijos del trueno»

Losgrandesrituales de los paecestie-

nen lugar en la laguna sagrada de
Juan Tama. El nombredela laguna es
un homenaje a unode los grandes ca-
ciques ancestrales comienzosdel si-

glo XVITE, considerado profeta de los
paeces ycreador de la nación Paez y

desus principalesleyes:
Elterritorio paez no pasará a manos

de extraños.
Los paeces no podrán ser vencidos.
Los paeces no pelearán entre sí mis-

mos.
Los paecesse defenderán delas agre-
siones.

Lapelícula de Rodríguez y Silva
refleja cómo los médicos tradiciona-
les y los líderes de los cabildos sumer-

gicron sus bastones de mando -sím-

bolo de su autoridad-en la laguna de
Juan Tama, demostrando el propósi-

 

Paeces de Tierradentro.

to de evitar los conflictos dentro de la

comunidad. Los bastones relacionan

a los médicos —también conocidos

como«loshijos del trueno»=conelcie-

lo y con el rayo, en una ceremonia que

les comunica con el mundo cósmico,

pararestablecer así el equilibrio entre

las energías positivas y negativas.

En desarrollo del ritual, un médico

tradicional paez declara:

Unanoche nosotros recogimos coca e

hicimos el ritual de amarrar la tierra y
preguntamosa Juan Tama cuálfue el
origen del desastre. Y él dijo: «Sí, uste-
des me deben». Pensamos también en

el nevado y preguntamos, pero el ne-

vadoestaba másfurioso todavía.
Pero existe una posibilidad de reconci-
liación con la tierra; si no, nos tocaría
irnos de aquí, evacuar el pueblo. Las
señas dicen que nos podemos quedar.

Para la cultura de los

paeces el terremoto
de 1994 fue ante todo

una expresión del
descontento dela

madre tierra
con sushijos.



Los hijos del trueno

Latierra está muy floja, está herida.
Poresola vemosasí, comoroja. Eso es
lo que está indicandola zona de riesgo.
Pero, ¿no será que lentamentese cura,
se cicatriza? Es posible que cicatrice y
podamos seguir viviendo aquí. Eso de-
cimos los médicos. Si no tenemosfe en
losrituales, entonces sívamos a estar
con miedo,
A su vez, apuntandoa develarlas

causasdel desastre, otro de los médi-

costradicionales que oficiaronelritual
de reconciliación con la tierra dice:
Los jóvenes de hoy endía suben a la
laguna de Juan Tamay antes de ini-

ciarel ritual comienzana tomaraguar-
diente, Eso antes no se hacía y era pro-
hibido. Se hacían hasta ayunos antes
de ira la lagunay ahoraese sitio sa-
grado es comoun juguete, lo estamos

profanando... Antes el cabildo se pre-
ocupaba, visitaba casa porcasa, refres-
candolos bastones de mando, entonces

A partir del ritual de
reconciliación conla tierra,
las comunidades indígenas

de Tierradentro han

emprendido acciones para

fortalecer la estabilidad de
la tierra y preservar

su supervivencia humana,

étnica y cultural.

la tragedia. Y eso es culpa nuestra, por
abandonarlas creencias, por no ense-

árselas a los jóvenes. Sostengamoseste
proceso de ritual por todas partes y así
podremospensar en una armonía.
Resultadodel ritual, que asu mane-

ra constituía una consulta al espíritu
de sus ancestros,al origen de su cultu-
ra y a la madre tierra, uno de los médi-
cos explica cuál fue la solución adop-
tada para no tener que abandonar sus

plantas muy especiales, reunir tres o
cuatro médicos, ir hastael bordito de

la quebrada y hay que jalar todo de
pa'arriba, menos de pa abajo... La pen-
ca de cabuya tiene mucha raíz en la
tierra, si nosotros sembramosen una
loma una cantidad de puro penca de
cabuya, nose derrumba porasíno más
tampoco.
Deeste modo, a partir del ritual de

reconciliación conlatierra, las comu-

nidadesindígenas de Tierradentro han
emprendido accionesconcretasorien-
tadasa fortalecerla estabilidad de la

tierra como un compromiso con su
mismocuerpo,el que hade preservar
su supervivencia humana, étnica y
cultural. Comolo expresa una mujer
indígena:
Ellos dicen: «Latierra está delicada,
salgan, evacúen». Pero no pensamos
salir, Si la tierra es madre, todolo que
sembremosse da.

sí había armonía. Ahora ya no es lo tierras y evitar posibles derrumbes:
mismo,Poreso estamos en este momento Para uno poder amarrarla tierra, don-
llevando la culpabilidad por miedo a deestácuartiado y todo, toca cogerunas CRÓNICA DE IVÁN ARANA
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Presentamos cuatro especies de Hongos que

poseen grandes propiedadesalimenticias y .
medicinales, comprobadaspor diferentes
gruposde investigadorescientíficos:

S O
El O
S

Biotecnología para la Medicina Moderna

Desde su fundación en 1984, BIOTECNI se ha preocupado por
investigar y presentar productos naturales obtenidos a partir

de procesosbiotecnológicos, lo que garantiza unaalta calidad y
efectividad en sus propiedades medicinales y alimenticias

Además hemosdesarrollado:
Extracto inmunoestimulante.
Obtenidoapartir de los polisacáridos
de los hongos.

. Aromaterapia: antiestrés, bergamota,

 Santa Fe de Bogotá — Colombia

autocontrol, clavel, autoestima y rosa

Embriones de pato: regenerador
celular; microfiltrados celulares.

> Pleorotus ostreatus

pe Lentinus edodes de Ucrania.
> Glanodermalucidum .
> Phellinus linteus

Más información: Calle 66 No. 16-34 Tels.: 249 6513 — 345 4104 Fax: 345 6272
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El presente texto es una adaptación de la segunda
parte dellibro £/ chamanismo a revisión, publicado
porla editorial Abya-Yala de Ecuadora finales de
1998.

El doctorFericgla es director de la Sociedad de
Etnopsicología Aplicada y Estudios Cognitivos
de Barcelona, y profesor de postgrado en la
Universidad de Barcelona.

 

Neochamanismo
y mercado actual de las creencias

Josep Ma. Fericgla
—

Nose debe creer nada
que no hayamos comprobadopor nosotros mismos

G. Gurdjieff

La múltiple difusióny ofertaliteraria en el mercado cuyo
contenido hacereferenciaal fenómeno chamánico, permi-

ten constatar la existencia, por lo menos desde los años
ochenta, de un «neochamanismo occidental» que se ma-
nifiesta en forma de unaciertafilosofía e idiosincrasia de

inspiración etno, aunque perceptiblemente alejada del
mundoindígenay de los pueblos animistas y chamánicos.
Bastaría recordarel rentabilísimobest-seller “El Chamán”,

de Noa Gordon,famoso novelista cuyo conocimiento em-
pírico sobre el tema se redujo a un fin de semana en una
reserva india norteamericana, como él mismo comentó con
total tranquilidadal autor de este artículo.

Algunosoccidentales buscan un asesoramiento cha-
mánico para sus vidas. Otros hablan de la democratización
del chamanismo para que cada persona puedatener la
oportunidad de convertirse en su propio hechicero, como
si tuviera algo que ver el chamanismo con la democracia.
Algunosjóveneslo consideranla formadefinitiva de liber-
tad individual, alcanzable por medio delbaile trance, si-

guiendo los compases de música elaborada por grupos
«chamánicos». También se entiende el fenómeno como una

forma no dogmática deespiritualidad. Hay quien ve en el
chamanismoel modelo perfecto para tomar enteógenos,
siguiendoasí las milenarias tradiciones desarrolladas por
la humanidad para alcanzar una experiencia extática.
Algunosterapeutas y oportunistas organizan viajes cu-
rativos a México, Brasil o Perú que denominan «trans-
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personales» como quien va en peregrinación a Lourdes, a
Fátimao al Monte de los Olivos. En resumen, hoy se da un
chamanismo de consumoque forma parte del supermer-

cadode creencias en que se ha convertido el mundo.
Este neochamanismoestá formalmenteinspirado en el

tradicional, a pesar de que en la mayoría de casos hay una
enorme ignorancia de los hechos etnológicos, cognitivos o
históricos reales. También se aprovechan de ello los
autodenominados «brujos» que viajan desde América o
Asia contratados porgrupos occidentales para dirigir pre-
tendidassesiones curativas. La mayoría de estos chamanes
exóticos —no todos— son simples, cuandono peligrosos,
explotadores dela credulidad de la Nueva Era, ofreciendo
su «sabiduría ancestral» a buenos precios de mercado y
usando métodosintensivos de mercadotecnia.

Deotra parte, hay escasos trabajos antropológicos o
etnopsicológicos críticos que permitan, como mínimo,dis-
tinguir el fenómeno chamánico del neochamánico. Al con-
trario. En la mayoría de los casos, los investigadores aca-
démicos y docentes universitarios, o bien se sitúan en el

mássimplón de los materialismos, llegando incluso a ne-
gar la existencia del fenómeno cognitivo chamánico,
o bien se da una asombrosa credulidad que tal vez sería
mejor entenderla como factor relacionado con un estado
social de anomia o con una epidemia de carencias
afectivas.

Puestas así las cosas, se hace necesaria una revisión

analítica y crítica del tema, y la primera pregunta a formu-
lar es: ¿De qué se habla cuandose cita al chamanismo
como modelodepsicoterapia, de tomade enteógenoso de
la Nueva Era?
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Aquí setratará de realizar un análisis so-
bre las diferencias existentes entre el chama-
nismotradicionaly el neochamanismoocci-
dental, las posibilidades de una conexión -a
pesar del abismo cultural que los separa-, y
se intentará establecer una posibilidad de tra-

ducciónreal del fenómeno chamánico a nues-

tras sociedades,sin que se trate de una nueva
forma de maravillosoelixir crecepelo como
el que vendían los charlatanes en las ferias
delfar west, anunciando que lo obtenían de
los misteriosos indios entre los que no existe
la calvicie—. No nos engañemos, el chamán o
brujo es depositario de prácticas ancestrales,
pero también es obvio que entre los habitan-
tes dela selva hay tantas o más enfermedades
queentre los habitantes de lacivilización tec-
nológica.

Chamanes camaleónicos

El primer aspecto a destacar en referencia al
chamanismoclásico yel uso de enteógenos
es que se trata de un fenómeno en extremo
camaleónico. Aparecea lo largo dela historia
de la humanidad en el seno de las más diversas tradicio-

nes culturales. Varía tanto, que podemos hablar de
chamanismode acuerdo a las formas que tomaentre los
aborígenes americanosel modelo más estudiadoy al que
muchoscreen, erróneamente, un modelo universal-, entre
los brujos del Africa subsahariana, entre los hechiceros
del próximoy el lejano Oriente, yasí, en escenariospolíti-
cosy religiosos tan variados que abarcan desde cualquier
ciudad europea o norteamericanaactual, hasta los grupos
tribales y ágrafos perdidos en remotasselvas y bosques
húmedosde Asia, Africa o América.!

Portodo ello, el sentido comúnaconseja que, más que
buscar alguna institución con una formasocial determi-
nadaa la que podamos denominar chamanismo,lo ade-
cuadoes quela atención se centre en la propia figura del
brujo, a pesar de que—paradojas de la vida—esta figura no
aparece sino en sociedades chamánicas.

Tampocoesposible mantenerla extendida imagen ro-
mántica del chamán comoalguien capaz de saltarse todos
los condicionamientos culturales y penetrar en pretendi-
dos mundos animistas y alternativos, habitados porseres
todopoderosos. Todo hechicero está sumergido en un con-
texto social y político determinado que condiciona su cons-
trucción dela realidad, de igual modo que sucede con cual-
quier otro producto del pensamiento humano.

Puede afirmarse que el hechicero, usando su propio
mapainterno de la dimensióninvisible de la realidad, con-

duce al paciente de una metáfora dela realidad a otra.
Estos lugaresalternativos del imaginario humano que el
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Es un error
producido por
los prejuicios

etnocéntricos de
algunos

académicos
juzgar la acción
chamánica solo
a partir de su

factor teatral o
placebo, en

especial cuando

en nuestra
misma medicina
el factor placebo
disfruta de un
peso cada día

mayor.
o

chamán verbaliza por medio de metáforas —
«ando por el mundo delostigres», «mi alia-
doesel espíritu de la cascada de agua»— son
vividos en forma de estados mentales
dialógicos.*Son recuerdos de las profundas
experiencias que el chamánvivió durante su
propiainiciación y que comparte conlos de-
más miembrosde su sociedad por medio de
un mismosistemasimbólico que constituye
su particular construcción y expresión del
mundo.

El fenómenodel chamanismose escurre

comoel agua porentre los dedos cada vez
quesele intenta atrapar en conceptosváli-
dosdecarácter universal. A consecuencia de

ello, el pensamiento científico ha negado
durante añosla existencia de un contenido
propio del chamanismo que fuera másallá
de la pura fenomenología. Incluso en diver-

sas universidades americanas y europeas
hay profesores de antropología quesolore-
conocen, en el mejor delos casos, la parte
teatral de la actuación del brujo, el convenio
social que hayen ello.

Encierta forma, se debe aceptar quenoestán faltos de
razón ensuestricta actitud negativa, ya que para llegar al
estado de trance o de consciencia dialógica que caracteri-
za la esencia del chamanismo debe haber una fuerte pre-
disposición individual inicial. No todoslos presentes, por
ejemplo, caen en estado decatarsis cuandose ejecutan los
rituales y músicas hechizantes.? Es decir, aunque pueda
resultar algo tremendamente sospechoso para un primer
análisis científico, los oyentes también deben realizar su

propia contribuciónpsíquica para sumergirse en tales es-
tados dialógicos de la mente.

Elfactorteatral en la actuación del chamánclásico se
ve reforzado por otros hechos tambiénverificables. Así,

| También constituían una formaespecífica de chamanismola
cosmovisión, técnicas y uso de enteógenosde las meigas gallegas
(españolas) y de las brujas medievales europeas, quemadas duran
te másde cinco siglos por el Tribunal dela Santa Inquisición en
nombre del amor a Dios y mástarde acorraladas por la presión del
progresoindustrial con su construcciónracional dela realidad.
2 Ver: Fericgla, Josep Ma. Al trasluz de la ayahuasca. Cognición,
oniromancia y conciencias alternativas. Barcelona, Libros de la Liebre de
Marzo,1997. O, Quito: Abya Yala, 1997.
2 Asíporejemplo, Michael Harner y su movimiento neochamánico
norteamericanoafirma que el sonido grave del tambor golpeado a
un ritmode unos200 golpes por minuto permite entrar en profun-
dos estados modificados de la consciencia; no obstante, si bien es
cierto que el chamán siberiano decideentrar en estado de trance bajo
este impulso sonoro, no sucede lo mismo con las personas que hay a
su alrededor, a menos que no sea esto lo que se espera deellas.

 



por ejemplo,los brujos de todaslas culturas animistasre-
afirman constantemente su identidad social de forma es-

pectacular:las letras de las canciones que cantan durante
sus trances o para inducírselos, casi siempre enfatizan lo
poderoso quees el propio brujo frente a los espíritus ene-
migos,su temible fuerza y su eficacia chamánica.El ancia-
no P. Juank, mi instructor en las formas y secretos del

chamanismotradicional de su
pueblo —los Shuar de la Alta
Amazonia-, ante mis solicitudes
de convertirme en su aprendiz y
antes de iniciar ningún otro paso,

me enumeróal detalle todas sus
potestades, su fuerza, sus luchas
victoriosas con otros brujos, sus
largos viajes para adquirir pode-
res de pueblos lejanosy su capa-
cidad tanto para curar como para
causar temibles daños a distan-
cia. Ello indica una fuerte necesi-

dad de generar expectativas en el
propio sujeto y en su entorno so-
cial respecto de las capacidades
del brujo, y también señala una
urgencia por consolidar constan-

tementela construcción mental de
la realidad propia de estas socie-
dades animistas.

Enformainteresante, sucede
lo mismoenla profesión médica
de nuestras sociedades. Los mé-

dicosy cirujanos, en general, cons-
tituyen el único cuerpo profesio-
nal que yo conozca quellena la

sala de espera de sus consultas
contodos sustítulos universita-

riosy certificados de asistencia a
congresos y seminarios, amenu-

do sin mayor importancia. Todoslos científicos de cual-

quier rama vamosa congresos regularmente, pero no por

ello forramos nuestras salas de estar con los certificados

de asistencia. Sin duda,esta es la forma de autoalabarse

de nuestros médicos, aunque obviamente nosetrata de un

producto de su egolatría corporativista sino que tales de-
mostraciones de poder se relacionan con una escenogra-

fía que favorece el resultado positivo de la terapia. Con

ello, no quiero atacar a nuestrosprofesionales de la medi-
cina,ni a los brujos indígenas, solo pretendo hacer notar

queel fenómenode la predisposición del paciente es un
factor universal que favorece el éxito dela terapia, sea ésta

cualfuere y al margen de otras variables más materialis-
tas. Por tanto, es un error producido por los prejuicios

etnocéntricos de algunos académicos juzgar la acción
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chamánicasolo a partir de su factor teatral o placebo, en
especial cuando en nuestra misma medicina el factor

placebodisfruta de un peso cada día mayor.

 

Se da un grave error de base al considerar el chamanismo
comounafuente de sabiduría ancestral cognoscible y asi-

milable por cualquier sujeto que
vaya a tomar enteógenos a un
lugar exótico poblado por bru-
jos indígenas.Ello es lo que se
denomina seudoconocimiento.

Estan pueril pretender que se
puede entender el mundo del
chamán aislándolo de su con-
texto cultural como suponer
que un yanomami amazónico
o un montañero tibetano pue-

den asistir a una universidad
occidental y entenderlos reco-
vecos de la química orgánica en
un fin de semana vacacional.
Unacosa es aprender a usar

enteógenos de acuerdo a nues-
tra gran metáforacultural y otra
muy distinta es pretender ha-
cerlo de acuerdo a una cosmo-
visión exótica, como si esto no

tuviera más problema que el
idioma.

Lo que está sucediendo en
la actualidad occidental es que
cada nuevo y autodenominado
«chamán», provenga de donde
sea,recrea una imagen del cha-
manismoa su gusto y capricho,
o de acuerdo a la demandaexis-

tente en el mercado terapéuti-
co, ilusionista, de la Nueva Era,político o sicológico. Tal

realidad sociocultural confirma lo tremendamente escu-
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4 Para citar soloalgunas cifras que ilustron la importancia del
factor placebo en la medicina alopática: B. Materson, del Veterans

Affairs Medical Center de Miami,verificó que un 20% aproxima-
dode los ancianosde Florida (EEUU)regulan su hipertensión con
un fármacoplaceboqueelloscreen eficaz; H. Beecher, de la Harvard
University, demostró que con el uso de placebos podía erradicar la
tos nerviosa y el asma a un 40% de suspacientes; J. Camí, director
del Institut Municipal d'Investigacions Mediques, de Barcelona,
especializado en investigación de fármacos psicoactivos, verificó
que más del 70%de los sujetos de una muestra a quienes se comu-
nicó que habían consumidoalgún embriagante =siendo una subs-
tancia placebo declarada— se comportaban comosi, efectivamente,
hubieran consumidoalgún psicotropo (comunicación personal).

29

 



Neochamanismo y mercado

tridiza que es la naturaleza y definición del UT Estas posturas simplistas y crédulas en exce-
fenómeno chamánico, hasta el punto de que Lo que está so, pero muyextendidas hoy,ignoran quela
el observadorcrítico puedellegar a pregun- sucediendo en la cosmovisión de la mentalidad oral de los
tarse inclusosi existe algo intrínseco y esen- actualidad pueblos sin tradición escrita y la moderna
cial al chamanismoo si solo se trata de una
imagen fantasma que cada sociedad proyec-
ta según sus carencias y fantasías.

Así, por ejemplo, la hechicería que se ob-
serva en las sociedades tradicionales tiene
unaabsolutarelación con la caza cruenta de
animales como forma de subsistencia, con la
creencia ciega en la existencia de entidades
invisibles que producen enfermedades, muer-
tes y beneficios, y tambiénestá relacionada
con la prestancia e importancia de la propia
figura del brujo. De aquí que el chamán indí-
gena sea a la vez respetado pero también te-

occidental es que

cada nuevo y
autodenominado

«chamán»,
provenga de

donde sea, recrea

una imagen del
chamanismo a su
gusto y capricho,
o de acuerdoa la

subjetividad como formade generarvalores
del mundo, son realidades y perspectivas
sobre la vida en extremodistintas; se trata de
cosmovisionesdifícilmente equiparables.

Es cierto que ambas formasde construir
el universo puedenllegar a coexistir en una
mismapersonapero,eso sí, generándole con-
tinuos conflictos interiores. Esto se pone de
relieve, por ejemplo,en el elevadísimoíndice
detrastornosde personalidad queseregistra
entre los indígenasdereciente aculturación
de cualquier ámbito regional'. Por ello, pues,
se hace muy necesario exponer diferencias> a demanda Emido y odiado, ya que con susartes se en- a esenciales que hayentre las culturas orales

tiende que tanto cura como mata. Entre los existente. dondeaparece la figura del chamán y dondeeshuar, comoentre la mayoría de pueblos ani-
mistas, mueren más brujos a manos de sus
propios convecinos que a manos de enemigosexteriores.
Y todoello no tiene nada quever con la idea occidental
actual del chamanismo, románticae idealizada, que quie-
rerelacionar este fenómenocon terapias psiquiátricas per-
fectas, conel vegetarianismo,el feminismoo con etéreos
valores de solidaridadespiritual, denominadosde la Nue-
va Era. ¡Incluso es lo opuesto! No se puede estudiar el
Chamanismoclásico, sea cual fuere su fenomenología, sin
tener en cuentaesta doble actividad.

El principal argumento conpretensionescientíficas que
usanlos defensores del neochamanismo para apoyar su
visión romántica del fenómeno,lo sacan dela defensa que,
en las últimas décadas,hacela ciencia de la subjetividad
en tanto que sistema de elaboración de verdades con-
sensuadas. La idea de que existen ciertos conocimientos
revelados va tomandocuerpoincluso entre los científicos
más mecanicistas”. No son pocosloscientíficos prestigio-
sos que afirman habervisto la resolución a algún proble-
maqueles preocupabadurante los sueños nocturnos, por
medio de enteógenos o mediante técnicas de meditación
trascendental. No obstante, la aceptación del caminodela
revelación subjetiva como fuente de conocimientosobjeti-
vamente válidos no es fácil, y la corriente del post-
modernismoen ciencias sociales constituye una buena
muestra de la crisis que ello ha conllevado.Las fantasías y
proyecciones de nuestra propia psique son justo el princi-
pal enemigo del pensamiento científico... y están ala vuel-
ta de la esquina.

Nose puedehablar con desparpajo de conocimiento
revelado, usándolo como argumento con pretensiones de
validez científica para explicar las revelaciones tenidas
por los chamanesbajoel efecto de enteógenososin ellos.
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se da un consumotradicional de enteógenos
las culturas con tradición escrita.

Oralidad y chamanismo

Unacaracterística básica de las culturas chamánicas es
su oralidad: los conocimientos de toda índole se transmi-

ten por vía oral. Lo mismo puedeafirmarseen cierta forma
en referencia al consumo de enteógenosy a las nuevas
religiones que usansubstancias visionarias como elemen-
to de comuniónen susritos.”

Enlas sociedadesdetradición oral, los conocimientos
se transmiten por medio de la palabra hablada y en la
presencia inmediata de uno y otrointerlocutor, Este estilo
dedifusión de los conocimientos adquiridos y acumula-
dos modela estilos cognitivos y mentalidades radicalmen-
te distintas de la nuestra. La oralidad de los pueblos

chamánicos determina una maneraespecífica y muy ale-
Jadade la formalidad occidental de construir y entenderel
mundoy la vida, y esta visión puede ser tan profunda
comoel idealismo platónico, el diseño de un esquema
digital o cualquier sistemafilosófico contemporáneo.

 

WAGENSBERG,J. «Sobre la transmisión del conocimiento cien-
tífico y otras pedagogías». En: Substratum 1-2. Barcelona, 1993. pp.
87-95.
* En el estudio piloto de etnosiquiatría realizado en la Alta
Amazonia por los siquiatras Dr. J. Obiols y J. Atala,la sicóloga M.
Recasensy porel autor, apareció que el 60%de la muestra entrevis-
tada sufría un elevado nivel de malestar síquico o neurosis, relacio-
nadocon su contacto con el mundocivilizado. Más detalle de este
estudio en FERICGLA,op. cit, pp. 95-97.
7 El Santo Daime,la Unido do Vegetal o las Iglesias peyoteras
norteamericanas transmiten toda su doctrina por medio de la pala-
bra hablada.



Paraacercarnosal tema, veamoscuatro características

propiasdel discurso oral.

1. Discurso directo

Enlasculturasorales, el hablante puede interpretar todos
los papeles del coloquio por medio de un estilo dialógico
con una fuerte tendenciaa las expresiones directas. Este
estilo narrativo y cognitivo indu-
ce o provoca incluso la identifi-
cación imaginaria del narrador
con los distintos sujetos que apa-
recen en sus exposiciones. Justa-

"mente, todolo contrario de lo que

sucede conel discurso indirecto
propio de nuestras culturas, cuyo
efecto inmediato es el de objetivar
las frases y contenidos expuestos.

Igualmente, a través del con-
sumo chamánico de enteógenos,
los sujetos enculturados en socie-

dadesdetradición oral tienden a
ver fuera lo que,en realidad, su-
cede dentro de su mente;se refie-

ren a seres exteriores cuando en
realidad se están refiriendo a
imaginería endógena.*

  

2. Identificación emocional
Laidentificación emocionales la

segunda característica importan-
te de las tradiciones orales pro-
pias de las sociedades chamá-
nicas. Es muy frecuente observar

a los narradores identificarse
emocionalmentehasta el punto,
por ejemplo, de llorar hablando
de algo ajeno a ellos mismos.
Igual que sucede a menudobajo
el efectode ciertos enteógenos que
actúan, entre otras cosas, como amplificadores emociona-
les y perceptuales; es habitual queel sujeto que está bajo
los efectos de algún enteógenose sienta partícipe de las
emociones del entorno con una intensidad desacostum-
brada.

3. Elevadogrado de automatismo repetitivo

Tadashi Yanai incluso habla de una cierta autohipnosis
causada por la recitación monótona de los relatos
rememorados. Noobstante, ello no significa quetal auto-
matismo implique una reproducción exacta de las narra-
ciones orales. En el caso delas tradiciones orales se puede
afirmar queeltexto original, en el sentido de lo que debe
ser reproducido con exactitud, simplemente no existe. Lo
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mismo sucedía en la poesía griega antigua” o entre los
viejos juglares europeos:a nivel oral no existe criterio al-
gunopara decir cuáles la recitación máscorrecta y exacta
de un relato.

4. Las conversacionespocas veces tienenpor
finalidadrealtransmitirconocimientoso noticias
nuevas

Contrario a lo que se suele creer,
en generalse repite lo que ya es
por todos sabido. Poca infor-
mación nueva real puede inter-
cambiarse entre personas que
se pasan la vida unoal lado del
otro y cuando el entorno suele
ser muy pobre en novedades.

Yanai apunta que una situa-
ción similar se vive en los con=
ciertos musicales actuales: las
piezas musicales interpretadas
a menudoson ya muy conoci-
das por el auditorio. La repe-
tición de la información oral o

musical es un mecanismo de
reafirmación de la propia cons-
trucción emocional e idiosin-
crática del mundo.

Eas
E

Esascaracterísticas, comunesa
las culturas orales,'! forman

parte del chamanismoy de las
tradicionesrelacionadas con el
consumode enteógenos. Es ne-
cesario no olvidarlo para abor-
dar el tema dela posibilidad o
imposibilidad de hablar de un

chamanismooccidental hoy.

Cuando un antropólogo
quiere estudiar el mensaje de

un informante oral o cuando un seguidor de la Nueva Era
busca los beneficios de la acción del chamán exótico, se

%  Amijuicio, es muyprobable que este fuera el gran ardid de los
famosostextos de C. Castaneda:se trata de escritos que reflejan un
mundooral y, alno aclararlo, el lector se ve engañosamente inducido

a pensar que el relato es exógenoal propio relator y objetivo en
nuestro sentido habitual, cuandoen realidad se trata de metáforas

referidas a vivencias subjetivas.
%  HAVELOCK,Erick A.Prefacio a Platón. Madrid: Visor Distribu-

ciones, 1994, p. 155,(Boston: Harvard University Press, 1963).
19. YANALTadashi. «Oralidad mapuche o ¿Qué aprendemosde
este otro modo de pensar yde ser?». 1998. (Artículo inédito).

11 ONG,Walter. Oralidady escritura: tecnologíasde la palabra. Méxi-

co: FCE, 1987. (Londres: Methuen é: Co., 1982).
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suele repetir involuntariamente el mismo IX sustento humano sea un fin mucho más im-
error: examinarel discurso oral palabra por La cosmovisión portante que curar enfermos. A mijuicio, es
palabra, intentando sacar una información dela nuestro propio interés y obsesión por la
objetiva. En definitiva, se suele tratar de con-
vertir el discurso directo en indirecto. Senos
dificulta aceptar su automatismoenelrelato
porque no formaparte de nuestra metáfora
cultural.

Para manejar los recursos del inconscien-
te que se despiertan durante las prácticas
chamánicas y también bajo el efecto de los
enteógenos intuición, capacidad visionaria,
percepciónsensorial amplificada, etc.—, y ar-
monizarlos con la conciencia, el primer paso
debeserel de adormecerla capacidad analí-
tico—racional posibilitando que actúen otras
funcionessíquicas comoel sentir o el intuir.
Pensar de acuerdo al modo chamánico im-
plica que lo consciente y lo inconsciente ac-
túen unidos, pero ello no se consigue de for-

maciega,ni creyendoliteralmente en dioses
y figuras simbólicas que provienen de otros mundoscul-
turales con miles de añosdehistoria diferencial detrás de
ellos,

Entodocaso, una cuestión es la adopción de extrañas
formas simbólicas sobre las que proyectar nuestros perso-
najes inconscientes cuando, como sucede en la actuali-
dad,bajo la óptica racionalista nuestro simbolismoha sido
despojado del valor sugerente; y otra cuestión muydistin-
ta es adoptar formas exóticas sin realizar adaptación al-
guna a nuestra cosmovisión. Eneste sentido, por ejemplo,
tantolos espíritus ayudantes comolos hostiles de que ha-
blan los chamanestradicionales deben ser interpretados
comofactores correspondientesa la propia psique del bru-

jo; el mundo subterráneoy sus habitantes deben serinter-
pretados como pulsiones y arquetipos que habitanel in-
consciente del propio chamán. Es así comola distinción
entre entidades mágicas buenas y malas nunca es tan de-
finida en el Chamanismo comoenel cristianismo, ya que,
al igual que enla naturaleza, las misma pulsiones del in-
consciente puedenser útiles o destructivas, dependiendo
del entorno y del momento.”

El chamán,genio y figura...

Si olvidamosahoralas diversas formas de manifestación
de todo aquello que se denomina chamanismoy nos cen-
tramosenla función del brujo dentro de su propia socie-
dad, lo primero en observarse es que su interpretación tam-
bién es abierta y variable en extremo.

Centrarse en la función terapéutica del hechicero, como
hace la mayoría de neochamanes,es un reduccionismo en
extremo erróneo. Incluso es muy probable que para el cha-
manismooriginalla tarea de conseguir animales para el
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sicoterapia —y por unacierta idea casi teoló-
gica de salud—lo que nos hace valorar de for-
Maespecial tal dimensión del chamanismo,

pero confrontandola realidad etnográfica se
percibe que nuestra visión popularno se ajus-
ta a las fuentes:la terapia es solo unade las
actividadesdel hechicero tradicional.

Llegadosa este punto, es momentode re-
coger la pregunta más importante que a me-
nudoflota en el ambiente: ¿en realidad,los
chamanes curan o no? ¿Hacen algo másque
teatralizar y experimentar un estado extático
cuando toman enteógenos o cuando tocan el
tambor? La respuesta a estas preguntas es
unadelas claves que ha de permitirnosacla-
rarla esencia del chamanismo,si es que exis-
te tal cosa.

En primerlugar, según mi experiencia y
observaciones de campo, los brujos no curan enfermeda-
desvíricas ni bacterianas. Entre los miembrosdelas etnias
jibaroanas, cuando un chamánsehalla ante un paciente e
intuyealgo referidoa ello le sugiere que vaya a hacerse
auscultar por un médicoblanco:«...estas son enfermeda-
des de blancos», suelen afirmar.

En segundolugar, debeinsistirse que la construcción
de la realidad de los pueblos chamánicos diverge conside-
rablemente de la nuestra, y dentro de cada forma específi-
ca de entender y vivir el mundo hay un concepto muy
importante:el de salud.Por tanto, para responder si curan
o no, lo primero consiste en entender cuál es su idea de
este complejo concepto que denominamossalud ycuál su
idea de la disfunción o enfermedada curar.

En general, en las sociedadesorales se tiene poco desa-
rrollada la individualidad lo que solemos entender por
ego-, deahí que a muchos de nosotros nos maraville el
gran desapego de estos pueblos, justamente porque para
nosotros,el egoísmo y el individualismo suelen resultar
unafuente inagotable de problemaspersonales, aunque
también tengan sus grandesventajas evolutivas. Por otro
lado, nuestro desarrollo del ego comocentro del cosmos
síquico es completamente opuesto al dialogismo mental
del mundo chamánico, ya que duranteel éxtasis el brujo
se disuelve en sus diversos personajesinteriores. Su cons-
trucción del mundoy, dentro deél, la idea de salud están

 

 

12 Enestesentidoy como apunta P. Vitebski, las películas basadas
en viajes a través del cielo y en batallas contra poderosos enemigos
sirven como moderna continuación delos antiguos temas chamánicos.
VITEBSKI, Piers. El chamán. Rituales, visiones y curaciones desde el
Amazonas hasta Siberia. Madrid: Debate, 1996. p. 76.



muy ligados a la comunidad, al bienestar colectivo y al
equilibrio con el ecosistema, Es muy habitual, pues, que el
brujo prescriba una curación grupal a una dolencia indi-

vidual -«toda la familia debe hacer
ayuno», «si no hacestal o cual cosa la
desgracia caerá sobre los tuyos»—.

Deahí, insisto, que sea un error pen-
sar enla figura del chamán como algo
aislado de su contexto cultural y cogni-
tivo:tal figura no existe en parte algu-
nadela Tierra. Lo quesí existe son los

sistemas culturales chamánicos. Es
imposible ignorar que el brujo cumple
con un papel social específico, positi-
vo ynegativo a la vez, culturalmente
construido. Las manifestaciones cha-

mánicas forman parte de un patrón de
representaciones y de símbolos con
una lógica interna que depende del
propio marco cultural en el cualla vo-
cación de cada persona se orienta: a
ningún huaorani se le ocurriría ser
químico, porque enel mundo huaorani

noexiste la idea de que los materiales
están hechos de moléculas invisibles
pero manipulables.

El chamán no es un místico priva-

do, existe para servir a la comunidad,
se identifica con ella, forma parte de
ella. Su papel principal consiste en re-
gular y ayudar a la conservación del
alma de la comunidad,los valores ex-
plícitos y los inefables, y eso implica
una moralidad neutra desde el punto
de vista universal. Los espíritus que

para unos pueden ser amistosos para
otros son hostiles, de ahí que el nexo
entre el chamán la violencia sea más
evidente cuando dos comunidades están en guerra”.

Por otro lado, contrario a lo que a veces parece creerse,
los estudios realizados sobre la forma de actuar de los
chamanesen sociedades no occidentales ponende relieve
que sus prácticas no son secretas, ni se llevan a cabo para

fines estrictamente individuales. El chamán está intrínse-
camente relacionado con los conflictos de su propia socie-
dady la búsquedade una resolución eficaz. Para ello, no
sigue un modelo fijo de realidad, sino que gracias a los
estados de trance y al uso de enteógenos,actúa de acuerdo
a distintos modelos de realidad, lo que implica un gran
dinamismo cognitivo puesto de relieve por la antropolo-
gía simbólica!*, En este sentido podríamos entender que
los modelosderealidad que cada cultura elabora qué es
cierto y qué no loes, lo deseable ylo indeseable, laidea del
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Taita -chamán-inga del Putumayo,
en práctica de sanación.

tiempoy del espacio, etc.— le sirven para organizarla y
moverse porella, pero también para evocar y crear dispo-
siciones en las personas de acuerdo a aquel modelo: en

nuestras sociedades postindustriali-

zadasexiste la fantástica y cinema-
tográfica figura del brujo exótico y
del chamán poderoso, pero en reali-
dad ésta responde a modelos ya dis-
posiciones distintas de las existen-
tes en las sociedades orales. Como
conclusión, el chamanismo debe ser
entendido dentro de su mundocul-
tural, en relación conla eficacia que
tiene para generarrealidadesy, a la
vez, para respondery generar expec-
tativas en las personas.*
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Hacia lo profundo del ser

A mijuicio, la universal esquivez que
hallamosen el intento de definir el
chamanismoradica en que es el mé-
todo por el que cada sociedad ha
conseguido hallar el camino o grie-
ta hacia lo inefable, hacia lo profun-

do del ser humano. Para hablar de
ello se hace obligatoria una referen-
cia filosófica y existencial a la vez,
unareferencia a lo que podríamos
concebir comounacierta esencia del

ser humano. Es la misma dimensión
de la realidad a la que permiten ac-
ceder los enteógenos —cuando son
experimentados por personaspre-
paradas- y, justo por ello, también
deviene escurridizo definir sus efec-
tos de formaincuestionable, Cuan-
do se concibe a las substancias sico-

tropas en tanto que inductoras de

sicosis modelo como enlostrabajos clínicos de los años
cincuentay sesenta, los enteógenoshan actuado comotal;
cuandose los ha entendido comosubstancias que disuel-

15. De hecho, las sociedades que hacen mayor uso de la agresión y
dela sanación por medio delos espíritus que manipulan los chamanes
suelen ser pequeñasy faltas de una estructura social muy formali-
zada o carentes de unajefatura central fuerte.
14 GEERTZ, Clifort. «A religiáo como sistema cultural». En:
Interpretacao das culturas. Rio de Janeiro: Zahar 1978: 101-142,(Ver-

sión castellana, Barcelona: Gedisa).

15 La eficacia del chamanismodebe ser pensada en un doble senti-
do:eficacia instrumental por ejemplo, para cambiar el mundo,y
eficacia experimental por ejemplo, para incentivar transformaciones
anivel sicosomático. Ver: DOUGLAS, Mary.Pureza e perigo. Sáo
Paulo:Perspectiva, 1966.
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Neochamanismo y mercado

ven el ego—deahí el término «psiquedélicos»—
también han respondido comotal; cuandose
los ha considerado inductores de vivencias
trascendentes —de ahí el término «enteóge-
nos»-, tampoco han defraudadoal observa-
dor. Viene a ser como quesuefecto responde
alas expectativas del experimentador, refleja
su esencia.

El problema más complejo, desde luego,
radica en definir en qué consiste la esencia
del ser humano,si es que existe algo detal
naturaleza. Nuestra filosofía lucha con ello
desde hace más de 2.500 años.Se podría pro-
Ponerque la esencia humanaes de carácter
sistémico y abierta; se resume,concreta y se
puedeincluso observarenel sentido que cada
uno da a su vida. ¿Qué quieres hacer con tu
vida? ¿Para qué vives? Son preguntas clave
para entenderla racionalidad subyacente a
cada pueblo, la esencia de cada cultura.

Sin lugar a dudas, los psiconautas a me-
nudotienenexperiencias —llámense extáticas,
de amplificación emocional, de aumento del campo dela
conciencia o experiencias «cumbre»- que comparten un
mismofactor: son vividas comoun viaje a la esencia del
ser, al origen de los condicionantes de la propia vida y del
universo, a la esencia de uno mismo; un viaje a las gran-
des verdades reveladas que en cada sujeto y en cada pue-
blo adoptan formasdistintas, pero reconocibles entreellas
como parte de la expresión de una totalidad inefable.

Esta falta de concreción puede observarse incluso en el
efecto fisiológico de las propias substancias visionarias.
Los enteógenos ponen de manifiesto, más allá de cual-
quier duda, que existe una base neuroquímica para los
estados modificados y extáticos de consciencia, pero la
incertidumbre se presentaal verificar que estos mismos
estados de consciencia o equivalentes también se consi-
guen por medio del ayuno, del sonido del tambor o de la
deprivación sensorial. Solo cabe concluir que la causa
material delos trances, en sí misma, no explica el conteni-
do ni el tono emocionaldetales estados mentales que ope-
ran facilitando la adaptación del ser humanoa los cam-
bios y sufrimientos de la vida.

   

La esencia como sistema abierto

Para comprenderel fenómeno chamánico, es un camino
erróneo buscar una formainstitucional que puedadarpis-
tas de lo esencial de tal actuar del ser humano. Ese proce-
dimiento es adecuado paraestudiar las formaspolíticas o
las estructuras de parentesco, pero no para el chamanismo.
El esfuerzo del investigador debe concentrarse en com-
prenderla figura del brujo y los procesos cognitivos que lo
definen. El chamán,en su actuación,unifica áreas queen
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nuestras sociedades aparecendivididas ta-
les comosicología, religión, medicina, teolo-
gía y política. Su forma deactuar tiene como
referencia central sus extraordinarias expe-
riencias psiconáuticas personales, pero sus
fines son de interés colectivo. Y viceversa, no
puedehaberun estado mental alternativo sin
unahistoria y sin unas estructuras sociales
que den cuerpo a todas las experiencias,
creencias y contradicciones del brujo.

Al término de mi aprendizaje con el
iwishín, brujo shuar, P. Juanka, éste me anun-
ció pomposamente que ya podíaatender a
los demás, curarlos o lo que mesolicitaran.

Quedéestupefacto, ya que a lo largo delos
ritos y ceremonias iniciáticas que yo había
seguido nunca me había enseñado ni mos-
trado cómose debe hacer para curar o para
chuparlas saetas mágicas que,según él, cau-
san enfermedades. Tan solo me había anun-
ciadoen algunaocasión quebajo el efecto de
la ayahuasca yo sería capaz de verlas bri-

llantesflechas incrustadas en el cuerpo de los enfermos.
CuandoJuanka dio por acabadoel proceso de apren-

dizaje me anunció que ya podía comenzar a chamanizar.

Muysorprendido,le pregunté cómodebía hacerlo. El me
miró, aún más pasmado,y respondió: «Tú sabrás cómolo
haces. Tienes estudios distintos a los míos, eres de otro
pueblo. ¡Tú sabrás cómo debes hacer de iwishínt».

Esta situación de lo que podríamos denominar una
interpretación abierta de la acción del chamán se conso-
lidó dos años mástarde cuando,al día siguiente de una

sesión curativa de ayahuasca a la que meinvitó, se acercó
a decirme que se notaba que había seguido tomando el
enteógeno, que ya tenía mucha soltura en moverme por
tales estados mentales y que mis espíritus ayudantestra-
bajabanbien. Le respondí quetal vez así era, pero que...
nunca había visto los famosostséntsak o saetas mágicas
clavadas en el cuerpo de los enfermos.Sin inmutarse, el
chamánafirmó que no debía preocuparme, que nunca se
ven; que él nunca las había visto, ni conocía de ningún
otro brujo que las hubiera visto jamás.

¿Había mentido durante tanto tiempo? ¿Era su estilo

pedagógico? ¿Pretendía escondermealgo importante des-
viando miatención hacia unassaetas queél sabía inexis-

tentes? En absoluto. Esa es su metáfora dela esencia del
mundo, imagen que comparte con su pueblo. Es su metá-
fora para construir una realidad con sentido. Este punto
es de importancia central: el chamántrabaja creando y
remodelandolas metáforas que usa su puebloconel fin
de construir y reedificar permanentementela realidad.
De ahí lo esquivo de la definición de chamanismoy lo
esquivo del efecto de los enteógenos.



Si nos trasladamos ahora a nuestras so-
ciedades, a nuestros valores y cosmovisión, En definitiva,

 

Ahí aparece de nuevoel tremendoproblema
de las limitaciones que imponeel lenguaje

debemosrealizar el mismo proceso de análi- la acción común,barrera contra la que deben Juchar
sis. ¿Cuál es la esencia del ser humano en chamánica constantementeel psicoterapeuta y el chamán
oalgo que puedaser consistiría en buscandocaminos alternativos de expresión:

: . música, dibujos,baile.
A mijuicio, se trata de algo cambiante con redescubrir En defimitiva laracción hariae

la historia. Por un lado podríamos pensar al paciente sistiría eneoubaR al paciente el camino
que aquello que concebimos como nuestra el camino que le permita hallar por sí mismoel senti-
esencia consiste en la experiencia primordial que le permita do profundo de su propia existencia en el
dela realidad. Expresado de otra manera, hallar mundo.Este caminoestá construido con ele-
nuestra esencia actual consistiría en la pro-
pia búsquedade la esencia, en la construc-

ción de la metáfora que nosdebellevar a en-

por sí mismo

el sentido

mentos provenientes de la cultura de cada
uno, de aquí la inmensadificultad —o tal vez,

incluso, imposibilidad-— derealizar los saltos
tenderla, aunque se trate de un auténtico profundo cualitativos que implica el que un brujo de
juego deespejos: la esencia es la búsqueda de su propia una sociedad oral pretendaser eficaz en un
de la esencia.En definitiva, el principio últi- existencia mundo ordenado por una compleja metáfora
model Ser para nosotrostal vez consista... en 1 altamente formalizaday que noesla suya.
buscarnos.En este sentido, propongo enten- eme Justo porello,en las terapias experimentales

der las psicopatologías ylos trastornos de mundo. que estamosrealizando con ayahuasca para
opersonalidad en tanto que formas desviadas

y compulsivas de buscarse a uno mismo, de
buscarel sentido de la propia vida, de perseguirla inefa-
ble esencia humana que, en forma de abismalinterrogan-
te, llevamosdentro.

Cuandolos adultos huicholes dan peyote a sus ado-
lescentes para que lo consuman en susritosiniciáticos,les
dicen:«...come peyote, así es como uno descubre qué es ser
huichol». Duranteel tiempo queeljoven está bajo el efecto
del enteógeno,los adultos le explican la metáfora que da
forma a su excursión síquica y sentido, a su experiencia;le
hacen partícipe de la metáfora cultural que luego le permi-
tirá compartir el mundosimbólico y emocional delos adul-
tosy, llegado el momento, traspasarla a sus propios des-
cendientes explicándoles queel sentido de ser huichol es
... ser huichol.

Puedeparecer un simple juego de palabras, pero no lo
es. La metáfora de cada pueblose cierra en sí mismay, a la

vez, es abierta. El pensamiento científico es nuestro ejem-
plo dello.

¿Quées necesario para que un neurótico o un toxicó-
mano,presuntosobjetivos dela terapia hamánica ennues-
tras sociedades, recobren ese complejoequilibrio que lla-
mamos salud mental? Al margen de escuelas teóricas y
tendenciasterapéuticas, es necesario que recobren el sen-
tido profundodelavida, y para ello es preciso queel suje-
to de dos pasosbásicos:
1) sentirse, recordarse de su existencia, ser capaz de

verse a sí mismo y descubrir qué está sucediendo en
su interior, qué alberga de buenoy de doloroso;y

2) dotarle de una metáfora creíble y bien construida del
mundoy dela vida, que se sobrepongaa la que está
usandode formapatológica.
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curar a politoxicómanos de sus adicciones,

las sesiones con enteógenosy la sicoterapia
de apoyoy elaboración previa y posterior, se han despoja-
do de todo ingrediente exótico y folclórico. Se pide a los
pacientes quetraigan fotografías y películas de su vida,
imágenes previamenteseleccionadasa partir de unasse-
siones de análisis psicológico. Bajo el efecto del enteógeno
amplificador de las emociones y de la propia conciencia,
se pide a los pacientes que hablen de lo que descubren de
sí mismoso dela relación con sus familiares a partir del
estímulo que representan las fotografías o videos escogi-
dos. El terapeuta conductor de la sesión, cuya formación
exige, al igual quela iniciación chamánica, conocer pro-
fundamente tales excursiones síquicas por propia expe-
riencia, ofrece a los pacientes una nueva metáfora en for-
made valoressociales, de imágenesy de pautasabiertas
parala reconstrucción de sus emociones, de manera que

los sujetos puedanseguir, conella, la inacabable búsque-
da de sí mismosy organizarla integración de sus perso-
najesinteriores.'* Pero, obviamente, el propio terapeuta
psiconáutico debe haber hallado antes su propia metáfo-
ra, y adecuarla para que se trate de una propuestaválida
para sus pacientes y para su colectivo social.

14 Esos personajes son los que el chamanismoprimitivo concibe
comoespíritus externos, algunosaliados y otros enemigos.

DR. JOSEP MARÍA FERICGLA
(BARCELONA,ESPAÑA, 1955)
DOCTOR EN ANTROPOLOGÍA DE LA UNIVERSIDAD DE
BARCELONA Y PROFESOREN LA MISMA DEL MÁSTER EN
GERONTOLOGÍA.



Práctica

y rescate de
la medicina

tradicional

Entrevista con
Onésimo Ascencio Capera
—Á

Onésimo, ¿cómofue suformación como
médico tradicional?

Ancestralmente, a nosotros desde la

edad deseis años se nos comienza a
dar una formación para llegar a la
edad de 17 0 18 añosy ya ser médico
tradicional consagrado. Esa es la for-
made aprender la medicinatradicio-
nal entre nosotros. En nuestras etnias
no se nos dateoría, porque el niño
nuestro a la edad de 6 años todavía no

sabe leer; nuestros maestros nos lle-
van directamente a la práctica, a co-
nocerel sistemavegetal, los animales,

los minerales y el manejo espiritual.
Enla tradición no manejamos una sola
cosa, manejamos muchaspartes para
el equilibrio de la naturaleza y del mis-
mo hombre; de ahí que nosotros los
Pijaos para poder consagrarnos como
médicostradicionales hacemos un
proceso, cumpliendo con un tipo de

ayunos, un tipo de pagamentos.Ya allí,
se noslleva al río a hacernos el baño
de purificación para,ahísí, ya dar los
pasos para hacer un pacto conel dios
del agua,que en nuestraetnia se de-
nomina «Mohan». La formación que

vamos desarrollando para poder en-
riquecer nuestro conocimiento será
con la ayudade este dios, de ahí que
quedamos comprometidos con este
dios hastael último momento denues-
tra vida, para acudir a El en cualquier
momento que sea necesario, por un
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En el marco del Foro Nacional Indígena realizado en marzo de 1999,
sostuvimosla presente conversación con Onésimo Ascencio, indígena
pijao, médico tradicional, quien también recibió formación como
médico occidental en la Escuela Libre de Medicina de México.

Onésimo Ascencio tiene en la actualidad 42 años, nació en la
comunidad Bocas de Tetuán en Ortega, Tolima. Hablamos sobre su
trabajo, su experiencia, y sobre un proyecto que actualmente dirige:
la Escuela de Medicina Tradicional Indígena en Riosucio, Caldas, en la
cual participan indígenas devarias etnias.

Nuestra intención es ampliar el espectro de conocimiento sobre las
comunidades indígenas y sobre la medicina tradicional, conocimiento
valioso que se está perdiendo. Se están perdiendo prácticas m
edicinales, técnicas de curación, las culturas y las comunidades
mismas. Esto viene ocurriendo desde hace bastante tiempo y parece
que nadie se percatara.

problema de nuestra comunidad, a
nivel de enemigos, de enfermedad y
de otrassituaciones que a veces se nos
han presentado.

Onésimo, ¿cómofue el proceso parair a
México y hacerla carrera de medicina en
unafacultad occidental?
Fuimosa conocerotro tipo de manejo
de terapia. Medicina uno escucha que
se habla devarias, pero nosotrostene-

mos bien claro que medicina es una
sola, las que son varias son las tera-
pias que el médico aplica.

Nosotros veíamos cómo en nues-
tras comunidades la medicina occi-
dental perseguía al médico tradicio-
nal que encontramos en la comunidad,
hasta el hechodellevarlo a la cárcel o
desterrarlo. Desde el momento en que

nos invaden en 1492 =no nos descu-
bren-, comienza una transformación
Cultural que fue el acabose en muchas
etnias de su propia identidad -su len-
guaje, religión, su sistemapolítico, eco-
nómicoy social-. Desde ese punto, to-
davía notamosla apatía en el médico
occidental =no todos, pero si unos-,

donde uno escucha: «Claro, se fue
para dondeel tegua, se fue para don-
de el brujo, se fue para donde el
yerbatero». Entonces,él no tiene ni la
culpa y, pues, también fue invadido.

Nosotros, al tener esas dificulta-
des, quisimos saber su esencia. Pero

Onésimo Ascensio,
en ceremonia de curación

aun paciente.

 



nosotros siempre tenemosfalta de re-
cursos, porque venimos de familias
humildes; generalmente las comuni-
dades indígenas no cuentan con re-
cursos económicos. Entonces,fuimos

patrocinados por una organización
particular y así tuve la oportunidad
deira unaescuela en Ciudad de Méxi-
co. Allí estuve unperiodo de 6 añosy
regresé a trabajar para mi gente y a
comenzar a indicar a los compañeros

quéeraeste occidentalismo, qué era lo
buenoquetenía y qué era lo malo que
consideraban quetenía el conocimien-
to de nosotros.

Llegamosa la conclusión que no
era tan buenolo de allá, porque a la
escuela de medicina se va a hacer y
aprender lo que otros ya han hecho,
no vamosa hacer cosas distintas, va-
mosa repetir lo que otros ya hicieron.
Desde ese punto nosotros ya vimos que

no era mejor que la de nosotros, por-
queallí se tenía que acudir a manejos
que a vecessonfallidos. Es necesario,
pero noesel todo, entonces se nos da
a entender quelo que nosotros tene-
mosa través de nuestras etnias es muy
valioso y de ello se han servido para el
enriquecimiento a nivel científico, por-
quesi no fuera por los empíricos que
están dentro de esas comunidades,
comoa nivel del trapecio amazónico,

seguramente queel científico no pu-
diera hacer su trabajo. De ahí que no-
sotros no desconocemoslo occidental,
pero tampoco aceptamosque sea me-
nospreciado el conocimiento quetie-
nen nuestros ancestros como son los
tewalas, los payés, los curacas, los jais,
los mohanes y los mayores, como son
los compañeros mamos que están en la
cabeza del mundo,en la Sierra Neva-
da de Santa Marta.

De esa experiencia en México, ¿cómofue
la adaptación a la vida de estudiante de
medicina occidental en México?

La experiencia en México para noso-
tros no fuealgo difícil, porque logra-
mosestar con otros grupos de compa-
ñeros indígenas queiban también de
Suramérica: de Perú, Bolivia, Ecuador
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No desconocemoslo

occidental, pero

tampoco aceptamos que
sea menospreciado el

conocimiento que tienen
nuestros ancestros:

los tewalas, los payés,

los curacas,los jais,
los mohanesy los mayores,

los mamosdela sierra
nevada de Santa Marta.

yBrasil. También tuvimos vínculos
con otras comunidades de México.

Para nosotros nofue extrañala esta-

día, porque siempre estuvimosintegra-
dos con lo que habíamos nacido y con
lo que queríamosestar. No nosfue di-
fícil la adaptación.

Allí tuvimos mucho acogimiento
con aquel grupo de compañerospor-
que nosotrosllevábamos un entendi-
miento muy bien formado enlo que
era ancestral.

 

Haciendo ya unbalance, ¿cómo evalúas

los conocimientos adquiridos y de qué
manera desarrolla la práctica como
médico y como sanador?

Llegamos aquí a iniciar el trabajo, por-
que unoen la universidad no ha ter-
minado, solamente ha ido a formarse
más. Empieza lo duro quees la prácti-
ca, es loreal, lo que uno vaa vivir con

el paciente. Tratar problemas de salud
no es fácil, más en un país comoel de

nosotros y en nuestras comunidades

que desafortunadamente son mal ma-
nejadas porel Estado. Por eso hemos
tenido la necesidad de seguirnospre-
parando,en el país y en Europa tam-
bién tenemos compañeros preparán-
dose para no seguir esperandodel

Lospijaos,

para poder consagrarnos

como médicos

tradicionales, cump!

un proceso con un tipo de

ayunos y pagamentos.

 

Estado que nos mire con el sentido de
lástima. Porque siempre el Estado dice:
«Pobrecitos, vamos a mandarles una
brigada de salud». La brigada de sa-
lud es una desparasitación y hay que
firmar una papelería que vale un poco
de millones, pero el problemasigue.

De ahí que para nosotros, como

conocedoresdel problemareal quehay
en nuestras comunidades, noesfácil.
Enla escuela de medicina usted no se
Puedesalir del área en la cual se for-
mó;si se sale, el mismo Ministerio de

Salud lo puede sancionar por hacer
otra práctica ajena. Cuandovimos que
eso siempre dificultaba, tratamos de
integrar nuestro trabajo más hacia lo
tradicional; sin desconocerlo occiden-
tal, porque eso es vital para cualquier
proceso de salud. Nosotros conside-
ramos que si unmédico occidentallle-
ga a hacer untrabajo en nuestras co-
munidades, debe integrarse para que
se apoye con el compañero médico tra-
dicional queestá allá, que no lo mire
condesprecio porque notiene unapri-
maria; en nuestras comunidades en-

contramostaitas que de pronto no sa-
ben ni leerni escribir. El trabajo que se
haga deber ser en conjunto, para que

no hayaesa indiferencia que siempre
habíamostenido y porque nosotros es-
peramos que esos compañeros médi-
cos puedan aprender, identificar, para
que no haya uncomplejo en uno como,
médico; a veces un tratamiento no nos

da un buenresultado y no sabemossi
es el medicamento que no responde,
es el organismo o si como médico mi
habilidad se está perdiendo.

Conla experiencia quetiene, ¿qué
aspectospositivos o negativos encontra-
ría en los dos sistemas médicos?

Ningunode los dos está para descali-
ficarlo, porque si en un problematrau-
mático no acudimos al médico occi-
dental, hacerle una reconstrucción al
paciente no sería posible. Aunque a
nivel tradicional tenemos un manejo
que denominamos«soplador», no mo-
vemosal paciente para nada, solamen-
te damos unospasosyse ordena a un
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dios sanador que comience a hacer el
sellamiento de las fracturas que se
haya hecho.

Unagrandiferencia entre la medicina
alopática occidentaly las medicinas
tradicionaleses la visión del paciente en

su aspectoespiritual. ¿Cómose puede
complementar una medicina que descui-
da la dimensión espiritual con una

medicina que parte precisamente de ese
principio?
Cuando unose dedica a sanar debe
pensar que aquel individuo que está
frente a uno en la consulta es íntegro y
que en ningún momento debotratarlo
pedazoporpedazo. Hoy en día vemos
que la medicina occidental está fallan-

do porquepara cada área hay un mé-
dico. Eso ha hecho que se pierda la
confianza del paciente hacia el médi-
co. El paciente se vuelve apático, dice:
«Yo no voy a esa consulta médica, por-
que me mandanun cartapacio de exá-
menes;para los ojos me mandan uno,

para las uñas me mandanotro». Todo
eso es respetable, desde el punto de

vista de la cultura occidental; en lo de
nosotros,el paciente se consideraín-
tegro de pies a cabeza. A veces el mé-
dico no le pone atención a mirar que el
dolordel paciente está reflejando algo
afectivo; por ejemplo, se va su hijo, su
compañera,perdió algo querido,algo
que no podemos ver ordenando un
poco de exámenes. Entonces decimos

queel paciente no tiene nada y como
notiene nada, remitámosloal siquia-

tra. En ese orden, para nosotros,si us-
ted tiene undolor, tenemos que prime-
ro mirar si es porque no tiene plata
claro que ahorita estamos pasando
por unasituación difícil-. En fin, es
vital que el médico de ahora comience
aevaluar a su paciente íntegro.

¿Cómohace usted en la práctica un
diagnóstico y cómo vincula las dos
medicinasen el tratamientodela
enfermedad de un paciente?

Para hacer un diagnóstico lo primero
que yo hago es una evaluación histó-
rica comola hace otro médico, veo los
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Cada etnia tiene un manejo
distinto en la formación de
sus médicos. Por ejemplo,

los compañerosdel

piedemonte amazónico
en su medicina utilizan el

consumodel yagé. Algunas
etnias no lo consumimos.

 

exámenes quese han practicado, esa
es una información que sirve mucho.
El diagnóstico se hace partiendo de
una muestrade orina que se recoge en
ayunasy en un frasco transparente de
cristal.

Si al paciente ya se le manejó con

antibióticos u otro proceso, busco la
forma dedrenarel organismopara que
expulse -por medio de su orina, su
materia fecal, su sudor, su mismasali-
va, sus mismaslágrimas- aquel com-
ponente de medicamentoqueestá allá.
Si no drenara,estaría echándole agua
sucia al mismo mugre. Desde ese pun-
to yo comienzoa liberar el organismo
del paciente para de ahí darle un diag-
nóstico.

Y, ¿cómo eseltratamiento?
Si ya uno sabe que un medicamento
no le sirvió al paciente, seguirlo apli-
cando solamente le serviría como un
paliativo no más, pero combatir la raíz
no lo conseguiría. Entonces si tengo
necesidad de aplicar un medicamento
de homeopatía, lo aplico. Si tengo ne-
cesidad de aplicar un vegetal, lo apli-
co. Y así sucesivamente, si hay la ne-
cesidad de aplicar un soplo o ya otra
terapia tradicional, lo hago. Pero voy
mirando sus razones,ese es el manejo.

¿Aceptanustedes el manejo de laborato-
rio y rayos X?

Sí, porque no podemosdesligar una
medicina de la otra, las dos deben ir

cogidas de la mano, porque lo que per-
sigo yo como tradicional igualmente
lo persigue el compañero occidental:
darle saludal paciente. Pero si yo ata-

co a mi compañero o él me ataca a mí,

¿quépasaríaentonces? Se genera difi-
cultad y eso no es lo que nosotros bus-
camos.

Nosotros, en nuestras organizacio-
nes, también mandamosa jóvenes a
que se preparen en universidades,
peroles exigimos que vengana traba-
jar con nosotros y se vinculencon el
proceso de nuestros médicos tradicio-
nales.

Enla ciudadse tiende a homogenizarla

percepcióndelasetniasy culturas.
¿Cómo se diferencian las prácticas
terapéuticasdelas distintas etnias?

Cadaetnia tiene un manejo distinto,
cada etnia tiene una formación para
sus médicos. Por ejemplo, los compa-
ñeros del piedemonte amazónico en su
medicina utilizanel consumodel yagé.
Algunasetnias no lo consumimos. Así
nos invitaran, no lo consumiríamos,

porque sabemosque eso tiene una ra-
zón y un fin; no es porque de pronto
nos vaya a matar o nos vaya a generar
untrastorno,es que para nosotros eso
es respetable y es sagrado.

Los compañeros paeces y guam-

bianos le dan otro manejo a la medici-
na. Allí se trabaja sea conel trastorno
del aire, el trastornodelarcoiris, el tras-
torno delfrío y el calor; entonces, vea

quégran diferencia hay. Si nos salta-
mos del Cauca hacia Antioquia, vamos
aencontrar allí en la etnia embera catío
o embera chami, ya no encontramos
un taita o un tewala, sino ya éste es un
jaibaná. El nombre «jaibaná»es por-
quejai es el dios, por los animales que
le ayudan a ese médico a curar los pro-
blemas de salud que presenta su co-
munidad. El proceso de formación de

este jaibaná es distinto al de los com-
pañeros del Caquetá o el Amazonas,y
tambiéndistinto al compañero tewala.
Así, sucesivamente, si vamos a cada
etnia a hacerel recorrido, vamos a ver

la gran diferencia en el manejo que se
da para solucionarel trastorno de sa-
lud que encuentre en su hermano.

¿Hayalgún trabajo de las organizacio-

nes indígenas hacia una recuperación de



la medicina tradicionaly del papel de los
mayores dentro de la organización y el

manejo de las comunidades?
Sí se está haciendountrabajo organi-
zativo, no solamente a nivel nacional
-anteriormentese nos había dicho que
indios solamente éramos los de Colom-

bia, peroresulta que en Estados Uni-
dos vamos a encontrar también in-
dios—. Nuestras organizaciones están
preocupadas por buscar el rescate
completo. No sólo de la medicina, en

lo lingúístico también estamos traba-
jando. Ahora nosestá invadiendo un
virus, están entrando los científicos a

robarse nuestro conocimiento y a lle-

varse aquello que nosotros tenemos.
¿Para qué? En este momentoestamos
entendiendo quesi nosotros les per-
mitimos a estos invasores hacer eso,
en un momentoestarían dispuestos a
que el indio desapareciera.

Hay una gran preocupación. No
solamente en nuestra organización,la
ONIC,sino a nivel también del Esta-
do, con los señores senadores, se debe
desempeñar un papel para defender
los derechos que se nos estaban des-
conociendo, comoerael incluirnosal
sistema de planeación para el desarro-
llo social. Entonces, sí se está traba-

jando fuertemente. En las regionales
estamos haciendo unostrabajos bas-
tante completos; no solamentetalleres

y charlas, sino formación de médicos
con cada conocimiento de su etnia.
También, enlas etnias que hanperdi-
do su lenguaje se busca rescatarlo;
porque tenemos unas ochoetnias que
perdieron su lenguaje.

Algunos médicos indígenas han llegado
a las ciudadesy ejercen un poco como a

escondidas. Pero hay también charlata-
nes que a nombre de los indígenas
ofrecen diferentes tipos de servicios
«médicos». ¿De qué manera las comuni-
dades y sus autoridades luchan contra
este problema que afecta la imagen de las
comunidades y sus medicinas?

 

Para nosotroses algo grave, porque yo
como médicotradicional no debosalir

de mietnia y,si salgo, debe ser por
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OnésimoAscensio,
con un grupo de
estudiantes dela

Escuela de Medicina
Tradicional de

Riosucio, Caldas.

apoyar cualquier tratamiento, para
poder hacerel aporte a aquellas comu-
nidades que tenemosallá con sus ne-
cesidades. Pero eso es preocupante,
porque nosotros escuchamos o vemos
enla radio, la prensa,la televisión, pro-
gramasqueestán dandoy queel mis-
mo Estadolos permite. Entonces,si el

Estado mismo permite queal pueblo
se le engañe, ya eso se nos saldría de

las manos.
Nosotros hacemosclaridad de que

estas personas noson fiables, están

desprestigiando un conocimiento que
aquellos ancianos verdaderamente tie-

nen. Ya queda a conciencia de cada
persona, si en algún momentolos es-
tafan; ya eso no es responsabilidad de
nosotros, porque quizás esos han sido
expulsados de la misma comunidad.

Para pertenecer a nuestras comunida-
des como médicostradicionalesse tie-

Cuandouno se dedica

a sanar, debe pensar
que aquel individuo

que está en la consulta
es íntegro y que en ningún

momento se debe tratar
pedazo por pedazo.

nen que acogera unas leyes. Nosotros
tenemosnuestras propias leyes entre
nuestro resguardo, tenemos nuestra

autoridades tradicionales que son los
gobernadores, los capitanes, los mis-

mosalcaldes. Entonces, como a veces
en las universidades también va una

personay no termina su carrera, tam-
bién para ser médico tradicionaltiene

que consagrarse y tener una discipli-
nay acogersea las leyes tradicionales
que nosotros tenemos.

¿Consideran ustedes queel servicio de la
medicina tradicional indígena puede
también prestarse a la gente de las
ciudades?

Sí se podría, siempre y cuando hubie-
ra una coordinación. Se puede hacer
porque el médico,el jai, el payé, el

curaca, el mamo, no solamente se han

formadoparaprestar atencióna su co-
munidad; no faltaría que siendo un
hermano de nosotros le fuéramos a
negar atención. Pero para mejor clari-
dad yo considero quedebería ser coor-
dinado, para que haya una fuente de
credibilidad, para que a la gente no se
le engañe. Los buenos médicostradi-
cionales no los encontramosenla ciu-
dad, tienen que desplazarse.
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Práctica y rescate de la med

Acercade la experiencia con la escuela de
medicina tradicional que tiene desarrollo
actualmente en Riosucio, Caldas, ¿cómo
se generóesta idea y quétipo de progra-
mas han desarrollado?
En 1994, para un encuentro nacional
de médicostradicionales se nos invitó
a varias etnias, tuve la oportunidad de
participar y al término de ese encuen-
tro sacamosla conclusión de que de-
bíamos darle un fortalecimiento real

al conocimiento de los mayores, que
se nos están muriendo y se lo están
llevando.Si nosotros permitimos que
ese conocimiento se nos vaya, los in-

dios nos acabamos.

Si no hay una política del Estado
bien clara, nos van a matar a nosotros

los problemas de salud. Tenemos un
tipo de alimento contaminado,ya lo
que consumimosno está sano, ya todo
viene con insecticida. Por medio de
componentes orgánicos se puede ha-
cer que latierra produzca un buenfru-
to ounbuen alimento. De ahí que, vien-

doesteproblema, decidimosiniciar un

trabajo de rescate de la medicina tra-
dicional con los compañeros de San
Lorenzo uno de los cuatro resguar-
dos que están alrededor del munici-
pio de Riosucio, Caldas—. Allí se da el

inicio de la escuela el 4 de abril del

año 95. Este proceso ahoraestá en ple-
nodesarrollo, decidimostrasladarnos
para quea lasotrasetnias les quedara
mucho máscerca. Para ese proceso no
teníamos en el momento apoyo ni a
nivel del Estado, ni de otra organiza-
ción; siempre hemosvisto que al Esta-
doparece que no le importara lo que
es del indio.

Entonces se nos presenta la opor-
tunidad de un francés que venía en
representación de una organización
quese llamaTradiciones para el Maña-
na, que tiene sede en París,Francia. Le
habían mandado a cumplir una mi-
sión cultural y se dio cuenta queallí
estabamos nosotros iniciando este

proceso. Comolostrabajos que hacen
estas fundaciones son orientadas al
fortalecimiento cultural, tuvimos una
Charla y se nos dice que hagamos un
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na tradicional

proyecto. Hicimos un proyecto y como
a los cinco meses ya aparece la parti-
da para poderle dar inicio. Comienza
aintegrarse personal de las otras etnias
hasta llegar a un grupo de 33 alum-
nos, empezando con niños de 7 años
y, de ahí, hasta personas de 50 años;
porque en nosotros hayalgo claro, que
el hecho que yo sea médico no da para
que yo no puedaaprenderlo que trae
Otra etnia: entre más conocimiento co-
jamos de otras etnias mucho mejor
para nosotros.

¿Cómosonlos programas, las materias?

¿Cómosonlas clases? ¿Quiénes son los
profesores?

Los estudiantes están apostados en
sus resguardos. Ellos trabajan todos
los fines de semana; cuando hay que
hacer prácticas tradicionales comolas
ceremonias O procesos con pacientes,
nos quedamosallí en la escuela por-
que está acondicionadapara que pue-
da tener alojamiento y alimentación.
El programatiene untrabajo. Primero
tiene que ser muyfácil para el alumno
entender, porque hay alumnos que no
tienen todala primaria. Tenemos un
niño quetiene 7 añosy otros que osci-
lan entre 12 y 14 años,el resto son
adultos. De ahí que nos ajustamosa la
capacidad educativa que tienen los
compañeros. Se hace un trabajo cada

OnésimoAscensio,
con algunos elementos
utiizados en medicina

tradicional: concha de
gurre, uña de danta,

Cuerno de venado,
extracto de serpiente,

cabalongay agua

preparada, con soplo.

  

8 días y se puede quedar 2 6 3 días,

dependedelejercicio que enel momen-
to se quiera manejar. Las áreas están
asociadas en todolo que tiene que ver
comoes anatomía, biología, botánica,
zoología y otras que debe conocer el
alumnoparael avance de ellos.

¿Cuántasetnias están vinculadasa esta
escuela y cómo manejan los conocimien-
tos específicos de cada una?
En el momento hay integradas tres
etnias. Estamoslos pijaos,los embera
chamí, los embera catíos; de ahí que
hay intercambio con losjaibaná. Vi-
mosla necesidad de que estos compa-

ñeros pudieran aprender a manejar su
propio lenguaje, porque para ser
jaibaná, los soplos o rezos que se apli-
can se deben hacer en su lengua, no en
castellano. Entonces hay profesores
que se desplazan a donde estamos o
nosotros nos desplazamosa los res-
guardospara hacer estos trabajos en
conjunto.

Para establecer una comparación con el
sistema deformación occidental, ¿cómo
sonlas evaluaciones, los exámenes,las

graduaciones?
ellos se les hace evaluación, porque
si no estaríamos en un grave error.
Nosotros también vamos probandosi
han avanzado o no, pues necesitamos
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que el rendimiento nosea del 50, ni 70,

sino del 100%. Esas notas son estímu-
los que comienzan con un escalafón,
un bastón quese le da al alumno, ha-
ciendo que él vaya cogiendo mucho
amor a lo que está adquiriendo. Ya
para darel valor completodeeste tra-
bajo nosotros no entregamos diplo-
mas, sino bastones quees el tipo de
grado que recibe el médico tradicional.

Hubo un escándalo en la prensa hace un
tiempo, cuandose presentó entrela
comunidad embera una epidemia de
paludismo, se hablaba de que murieron
500 personas. Los diarios inclusive
acusaron a los jaibanás emberas por no
permitir que las comunidades indígenas
sevacunarany tampocodar solución al
problema. ¿Qué opinióntienes de esta
acusación que se hizo en la prensa?

Bueno, se supone quela salud de los

pueblos indígenas está en manos del
Estado.El hecho de que allí se tenga
unjaibaná, un payé, un nele, un curaca,
'no quiere decir que la responsabilidad
la tengan las autoridadestradiciona-

les. Nosotros con el Estado tenemos
unosconvenios, a través dela OIT,para
quela salud esté de la manodelo tra-
dicional. En este momento no se en-
tiende quepasó allí.Si fue quela auto-
ridad tradicional no le permitió al
cuerpo médico del Estado entrar a ha-
cer untrabajoallí. ¿Por qué? Porque
hay unas coordinaciones muy claras,
tanto para el Estado como para noso-
tros. Cuando hayquehacer un trabajo

epidemiológico en cualquieretnia, pri-
mero se debe hablar con la autoridad
tradicional para que eso sea acorda-
do. Seguramente, eso no se hizo. De
ahí que por eso se hizo esa acusación,
pero de pronto demeritando la capaci-
dad de los compañeros que en el mo-
mentoestabanallí. Porque hay quete-
ner en claro queenlo tradicional, para
un problema de malaria, p. e., no se
cuenta con los recursos para hacer una
evaluación de plasma.Por cultura, una

enfermedad de estas se asocia como
uncastigo de un dios. Ahífaltó segu-

ramente mayor comunicación para
que esto no se hubiera dado.

Hay una queja generalizada sobre cómo
el Estadose descarga de sus obligaciones

con las comunidades indígenas. ¿Cómo
se puede construir unsistema de salud
para los indígenas?

Enel plan de desarrollo y en los pro-
gramasde salubridad, el Estado debe
mirar que la cultura de nosotros se
asocia con algo muytradicionaly re-
ligioso. Si el Estado lleva su sistema
político de salud como lo maneja en
general, no es viable; porque nosotros
queremoscosas concretas,seriasy cla-

ras. Los problemas de salud que se ge-
neran en nuestras comunidades se
asocian conla desnutrición. ¿Qué ga-
naría el Estado con enviarnos médicos,
clínicas, hospitales, si no tiene claro

queel problema se asocia con la cues-
tión alimenticia? Para nuestras comu=
nidades,las tierras que hemostenido

 

¿Qué ganael Estado con

   enviarnos médicos,clínicas,

hospitales, si no tiene claro
quela raíz del problema

se asocia con la cuestión

alimenticia? Mientrasel
Estado no tenga una

política para tratarla raíz
del problema, no vamos a

tener salud buena
para el pueblo indígena,

ni tampoco para el pueblo
colombiano.

  

que pelear están en manos de poca
gente. No es verdad que hay pocatie-
rra, tierra hay mucha, lo que pasa es
queestá en manos de unos pocos; por
eso hay hacinamientoy enlas comuni-
dades pueden haber50 familias en 3
hectáreas. El Estado, entonces, debe

mirar bien claro y de ahí que nosotros
peleamosal Estado; pero no con ar-
mas, las armas de nosotroslos indios

son nuestra cabeza, nuestro pensa-
miento. Entonces necesitamos que la
salud de nuestros pueblos indígenas
empiece a verse desde su matriz real:
la desnutrición. Mientras el Estado no

tenga una política para tratar la raíz
del problema, no vamosa tener salud

buenaparael pueblo indígena,ni tam-

pocopara el pueblo colombiano.
—m
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NECESITA REENCONTRARSEA SÍ
MISMO Y SER GUIADO CON AMOR?

Para calmar su mente y su corazón:

 

INTERIORIZACIÓN
María de la Luz Giraldo de Puech
Yoga-Psicoterapia Bioenergética

para adultos y adolescentes

Calle 92 No. 10-21 (202) Tel.: 257 4864
6112250

218 9647
Celular: 234 9242  

AMBI<NTAR
CAMPOS BTOCOMPATIBLES

RO INTERNACIONAL DE
BIODISERO, ARMONIZACIÓN»
GEOBIOLOGIA Y FENG SHUI
EIBICIOR: iS. GUSTAVO GOMEZCASMLLAS

SEMINARIOS + TALLERES + CURSOS
*

CONSULTAS EN DISEÑO Y ARMONIZACIÓN
DE AMBIENTES, OBJETOSE IMAGENES,
COLOR, ILUMINACION, FENG SHUI

Y TERAPIA AMBIENTAL.
*

PRODUCTOSORIGINALES CON BUEN CHI PARA
ARMONIZAR, PROTEGER Y ACTIVAR LA BIOENERGIA.

  

 

*x
Como una propuesta losófica yde diseño,
AMBIENTAR se haconvertido paulatinamente en
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Los uitotos y muinanes,
como muchos otros pue-
blos amazónicos, domesti-

can numerosas especies
de aves,si bien en un esta-
dio intermedio por cuanto
no han logrado su repro-
ducción en cautiverio.

Paujiles, tentes, peri-
cos, tucanes,loros, guaca-

mayas... Estos tres últimos han sido altamente apreciados
en razón de los muyvariadosobjetosrituales que se con-
feccionan con sus plumas. En el pasadose prefirió el re-
curso de domesticarlos y desplumarlos periódicamente,
enlugar de cazarlos cuandose requería para algunacere-
monia,y esto no sóloporllarelativa comodidad que impli-
cabala operación, sino porque el animal domesticado (hu-
manizado) contiene unafuerza mayor y más manejable para
los fines de los hombres.

Losuitotos y muinanes noson enla actualidad artífi-
cesnotables de plumería, comosí lo son los grupos tukanos,
por ejemplo. Sin embargo, antiguamente estos adornos,
unidos a losde dientes de tigre y a muchosotros, sirvieron
incluso comoobjeto de comercio.

Conviene, noobstante, anotar que el pasaje mítico en
quefigura expresamenteel intercambio de hachas por co-
llares y coronas(Historia de la traída del hacha') es algo que
debe ser tomado con malicia, porque es bien conocidala
práctica antigua de pagar con seres humanosla mercan-
cía, ya fuera ésta la más arcaica —hachas de piedra-, o la
másreciente hachas y machetes metálicos. Enel primer
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El vuelo del chamán
Plumas y hojas para ensoñar

de los uitotos y muinanes

Fernando Urbina Rangel

3

a

É

Pablo Bigidima,
abuelo uitoto
del río Caraparaná.

caso es bien posible su-
poner que las personas

objeto de comercio fueran
entregadas con muchos
adornos, por cuanto iban
destinadas al sacrificio

ritual, quelejos de consi-
derarse una afrenta, era
visto comoalgo muy hon-
roso, debido a que el sa-

crificado se convertía en mensajero de los hombres a los
dioses. Este complejo de creencias ha podido ser reseñado
en muchas épocas y en diferentes partes del mundo. En
los grupos amazónicoselsacrificio ritual iba acompaña-
do, generalmente, de la acción caníbal. Además, hay mi-
tos, entre los uitotos y muinanes, en queel sacrificado es
expuesto al Dios-de-la-violencia,el sanguinario Juzíñamui,

simbolizadoporel sol rojo del amanecer, para que lo devo-
re. Igual ocurre conel ritual encubierto que figura en el

ma (ver recuadro), en que la doncella lujosa-
mente adornada es engullida por la Serpiente-madre-del-
agua, práctica similar a la observadaenla región maya?.

Cuandola acción comercial europeay criolla llega a
las regiones amazónicas, se extiende la práctica de inter-
cambiar utilería metálica por seres humanoscondestino,

 

' EnF. URBINA, Amazonía. Naturaleza y cultura. Banco de Occi-
dente, Bogotá, 1986. La consecución del hacha hace parte del mito El
árbol de los alimentos (pgs. 62-70), narrado en uitoto por donJosé
Octavio, hijo del gran Sabedor muinane don José García.
2 Tal el caso de las doncellas sacrificadas y cuyas osamentas se

hanencontradoen el cenote de ChichénItzá.



noyaal sacrificio ritual, precedido de una
honrosay, comúnmente, larga y cómoda

permanencia dentro del grupo sacrifi-
cador, sinoa la tortura lenta y denigrante
del trabajo forzado a que eran sometidos
como esclavos. En este puntoel sujeto y
su adorno sagrado perdieron su función
original parael gruporeceptor, pero no
para el dador, por cuanto la acción global
del intercambio se consideraba unaalian-
za que el indígena creyó poder mantener
también conla «tribu de los blancos»,tal
comola había formalizado conlas otras

comunidadesaborígenes.
Enrelatos que aluden a hechos ocurridos a comienzos

de siglo y que recogí entre los muinanes de Araracuara,
figura expresamente unoen que el Dueño:de:malocaen-
trega su propiahija, intercambiándola por hachas metáli-
cas, tenidas comotesoro extraordinario, asegurándose así
unaalianza indudablemente beneficiosa tanto paraél, que
podía renovarla mercancía, como parael comerciante blan-
co, que de esa manera entraba en tratos muyfructíferos
con la comunidadindígena. Esta fuela forma pacífica como
se llevaron a cabo algunoscontactos. Las másde las veces
prevalecióla violencia:la razzia bárbara, el terror en múlti-

ples formas. De todas maneras,la primera fórmula tam-

bién resultó desastrosa para el indígena, puesa la larga

utili

 

intercami

Diijoma

 

Los «civilizados»

europeosy criollos

aron el sistema
ya existente del

 

por manufacturas
allí donde no pudieron

adelantar sus
acostumbradas

correrías de pillaje.
o

abrió el camino de una modalidad de

esclavitud: el sistema de «endeude»”,
cuya obligatoriedad pasabainclusoa las
generaciones que no habían hecho el
contratoinicial. Fue la forma más vil como
los caucheros —portadores dela «civili-
zación occidental» explotaron a su fa-
vor el sentido comunitario que tenía la
alianza para los aborígenes.

La malicia, a que hago referencia, se
plantea porquese ha utilizado el eufe-
mismoconsistente en designar al escla-
vo poreltraje. Así, en la Guajira,la trata
de indígenas esclavos se denominaba

«comercio de mantas guajiras», sin especificar, claroestá,
pero sobreentendiendo que debajo de cada manta iba un
indio. Tal puede ocurrir aquí con los adornosdel sacrifi-
cado o del emisario.

Conviene,pues,distinguir variostipos de intercambio:
utensilios por personas destinadasalsacrificio ritual, uten-
silios por familiares(hijas) destinadasa sellar alianzas, y
utensilios por esclavos tomadosprisionerosex profeso por

de gente

  

3 Operación decontratación laboralconsistente en anticipar mer-
cancías (contabilizadas a muyaltos precios) a cambio de productos
(infravalorados). El éxito de este sistema consistía en no permitir
que la deudafuera saldada y pudiera pasar de padres a hijos y a
nietos. Fue una formavelada de esclavitud.

Si bien resumir un mito estan atrabiliario comosintetizar un poema
o unacanción,lo hago con la seguridad de la pronta edición de

el hombre-serpiente-águila

Reconstrucción de un petroglifo
localizado enel río Caquetá,

enel sector de Guaymaraya.
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buenaparte deestosrelatos.

Diijoma,el cacique, quiere seguir el

estudio, el camino de la boa de agua

—anaconda- (£unectes murínus) con
el fin de captar el poder del mundo

subacuático. Dentro del proceso de

aprendizaje infringe la dieta sexual.
Aquello serpentino que ya se había

formadoenél, cae de su frente du-

rante el baño, sin queel irresponsa-

ble aprendiz se percate de ello, y se

convierte en una culebrita que pos-

teriormente encuentran sus hijas en

la quebrada. Llevan el animal a la

casa y lo depositan en forma sucesi-
va en diferentes recipientes vacíos,

Cada vez másgrandes,los cuales ter-

minan rebosantes de agua, pues esa
víbora es la Dueña-del-agua. Luego,
puesta en un hoyo en el patio de la

maloca, lo va agrandando hasta con-

vertirlo en una gran laguna.

La más hermosa de las hijas de
Diijomaalimenta a la culebra con bo-

las de almidón de yuca. El día en que
el ostentoso cacique celebra un baile

ritual para hacer conocer de toda la

gente la mascota de sushijas, el ani-

mal devora a su cuidandera junto con
el almidón que ésta le ofrece.
Diijoma, resuelto a vengar a su hija

y a encontrarlos collares queella lu-

ciera el día de la tragedia, y en los

cuales reside su poder comojefe, se
deja devorar porla bestia. Una vez

que recupera sus cosas depoder pro-

cede a rasgar lentamente el costado
dela sierpe. Sufre al hacerlo porque
a quien hiere es a su propio espíritu.
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los mismos indígenas en guerras inter-
tribales. De todos modos,los «civilizados»
europeos y criollosutilizaron el sistema ya
existente del intercambio de gente por ma-
nufacturasallí donde no pudieron adelan-
tar sus acostumbradascorrerías de pillaje.

Es bien difícil establecer una generali-
zación en cuantoal uso y comercio de la
plumaria. De darse este comercio debió de
hacerse sobre las condiciones impuestas
por una ritualización que hacía del acto no
unsimple intercambiosino unaalianza. Y
esto porquehay grupos comolos barasanas
y kofanes enlos que, mientras permaneció ..
en vigencia su cultura, nada podía ser más
contrario al espíritu de sus creencias que intercambiar ador-
nosrituales por objetos o dinero. Aúnrecuerdo un episo-
dio de mi viaje (1965) entre los kofanes del río Guamués,el
primero que hacía entre comunidadesindígenas:taita An-
selmo se llenó de angustia cuando Susana León, una de
las integrantes de la expedición (curso de etnohistoria de
la Universidad Nacional de Colombia, a cargo del profe-

sor Manuel Lucena), alargó la mano para tocar la corona
de yagé. Después, el anciano nos explicaba que, portra-
tarse de una mujer, de haberla tocado,la fuerza residente
en el atuendo hubiese sufrido grave merma. Además, por
ningún dinero u objeto habría cedido esta corona, pues el

  

En grupos comolos

barasanas y kofanes,

mientras permaneció

en vigencia su
cultura, nada podía

ser más contrario al
espíritu de sus

creencias que
intercambiar adornos
rituales por objetos

o dinero.

 

sentido de su existencia como chamán es-
taba compenetrado conella, Pude obtener
a cambio de mi machete, hamaca y cuchi-
llo, algunos objetos que eran «simples ador-
nos», es decir, no estaban consagrados; en
sentido estricto no contenían poderniiden-
tificaban a nadie, eran «cosas de mucha-
chos», eran «cosas de juego». Muchos años
después, cuandoel profesor Lucena —direc-
tor de esa expedición—retorna a la comuni-
dad para medir el impacto causadoporla
explotación petrolera en la zona, encuen-
tra al mismo ancianoataviado con toda su

” magnífica parafernalia, recorriendo a pie
la carretera conla esperanza de quese pre-

sentase uncompradorocasional de su atuendo.¿Sería tam-
bién un juego? ¿O ya la deculturación había hincado de
tal manera el diente que ya nada importaba? Sin embargo,
los recursos que el indígena tiene en ese campo parecen
casi infinitos. No es raro que ante los requerimientos de la
sociedad de consumo que demanda«típicos», adopte el
indígena unaestrategia tal de ocultamiento que termina

porreducir lo propioa lo queel «civilizado» quiere, per-
sistiendo no obstante en su tradición fundamental, íntima,
mediante la adopción deíconos queno llamanla atención.

En otro momento de misviajes, entre los orgullosos y
espléndidos emberás del río Catrú, a don Angelino Tapí

        

El animal inicia un largo recorrido
hasta llegar al mar. En este pasaje de-
vora muchasgentes que viajan con sus

respectivos productos hortícolas y bebe
de todaslas aguas con la intención de
ahogar a su verdugo; del mar regresa

agonizante; del mar del oriente; llega
al sitio de partida donde el vengador
concluye su labor dándole muerte para

luego salir por el costado roto, calvo
como correspondea unrecién nacido.
Muchos de los episodios de este largo

viaje sirven para nominar ríos y luga-

res, codificando elterritorio y fijando
los límitestribales. La hija superviviente

convence al padre para repartir seg-

mentosdel ofidio, y así su poder que-

de entre los hombres y no sea usu-

fructuado por otro sector del cosmos;

las gentesalrecibirlos obtienen de paso

sus nombres como naciones: serán los
mirañas, los boras, los andokes, los

yukunas, los inganos, los uitotos, los

diversos grupos muinanes, los brasi-
leños, los peruanos, los alemanes,los
japoneses, los colombianos,los grin-
gos, los enanos bambuti, los islande-

ses,los ingleses... todos los pueblos(”.

El vindicador siembra la yuca cu-
yos esquejes había almacenadola boa

 
44

en su panza, y continúa planeando ven-

ganzas. La infidelidad de su mujer du-
rante tan larga ausencia (ciclo anual)

lo impulsaa la siguiente metamorfosis,
esta vez sí lograda a cabalidad; se

convertirá en águila con el concurso
de la paloma, quien le confecciona las
alas utilizando principalmente tres ti-

pos de hojas: las de yuca, las de coca

y finalmente las del tabaco; la avecilla

lo instruye luego en los secretos del

vuelo. Empolla un huevo, hecho con el

almidón de la yuca que la anaconda
llevaba en su panza. El esqueje que

ha plantado da lugar a una gran ceiba;

El vuelo del chamán conjuga el arriba y
el abajo, reuniendo en un haz el juego
infinito de los complementarios.

A la izquierda, glifo básico que
representa a la sierpe, madre de losríos.
Al centro, glifo que representa al
hombre. A la derecha, glifo que
representa al ave.



—máximo chamán en la zona- al
+final de la estadía le regalé mi
machetilla, una pieza artesanal no
corriente por su hermoso acabado.
A su turno, don Angelino me obse-

quió su bastón más antiguo, aquel
conel que aprendió a dominar sus
primerosespíritus servidores(ais). Esto ocurría en 1973,y
yo ya no era un buscadorde exotismossinoalguien respe-
tuoso del mundo indígena, ante cuya sabiduría y humani-
dad meinclinaba y me inclino reverente. De inmediato le
dije que, si bien me halagaba su generosidad,prefería que
él conservara ese tesoro. Me replicó diciendo que me lo
daba para recordarlo y como pago(alianza) por la
machetilla. Medijo, también, que no me afanara(segura-
mente supuso que mi rechazo se debía a temor), que ya

todos los miles de espíritus que obedecían a ese patrón
(bastón) los había transferido a la machetilla, la que desde
ese momento imperaba sobre innúmerosjaís, así yo no co-

rría el riesgo de enfermarporfalta de pericia en su manejo;
y que, además, era mejor de esa manera, porque donde-
quiera queél iba,si llevabael bastón,la gente caía en cuen-

ta que élera el brujo (zángano), en cambio,nadie sospecha
ría al ver la herramienta. Añadía quele resultaba más útil
para amenazar a la Madredeagua —espíritu negativo y
defenderse deella, debido a su doble función de patrón de
espíritus y arma cortante. Después de dar esas explicacio-

as

$

nes y volviéndose hacia su nuera,
dijo: «Cuando yo muera, debes poner
mi machetilla al pie mío, y si no sus
jais se volverán contra ustedes».

Creo conveniente consignar es-
tos episodios para llamar la atención
sobre algo que pasa muy a menudo

desapercibidonosólo al común de los mortales tan llenos
de prejuicios, sino a muchosetnólogos: la extraordinaria
capacidad de nuestros indígenas para perpetuar su tradi-
ción básica, camuflándola. Esto les ha permitido persistir

y aunrenacer a pesarde la bárbara acción de la sociedad
dominante, cuya característica estructural ha sido un nar-

cisismo extremo que le impide respetar todolo que nose le
asemeje.

Diijoma: una «historia de castigo»
de los uitotos y muinanes

Es en elrelato mitológico donde, indudablemente, se

constelan las experiencias significativas de una cultura y
dondeel sentido del objeto se hace diáfano en las metáfo-

ras del discurso.
El mito de Diijjoma, del que se encuentran numerosas

variantes entre los uitotos y muinanes, cae dentro del gru-
podelas «historias de castigo» (1/gaiai), nombre con que
se designan aquellos relatos que narran acciones fallidas,
fracasos, intervenciones negativas que atentaron contra lo

  

enla horqueta principal confecciona el
nido. Al nacerla cría, la alimenta con
presas humanas, comenzando por su
cuñado —hermano de su mujer- y con-
tinuando con casi todas las gentes de
la tribu de ésta, para luego extender
la vindicta a los miembrosde la propia
comunidad y, posteriormente, a otras
naciones.

Reunidos los sobrevivientes y po-
seídos algunos de ellos por el espíritu

avizor del yajé, descubren la causa de

los males y planean y logran la captu-
ra de la cría del comegente. Diijoma,
al tratar de rescatarla, pierde una de

sus patas,la que dan las gentes al po-
llo, quien la devora. Al cabo de unos
días el aguilucho termina por transfor-

marse en el almidón de yuca que es

su origen. Los sobrevivientes traman

la definitiva destrucción de Diijoma.
Vencido al fin con la ayuda desuhija,

despedazan su cuerpo y, siguiendo las
instrucciones de la propia gran águila

arpíal*”), con los miembrosfabrican los
instrumentos y atuendosutilizados en
la ceremonia del yadíko, cuyo Ícono
central es la gruesa y larga viga aca-
nalada símbolo de la Canoa-serpien-
te, el tronco de la yuca, el principio
serpentino dela creación, el origen de

las tribus, el asiento de todos”,

(1 Enel mito de Áfñiraima, otra variante uitota del mitema Origen serpentino de la humanidad, a los hombres primigenios tan pronto salen del
Hueco«deborigen un terroso útero cósmico-, les son cortadossus cordones umbilicales que van a parara la laguna primordial donde se bañan
estos recién nacidos. Dichos ombligosse juntan y dan formaa la Anaconda Ancestral. Las gentes se alejan y dispersan, pero han de regresar
puesse sienten incompletassin sus nombres. Un gavilán las ayudaa atrapar la Gran Víbora. La cortaninicialmente en cuatro grandes trozos,
origen delos cuatro ancestros que se van a poblar la tierra hacia los puntos cardinales. Luego de obtener sus nombres los grupos habrán de
regresar nuevamente pues se han ido sin coca sin tabaco (las plantasrituales), sin las historias del origeny sin banco dondesentarse para
recrear mediantela palabra. Los cuatro ancestros son representados en los cuatro postes que soportan la estructura de la maloca,la gran casa
comunal, microcosmos, mitogramasíntesis de la realidad en su doble dimensión de naturaleza y cultura. De esta manera la anaconda resulta
para losuitotos y muinanes el más polisémico de los símbolos.
1. Simbólicamente el espíritu del águila es domesticado y su fuerza destructora es dirigida hacia presas no humanasque serán, desdeentonces,
los animalesobjeto de predación habitual de esta gran rapaz.
1”) Uso dadoa la gran viga dentro de la maloca durante la cotidianidad. En tiempos pretéritos, luego de efectuarse el baile, el largo y
acanalado madero era despedazado guardandoasí una mayorfidelidad del rito con el relato.
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humano,visto comoel punto en que la
armonía cósmica adquiere su plena rea-

lización.Enellas figuran especialmente
animales«peligrosos», categoría que no
se midetanto por su peligrosidad real
con relación al hombre, como por ser
aquellos a los que recurre el hechicero
(aima) para atacar a sus enemigos. Laen-
fermedad es achacadaa la acción de los
animales —contendores naturales del
hombreenla dialéctica cósmica, desencadenada porla
acción deunbrujo. El contexto mitológico es el que confie-
re en definitiva la menor o mayorpeligrosidad a un ani-
mal. Quizás lo más que podemosdecir al respecto es que
un animal resulta más peligroso que otro según los siguien-
tes factores: posibilidad de domesticación -los más
domesticables son los menos peligrosos-; distancia de su
nicho ecológico respecto de la maloca o casa ceremonial —
el máslejano es el más temible*-; si su actividad es diurna
O nocturna —los animales diurnos
son menosnegativos-; si constru-
yen nidos más o menosvisibles o
habitan en cuevas la cueva es un
ámbito nocturnoporexcelencia,
y si son del agua, del aire o del
ámbito humano, como tambiénsi
pertenecen a lo máslejanoo cerca-
no en el tiempo, ya que los primor-
diales constituyen un mayorpeli-
gro.

La anaconda(giiío negro, boa
de agua) es un animalpolifacético.
Su vida discurre preferentemente
en el mundoacuático donde cons-
truye túneles que la emparentan
con el inframundo:el Ser por exce-

lencia, la noche máseterna y fun-
damental, el tenebroso y fecundo
caos, origen de todoslos orígenes.
Pero también trepaa los árboles y
por esas sendas terminaenel arriba, y se torna el reguero
deestrellas, ése que los griegos en otra constelación mítica
denominaron Vía Láctea. Y cómosi fuera poco para su
polimórfica existencia, repta por la tierra, el mundointer-
medio donde los hombres se agitan en su efímera vida.

Transformarseen ella, en la gran anaconda,es la preten-
sión de Diijoma; conello persigue dominarel tiempo? y

disolverse en los orígenes, ámbito en que se cosechanlas
fuerzas máspotentes.

El águilase relaciona con el mundodearriba, en el que
divagan los astros. Por su acción caníbal se vincula con
Juzíñamui —el dios violento, sol rojo del amanecer— y ad-
quiere poresto un sentidoterriblemente atemorizante, por
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Muy a menudo

pasa desapercibida la
extraordinaria capacidad
de nuestros indígenas

para perpetuar su

tradición básica,
camuflándola.

cuanto la peor infamia es comersea la
gente, atentando contra la comunidad o

contra la alianza, tanto más, por su ac-
ción individualista. Hay que tener en
cuenta queel canibalismo, inclusoel ri-
tual, aparece fuertemente condenado
dentro de los mitos muinanes especial-

mente, no sabemossi porla influencia
de unatransculturación -la antropofa-
gia efectiva se reemplaza por la comu-

nióncristiana o bien como exigencia de normasautóno-
mastales comola de que todos los grupos son iguales por
provenir del mismoorigen. Esta tradición que cimentaba

una ética internacionalista no fue común a todoslos grupos
amazónicos, por cuanto había quienes —los karibes, por
ejemplo- veían a los demás como animales con figuras
humanas, lo cual justificaba su consumo.

El mito muestra que el acto ritual de adornarse con
atuendos extraídos del cuerpo del águila tiene razón de

ser en tanto que dominala acción
del comegente. Notienela función
de apropiarse de su fuerza O vir-
tud, sino de neutralizar su poder
con la acción comunitaria del bai-
le, Comoacción individual sí se
puede adoptar la personalidad del
comegente. Claro está que entre los
gruposuitotos y muinanesse utili-
zan atuendos que buscan expresa-

mente identificar al oficiante con los
poderes benéficos simbolizados por
algunos animales: el guacamayo,
por ejemplo, o el loro,figuras sola-
res que representanel sol limpio,
dador de vida, contrapuestoal sol
sanguinolento de los bordes del
día, o el gavilán, que en otro mito

aparece simbolizandola fuerza de
los muinanes; gavilán que ascien-
de hastael sol claro para beber su

fuerza y desciende raudo comoviento a agarrar la sierpe
en quienresideel secreto de los nombresdelas tribus.

Hagoalusióna otras particularidadesdel mito. Deten-
gámonosen la acción de la paloma.Por ser habitante per-
manente de la chagra (huerto) o del linde mismo de la
selva, establece con el hombre una cercanía que le permite
servir de intermediaria entre lo humanoy lo otro: el Sol

+ Laideacreo haberlaleído en alguna obra de Reichel- Dolmatoff,
probablemente en Desana. Simbolismode los indios Tukano del Vaupés,
Bogotá: Procultura, 1986.
3 Laserpiente es dueña dela temporalidad que es un desenroscarse;
su periódico cambio de piel da cuenta de su dominio sobre el devenir.



caníbal. La paloma cumple este pa-
pel en una doble dimensión: en cuan-
to al plano horizontal, dado que la
avecilla vive más cerca de la maloca,

al planovertical, puesto que vuela
a una altura menor quela habitual
del águila, símbolo de Juzíñamui. La
presencia de esta categoría de la intermediación es en ex-
tremo preeminentedentro de la sistemática de los uitotos y
'muinanes. Tal parece que el cosmosnofuera otra cosa que
la suma de mediaciones en todoslos planos:la tribu en
relación conlas otras, mediatizadas por la donaciónde la

mujer que se entrega como esposa para ser consumida
(sexualmente), o del huérfano” (jaieniki) que se intercambia
para ser consumido dentro delsacrificio... Ellos siempre
tendrán las propiedades de todo intermediario: ser y no

ser parte. El hombrey el animal se mediatizan a su vez por
el atuendoritual; el hombre y los dioses se unen por la

intermediacióndela planta sagrada, don de las Fuerzas,y

porel gesto (rito) y la palabra (mito) que reencarnan al
demiurgo. Al fin de cuentasla intermediación yel rodeo

constituyen la esencia de la culturafrente a la inmediatez
del instinto.

El sistema chamanístico

Enlos mitos se esconden elementos que sonresultado de

antiquísimasexperiencias fascinantes que, a pesar de es-
tar refundidasy elaboradas de acuerdo con necesidades
culturales posteriores, quedanallí fosilizadas y permiten
al analizarlas asomarse a etapas muyantiguas dela aven-
tura humana. El mito, en su maravilloso ocultar y
desocultar, está siempre lleno de sendas, como toda elabo-

ración simbólica.
Es ya lugar común considerar quelos sistemas de creen-

cias abyayalenses” (amerindios) tienen como esencia el
chamanismo.* Lo que no es
claroes si las estructuras fun-

damentales de la ideología
que les es propia vinieron a
Abya-Yala (América) o na-
cieron enella al ritmo decir-
cunstancias similares. El

punto medio queintegra es-

tas dosdireccionesparece el
camino apropiadoy permiti-

O

Transformarse
en la gran

anaconda, es la
pretensión de

Diijoma;

con ello persigue
dominarel tiempo
y disolverse en
los orígenes,

ámbito en que
se cosechan

las «fuerzas»
más potentes.
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ría dar razón, con mayor
cabalidad, acerca de las muy
grandessimilitudes existen-
tes entre el chamanismo de
los pueblos uralo-altaicos y
los abyayalenses;similitudes
que no se pueden reducir a
influencias recientes, sino

que encuentran unremoto anteceden-
te en las etapaspaleolíticas del viejo
mundo.

Elsistema chamanístico ha sido
uno de los más afortunadosyhasta
es tentador pretender reducir a sus
formasla variedad dela experiencia

religiosa; tentación a la que no se ha de sucumbir, por
cuanto toda reducción termina por empobrecerla vida,
falseándola. Sí es evidente el extraordinario alcance de la
experiencia chamánica que se puederastrear hasta en fi-
losofías tan elaboradas comola platónica que resulta, en
unabuenaparte, su quintaesencia. Si algo hantenido de
fundantes para Occidente las doctrinas de El Griego es
porsu arraigo enlos viejos arquetipos cuya presencia es la
clave de lo humano.

Si ponemosentre paréntesis la dimensión etnohistórica
en que se da el mito que vengo comentando, encontrare-
mos en él los aspectos fundamentales que tipifican el
chamanismo, al menos,tal comolocaracteriza Eliade: «éx-
tasis provocadoporla ascensión al cielo o por el descenso
alos infiernos», con el aditamento muy desarrollado, por
cierto, del vuelo. Es pertinente, de todas maneras, decir al
menos de pasada quela fórmula del famoso autor de El
chamanismo bien puedeser invertida, máximesi se tiene en
cuenta el papel que desempeñanlos enteógenos!', tanto

$ Jaieniki, en uitoto. El término hace alusión particularmentea las

personas que han quedadosin grupodepertenencia y queterminan
acogiéndosea la protección de un Dueño de maloca.
7 Basado en la expresión Abya-Yala,palabras que en idiomatule
(Kuna)significan Tierra-en-plena madurez. Este contenido contrasta
conel vacío de sentido del término América, nombre enteramente
referencial que,al indagar su historia, tan sólo alude a un hecho
aleatorio: el nombre de un cartógrafo que poralgo netamente acci-
dental resultó apadrinandoal «Nuevo Mundo».Esta expresión tam-
bién conlleva una falacia. ¿Nuevo para quién?¿Para quienes veían y
siguen viendoen él un vacío propicio para apropiárseloy llenarlo
con contenidos foráneos? Nada más contrastante a la expresión
«Nuevo Mundo»que Abya-Yala, la tierra en plena madurez que no
necesita para ser del reconocimiento de quienes se han autonombrado
como!los representantes de la única civilización que merece ser teni-
da comotal.
*  Verespecialmente: FURST. Alucinógenos y cultura. México: Fon-
do de Cultura Económica, 1980.
* Definición tomadade su obra El chamanismoylas técnicas arcaicas
del éxtasis. México: Fondo de Cultura Económica, 1976.
1%. Neologismoconstruido con base en palabrasgriegas para reem-
plazarel término alucinógeno y muchos otros quese han transforma-
do en peyorativos; fue propuesto en 1979 por WASSON, RUCKet
al. (véase El camino a Eleusis, México: Fondo de Cultura Económica,
1980; especialmenteel Apéndice, pp.231 ss.). Significa literalmente
«adentro»(en), «dios» (theos) y «generar» (gen): generar un dios dentro
desí. Describe la sensación que comunican ciertas sustancias de
estarinvadidoporlo otrofascinante, o estar en ello. Véase el artículo
de FERICGLAenVisión Chamánica N*1.
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El vuelo del chamán

exógenos como endógenos, que al provocar es- Es evidente el Coca. Yuca. Tabaco. La planta que abre la
tados alternos de conciencia, permiten elas-— extraordinario inteligenciaque ahuyenta el sueño para per-
censo o el descenso mentados. El éxtasis se mitir que el ensueño del despierto sea lumi-o . alcance de la :produceporla invasión de «lo otro», de lo in- z > noso. La planta que alimenta, que da fuerza,
sólito. Su grado menor es la admiración. El experiencia quesostiene lo terrígeno del hombre. Y, final-
hallazgo quese lograal final de este estado es
el sí mismo, pero en un ámbito en el que se
totaliza, en el que se globaliza, ubicándose. Se
da conla identidad (siempre dinámica) cuan-
do el hombre se experimenta como hermano
de lo absolutamente «otro».

Ese puntodeplenitud comunica un poder
tal que ya hace posible retornar a la situación
cotidianay resolver los problemasdela partija.
Nose hade perderdevista que la mayoría de
los problemas se empiezan a resolver cuando
el caso (factor problemático) es ubicado con
relación al conjunto de los otros factores. En los rafueiai,
palabras míticas por excelencia entre los uitotos y mui-
hanes, el mundo con sus problemas se torna pequeño y
manejable para el chamán que lo mira desde una doble
perspectiva:la visión que permite el vuelo másallá de lo

inmediato y la comprensión que se logra al ubicarse en un
conjunto: en El Conjunto.

Laplenitud del sí mismo que se alcanza en el encuen-
tro con «lo otro»está, sin embargo, condicionada porla
finalidad dela acción. Nose trata de encontrarse por en-

contrarse, ni mucho menos dar con «lo otro» para derivar
deello una fuerza que se ha deutilizar en beneficio perso-
nal, individualista. Es en la dimensión del beneficio co-
munitario donde el acto del chamán adquiere su plena
razón deser. La acción de Díijoma no busca otra cosa que
una venganza extralimitada. Su acciónessolitaria, aisla-
da;se realiza en el secreto de la chagra sin más testigo que
el animal guía. En cambio,el bebedor de yagé orienta su
indagación en función de los otros. Hace su vuelo para
buscar la solución de un problema que afecta a todo el
grupo:encontrar la fórmula que permita aniquilar al come-
gente. Si bien la acción en sí misma es individual, se reali-
za con el apoyo dela concurrencia, en la casa comunal.

El vuelo del chamány los enteógenos

La maestra de vuelos, la sabedora de distancias es la
paloma.Ella es quienle confecciona a Diijomael plumaje.
Lo construye con hojas. Son muchaslas variedades que
emplea en el arreglo, pero son tres las que permiten en
definitiva fabricar el vuelo: hojas de coca, hojas de yuca y
hojas de tabaco. Lentamentese las va adosandoal cuerpo,
que resulta cada vez más enjuto y liviano a causa del
prolongado ayuno. Agita sobreel iniciado sus alas, para

conferirle los misterios y poderes del aire, y lo hace co-
rretear y sacudir los brazos en una danza que prefigura
vuelosaltos.
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chamánica que se
puede rastrear

hasta en

filosofías tan
elaboradas como
la platónica, que
resulta, en una

buena parte, su
quintaesencia.
2 uuu. anna

mente, la planta que permite el vuelo largo al
país infinito que se entreabre en los estados
alternosde conciencia.
Así, Diijjoma puedevolar. Pero su obra es ne-
fasta. Es un caníbal rompedordealianzas. Es
un ser que devora su propia carne:la carne de
su aliado y de su propia tribu. Debe morir. Y
muere. Pero el mal que ha hechodebeser re-
parado; al menos, algo ha de quedar como
recuerdo y advertencia de su acción inicua
para que los hombres no vuelvan a intentar

recorrer los caminossolitarios que no benefi-
cien a la comunidad. Sus despojos serán repartidos, apro-
piados, humanizados, domesticados, transfomados en
cosa buena. De su plumónse harán apliquespara el cuer-
po del danzante; de sus penas de cañón más grueso se
construirá el capador para el baile; de los huesos de las
canillas, la flauta que recuerde su grito de venganza; con
sus grandes plumascaudales se confeccionará la corona
queluciráel bailarín enla fiesta del Yadiko,la gran cere-
monia comunal en la que el Dueño-de-la-malocasella ese
caminode desgracias que inauguró Diijoma,el solitario.

Así, asíquedó la historia
de Diijomael cacique:
quien dio origen al gúiío

buscador de las Fuerzasdelabajo,
tragador de doncellas;

el que aprendió a volar
para tomar venganza,

y al morir
fue repartido entre la gente

para hacer la coronade plumajes,
el capadordel baile,
laflauta y el adorno.

FERNANDO URBINA RANGEL.
GRUPODE ESTUDIOS PENSAMIENTOABYAYALENSE
(AMERINDIO), DEPARTAMENTO DEFILOSOFÍA, UNIVERSIDAD
NACIONAL DE COLOMBIA.
FILÓSOFO, DOCENTE DESDE 1963. SUS CÁTEDRAS VERSAN
SOBRE ANTROPOLOGÍA FILOSÓFICA, FILÓSOFOS PRESOCRÁTI-
COS, PLATÓN, FILOSOFÍA DE LAS FORMAS SIMBÓLICAS Y
PENSAMIENTO ABYAYALENSE. DESTACA EN SU INVESTIGA-
CIÓN EL ESTUDIO DE LAS MITOLOGÍAS DE UITOTOS Y MUINA-
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Danzandoenel círculo sagrado

Todos los martes, un poco antes de las

siete de la noche, comienzan a destilar
porel lobby de un hotel bogotano unas
personas procedentes de diversas ac-
tividades; de edadesentre 30 y 50 años,
notan jóvenes ni tan maduras, de as-
pecto informalpero nollamativo. Per-

sonas comunesy corrientes, como tú,

comoyo.
Congregados en unadelas salas

del hotel, luego de ejercicios de respi-
ración, concentración y conexión =¡c0-
necta tu cuerpo!-, orientados por Es-
peranza González —la líder de esta
experiencia-, se inicia la práctica de
diferentes danzas realizadas en círcu-
lo, alrededorde la luz de un velón.

Durante doshoraslos participan-
tes —a veces 15, a veces 20, ó 30, ó 40,
ya demasiadospara el espacio dispo-
nible— tomados de la mano, en ronda,
con variaciones en parejas, cantando
a veces; ejecutan un ritual que retoma
tradicionesy prácticas antiguasde di-
ferentesreligiones y corrientes espiri-

tuales.
Y es que la danza fue sagrada des-

de sus orígenes. Las ceremonias y
rituales, primero los mágicos o chamá-
nicos y luego los propiamente religio-
sos, tenían como componente funda-
mental la danza: de invocación, de
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celebración, de sanación... Siemprela

danza contribuyó a ligar las dimen-
sionesfísica y espiritual del ser huma-
no, siempre fue un recurso para con-
vocar lo sobrenatural, siempre fue un
lenguaje expresivo que sin palabras
comunica ideas y sentimientos.

Y esta experiencia antigua renace
hoy, recordándonos que danzaren cír-
culo es una de las más antiguasy sim-
ples modalidades de comunión gru-
pal: el círculo iguala a todos, permite
quetodosse veany alcancen una mis-
ma vibración conjunta, un mismorit-
mo en armonía y unidad, exterior e

interior.
Esperanza,la facilitadora de las

danzas sagradas en Bogotá, comenzó
esta experiencia hace unos cinco años.
Profesionalmente adiestrada en las

técnicas económicas y administrati-
vas, no tiene formación especial en
danza, su formación ha sido básica-

mente autodidacta, complementada
conla participación en cursosy talle-
res de especialistas venidos de otros
países. También acredita un extenso
recorrido en biodanza, meditación,tai

chi, como parte de su búsquedaperso-
nal. «Después de 14 años en que he
hecho meditación, me encuentro con

que danzar y cantar son formas de me-

ditar, son formasde orar, de entrar en

comuniónparacelebrarla vida», nos
cuenta.

La tradición
de Findhorn

Enel espacio creado enBogotá se prac-
tican danzas de muy diversa proce-
dencia: hindúes, eslavas, sufis, esco-

cesas, navajos, inclusive una danza de
los indígenas embera de nuestro país.
También en los cantos que acompañan
algunasde las danzas, se escuchan ex-
presiones en latín —ubi caritas et amor,
Deusibi est (donde haycaridad y amor,
Dios está ahí)-, o en hindú —Gopalá,
Gopalá, devakiananda nagopalá (canto
gozoso y celebratorio de la madre de
Krisna)-, o en ruso, o en arameo. El
sincretismoy la multiplicidad de fuen-

tes es una característica de esta pro-
puesta.

Para el caso de las danzas sagra-
das en Bogotá, Esperanza nos explica
el doble origen de esta iniciativa, que

en todo caso se puederastrear en ten-
dencias y experiencias de la revolu-
ción cultural de los años 60.

Se ha tomado, de unaparte,la tra-
dición de Findhorn, comunidad rural
de Escocia, que desde comienzos de
los años 70 inició un proceso deinter-
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Danzas sagradas

cambio entre sus integrantes, de
saberes y prácticas en meditación, en

artes plásticas, en música y danza.
Dicha inquietud y labor de recupera-
ción, investigando músicas y danzas
de muydiversastradiciones,se fue de-
sarrollando simultáneamente como

instrumento de sanación delas perso-
nasy del medio ambiente.

La región de Findhorn, para este
tiempo,era de unastierras muypobres
y desgastadas, casi desérticas; enton-
ces se comenzarona hacer danzas de
conexión conla tierra, danzas de siem-

bra, de pesca, de celebración del naci-

miento. Y en ese proceso,esa tierra que

estaba prácticamente muerta comien-
za a tomar vida, y las siembras y la-

branzas comienzan a crecery florecer...
lo que nose había conseguido ni con
abonos ni confertilizantes. Esta expe-
riencia validó el poder sanadorde es-
tas danzasy aseguró su permanencia
comopráctica en la comunidad.

Desde Findhornesta práctica se ha
irradiado hacia otros países. A Colom-
bia y otros países de América Latina,

es traída por Charles Petersen, quien
convivió por más de quince años con

la comunidad de Findhorn y quien
desde comienzosde los años90,sien-
do hablante del español, ha difundi-
do porestos paísesla ejecución de las
Danzas Circulares. Luego, otros maes-
tros provenientes de Escocia han con-
tinuadoesta labor de difusión de la

experiencia de Findhorn.

Los danzantes
de la paz

Laotra fuente de inspiración y conoci-
miento sobre las danzas sagradaspro-
cede de experiencias desarrolladas en
EEUU,particularmente por Samuel
Lewis, seguidor sufi corriente místi-
ca musulmana- y estudioso de las re-
ligiones y de diversas corrientes espi-
rituales. Lewis, quien se hizo muy
Popular entre los hippies de los años
60, contó con la ayuday asesoría de la
bailarina Ruth St, Denis, reconocida
como innovadoradela danzaclásica
y comprometida con Lewis en esta di-
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mensión espiritual de la danza. En esa
prodigiosa década, desde San Francis-
co, California, Lewis enseña personal-
mentea los jóvenes de la naciente con-

tracultura, ávidos por experiencias de
paz en una época en que su país se
encontraba envuelto en una guerra ab-
surdae injusta en el sudeste asiático.
Después delfalleci-
miento de Samuel
Lewis en 1971, las
danzas creadas por
él continuarondifun-
diéndose, y en 1982,
para mantenersu for-
maoriginal y desa-
rrollar su difusión
dentro del espíritu de
su creador, se funda
el Centro Internacio-

nal de las Danzas de
Paz Universal, con la
misión de hacer rea-
lidad el sueño de
Lewis de que las dan-
Zas se esparcieran por el mundoente-
ro ytuvieran un papel efectivo en la

búsquedadela paz mundial.
Algunasdiferencias pueden seña-

larse entreestas dos fuentes de inspi-
ración. La propuesta de Findhorn es
mássincrética e informaly se interesa
másporel entornofolclórico de las tra-
diciones de danza. La búsqueda de las
Danzas de Paz Universal enfatiza más
su carácter espiritual, siempre se acom-
pañandel cantoy utilizan las expre-
siones o frases sagradas —a manera de
mantrams- de las diversas tradiciones
espirituales del mundo. Según ellos,
el trabajo del «danzante de la paz» es
sentirla fusión de las tradiciones den-
tro de sí mismo, creandopazinterior
mediantela afirmación del espíritu de
las diferentes lenguas humanas.

Unejemploa este respecto del tra-
bajo de los líderes de las Danzas de
Paz Universal es la investigación de
(Soadi) Neil Douglas-Klotz, quien por
añosha trabajado sobre las versiones
originales en arameo de las palabras
de Jesús, que en las diferentes traduc-

ciones han ido perdiendo su carácter

metafórico y multisémico original. Di-
cha exégesis ha sido acompañada de
una labor muy delicada, particular-
menteenlo referente al Padrenuestro

o Aboum en arameo-, para hacer el
acompañamiento musicaly definir la
coreografía más adecuadapara su eje-
cución en grupos,trabajo que el grupo

 

Esperanza González, facilitadora
delas danzas sagradas en Bogotá.

de danzantes de Bogotá tuvo oportu-
nidad de conocerenla reciente visita

de los instructores Darvesha Mc
Donald, Tara Brunjes yJimmy Docker,
del Movimiento de Danzas de Paz

Universal. Ellos insisten en la necesi-

dad de retomaresta oración dentro de
un linaje espiritual y con una adecua-
da preparación, evitando su vulgari-
zación. Pronto se conocerá en español
unaversión del trabajo exegético que

ha desarrollado Douglas-Klotz con las
palabras de Jesús, que revelan tanto
su riqueza simbólica, comoel esque-
matismo y simpleza de las versiones
enuso.

Búsquedasy resultados
de los danzantes

Lospracticantes de danzas sagradas
son porlo general personas con reco-
rridos intensos y extensos enla bús-
quedade su propio conocimiento y de
su relación con Dios —cualquiera que
sea la forma cómo se lo conciba-.



Veamoslas opiniones
devariosparticipantes

sobre su motivación
para integrarse a las
«dancitas», comocari-

La danza fue sagrada
desde sus orígenes.

Ceremonias
y rituales,

progresar en mi cami-
no. Meda poloa tierra,

me daairey fuerza para
seguir adelante.» Así
opina César, un cons-

ñosamentelas llaman: primero los mágicos  tructorquerondalos40
«Podría decir que es o chamánicos años.

como un ambiente, co= y luego los

mo unapráctica medi- : ¿Y qué resultadosobtie-
; SHE propiamente

tativa muy interiori- a nen los danzantes?
zante. Pero hay algo religiosos, ¿Para quélessirve par-
más de fondo,difícil de tenían como ticipar en ese espacio

poner en palabras: co- componente de las danzas sagra-

mo que se despiertan fundamental das? Veamos sus res-
realidadesa las que se puestas:

a . la danza: .
podría llegar por cami- «Ha sido como un
nos más arduos, pero
que con danzas se re-
corren de una manera
más expedita, más gra-
ta», nos dice Fernando,

un ingeniero próximoa los cincuenta.
«Es comocontinuar una experien-

cia de camino afianzándome más en
el colectivo. El colectivo genera una
emoción o vibración que no se puede
sentir solo», en palabrasde Jairo, un

diseñador gráfico que anda en los40.
«Para mí lo más importante es el

contacto conmigo misma,con la músi-
ca, con la gente, es como un encuentro

con todo. Y por todos esos elementos,

es acercarse a Dios»,es la opinión de
Sonia, una educadora con algo más de

treinta años.

«Es algo muy especial, es fortifican-
te, me ayuda; inyecta nueva sangre a
mi organismo y nuevas energías para
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de invocación,

de celebración,

de sanación.

paso más en la explo-
racióninterior a la vez
que una toma de con-
ciencia de cosas muy

simples: reconocerotra
vezla tierra que pisamos, invocar el
aire queen todo momentoestamosres-

pirando,darle un espacioal fuego, oir
el agua con la que nos bañamostodos
los días. Ha sido una formade volver

aritualizar todo eso, un caminode re-
torno a mi mismoy a mí conciencia de
estar integrado», dice Fernando.

«Me ha conectado conmigo mismo
y meha despertado un amora la tie-
tra, un amoral universo, una concien-
cia de que no estoyaislado sino que
soy una conexión: que comoservivien-
te hago parte del todo y yo participo
para que eso se produzca», opinaJairo.

«Ha sido un espacio de reencuen-
tro. Es una forma de orar danzando.

 

Yo habitualmente no rezoni practico
ninguna religión y las danzas me han

ayudadoa alimentar mi parte espiri-
tual. Además me ha ayudado a com-
partir con otros grupos, en mi trabajo

como docente me ha ayudadoa abrir
espacios en otros lugares», dice Sonia.

«Me han cambiado en un ciento

por ciento. Antes yo no practicaba nin-
gún camino espiritual y con las dan-
zas he tenido una hermosa bendición
para mi propio progreso», expresa
César.

Podría decirse que la práctica de

las danzas sagradas es una búsqueda
nuevadela espiritualidad. Ante cultos
religiososy liturgias repetitivas y pa-
sivas, ante iglesias y funcionarios del
culto más comprometidos a veces con
los poderesterrenales y las metas ma-
teriales, espacios comoel de las dan-

zas sagradas ofrecen una posibilidad
deexploración directa del mundo espi-

ritual, sin intermediarios, experimen-
tada por el practicante que junta sus
manoscon las de otrosyeleva su cora-
zón, su canto y sus movimientos para
tener un contacto consigo mismo y con
los misterios profundosdel universo.

La recuperación
de la sacralidad

Cabría preguntarse puedehaber hoy
en día una dimensión de lo sagrado
para los habitantes urbanosdela socie-
dad actual. Los mitos de la moderni-

dad —el dinero, la ciencia, el consu-
mismo,etc.— desacralizaronla relación
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Danzas sagradas

 

de los humanosentresí, con su entor-
oy consigo mismos. La cotidianidad,
la soberbia del hombre moderno como
«dominador de la naturaleza», nos
han hecho olvidar la dimensión sagra-
da dela vida y del universo, o sea la
conexión de todas las cosas con el
UNO,con la Divinidad—o con alguna
idea de «centralidad» o «totalidad»,
si se quiere ser más genérico—.

La recuperación de la dimensión
sagrada puede ser una cuestión de
actitud y de sentimiento, -veneración,
respeto—, pero también de conexión, o
mejor «de entrar en conexión con...»,

de percibir el sentido de lo profundo,
delo trascendente.

Atodoese propósito contribuye la
manera comose practican las danzas.
Primero que todoel círculo, simbología

delo sagrado,de losciclosvitales, del
eterno retorno, de la referencia a un

eje. De otra parte, el movimiento, que
expresa conel lenguaje del cuerpo una
disposición a la sincroníay al contac-
to con lo profundo.Y también la músi-
cay el canto, otro lenguaje que dispo-
neal contacto espiritual y que invoca
y convocalas fuerzas del Misterio.

Podría parecer que los practicantes
delas Danzas Sagradas son miembros
de unasecta queejecutan un culto ex-
quisito y complejo. Por el contrario, la
búsquedade los danzantes y de su lí-
der es universal, un espacio abierto
que retoma tradiciones espirituales
muydiversas. Y sin prerrequisitos: no
se necesita saber danzar, solo la vo-

luntad de unir nuestra intención a

otras para participar en la búsqueda
de caminosespirituales nuevos.

—.
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Chamanismo:

estética de existencia

William Torres C.

Arriba:
Maguaréen la maloka de
los indígenas muinanes
Monochoa,río Caquetá.

 

* Epimelesthaisauton: «El cuidado
dessí», «la preocupación porsí», «el
sentirse preocupado, inquieto por
sí».
? Michel Foucault. Tecnologíasdel
yo, pp. 50 y 54. Traducción del in-
glés por Mercedes Allendesalazar.
Barcelona: Paidos, 1990.
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Homenaje a Michel Foucault

Hoyla vida se encuentra deshilvanada,

estuprada por el drama y la ironía. El
chamanismo, ese arte de saber protogó-
nico, se encuentra lanzandodestellos des-

delejanos espacios para invitar a vivir. Su
mododeacciónes unaestética de existen-
cia en la plenitud de embriagarse de uni-

verso, de caosmos. Es una senda de seduc-
ción plena de humor. Tomar su senda, es
abrirse caminosporlos espacios del noma-
dismopara conjurar la sedentarización,y
en él, hacer de la vida una obra de arte:

una aventura ética. El chamanismo es
éthos, es práctica etológica de un modo de
existencia en el que se hilvanan la cruel-

dady la tragedia de experimentarelvivir.
Hoyes preciso chamanizar la vida.

El texto que a continuación se presenta
es un sencillo homenaje a la memoria de
un hombre de conocimiento: Michel
Foucault. Su vidase activó en el filosofar,

en el pensar nuestra cultura y nuestro
modode existencia para gestar una onto-

logía del presente. Realizar un homenaje
aunhombre de conocimiento,a unfilóso-
fo, no puedeserni repetirlo, ni interpretar

lo. El mejor homenaje que se le puede do-
naresdar continuidad a su investigación,
así solo sea un breve paso en las posibili-
dades investigativas que él nos brindó.

Partiré de dos fragmentosde su texto Tec-
nologías del yo (1988) para presentar al-
gunas consideraciones respecto al saber
chamanístico con relación al temadel «cui-

dadode sí».

1. El precepto epimelesthai sautow:
—cocuparse de uno mismo»-era,
para los griegos, uno de los princi-

pales principios de las ciudades,
una de las reglas más importantes
para la conducta social y personal
parael arte de la vida. A nosotros,
esta noción se nos ha vuelto más

bien oscura y desdibujada. Cuan-
do se pregunta cuál es el principio
moral más importante en la filoso-
fía antigua, la respuesta inmediata
no es «cuidarse de sí mismo», sino

el principio délfico gnothi sauton
=«conócete a ti mismo»—.(...) «Co-

nócete a ti mismo»quería decir: «No
supongas que eres un dios».

2. Existen varias razones por las cua-
les el «conócete a ti mismo» ha os-

curecido el «cuídate a ti mismo». En

primer lugar, ha habido una pro-
funda transformación en los prin-
cipios morales de la sociedad occi-
dental. Nosresulta difícil fundar

una moralidad rigurosa y princi-
pios austeros en el precepto que
debemos ocuparnos de nosotros
mismos más que de ninguna otra
cosa en el mundo. Nos inclinamos

más bien a considerar el cuidarnos

como una inmoralidad y una for-
ma de escapar a toda posible regla.
Hemos heredado la tradición de

moralidad cristiana que convierte
la renuncia de sí en principio desal-
vación. Conocerse a sí mismo era

paradójicamente la manera de re-
nunciar a sí mismo?.

Este renunciar al cuidado de sí estaba
preceptuado porel oráculo apolíneo de
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a de existencia

Sello, representación de una
serpiente, coat/, procedente

de Piedras Negras, Veracruz,
México.

* Federico Nietzsche.El nacimiento
de la tragedia. 4, pp. 58-59. Tra-
ducción del alemán por Andrés
Sánchez Pascual. Madrid: Alianza,
1973.
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Delfos. La Pitia saludaba a los consultan-

tes diciéndoles: «Conócete a ti mismo».
«Conócete a ti mismo»era unainscripción
del templo de Apolo en Delfos, quelos
antiguosatribuyeron a algunodelos «sie-
te sabios». «No demasiado», era otra ins-

cripción en el mismotemplo. Cuandose
preguntóal oráculo de Delfos: «¿Quién es
el hombre más sabio?»; respondió sin va-

cilar: «Sócrates». Sócrates descifró la con-

signa del oráculo Apolíneo, «conócetea ti

mismo»quiere decir: «conocer el límite del

ser humanoyaplicarse a él sin sobrepa-
sarlo», «no suponer queeres un dios», «no
te atrevas a sobrepasar los límites de tu
propia naturaleza». Por esto, Nietzsche
afirma: «Apolo, en cuanto divinidad éti-

ca, exige mesuraa los suyosy, para poder

mantenerla, conocimiento de sí mismo. Y
así, la exigencia del “conócete a ti mismo”

y “no demasiado” marcha paralela a la
necesidad estética de la belleza, mientras

quela autopresuncióny la desmesurafue-
ron reputadas como los demones propia-
mentehostiles, peculiares de la esfera no—

apolínea, y por ello como cualidades
propias de la época pre—apolínea, la edad
delosTitanes, y del mundoextra-apolí-
neo,es decir, el mundode los bárbaros(...)
“Titánico”y “bárbaro”parecíale al griego
apolíneo tambiénel efecto producido por
lo dionisíaco». Lo dionisíaco es la desme-
sura. «La desmesura se desveló como ver-

dad,la contradicción,la delicia nacida de

los dolores hablaron acerca de sí desde el
corazón de la naturaleza».

Hablar acerca de sí desde el corazón
dela naturaleza es la traza del «cuidado

  

desí». La del «conócete a ti mismo»es la
traza queprescribe el primadodelyo, del
«yo pienso»,delprincipio de identidad.
El «conócete a ti mismo»dará lugar al dra-
maenunciativodelteatro y a la ironía filo-
sófico-pedagógica de Sócrates. La traza del
«cuidadodesí» es unaestética de existen-
cia que nose activa en el cuidado de la
bella apariencia, no activa la primacía del
yo, del «yo pienso»,del principio deiden-
tidad. La traza del «cuidado de sí» activa
el olvido,el olvido del yo, el olvido de la
historia personal,tal como lo recomienda
DonJuan Matus —el brujo yaqui-toltec
La traza del «cuidado de sí» activa una
estética dela existencia en transcursos de
la crueldady lotrágico:es éthos, es práctica
etológica en la experimentacióndelvivir.

El precepto del «cuidadodesí»se acti-
va en el éthos, en la práctica etológica del
chamanismo. Don Juan Matusprescribe
cuatro enemigos de los cuales ha de cui-
darse unhombre de conocimiento:el mie-
do, la claridad, el podery la vejez. El abue-
lo Oscar Román, chamán uitoto dela
Amazonia colombiana,prescribe cinco en-
fermedades de las cuales ha de cuidarse
un hombre desaber: la tristeza, el miedo,
la rabia, la pereza yla envidia. En estas
dosseries de prescripciones se puedepre-
cisar el éthos del arte de la vida. Las dos
series configuranunaetología del chama-

 

nismo como un mododeexistencia, una
estética delvivir por fuera dela bella apa-
riencia del «conócete a ti mismo». Conju-
rar los enemigosylas enfermedades de un
hombre de conocimiento es potenciarse en
un devenir—guerrero.



El abuelo Oscar Román, chamánuitoto

de la gente enókayi —«mafafa roja», quien

habita en la comunidad de Araracuara, en

el curso medio del río Caquetá, enseña la
importancia de guerrearcontra las enfer-
medades que impidenaprenderel saber y
que impidenaprendera vivir. Cinco son
las enfermedades más tenebrosas que pue-
denafectarla existencia de un chamán:el

miedo,la rabia, la pereza,la tristeza y la

envidia. Su poder de afección impregna
de anormalidadesal espíritu del chamán,
atrapándolo en unaidentidad maléfica en
la cual nosolo se es afectado poresas fuer-
zas negativas, puesto que al poseeral cuer-
po, éste afectará por contagio a otros,
involuntaria o voluntariamente,al desear-

les las mismas afecciones a otros. Estas

fuerzas de anormalidad existen enel uni-

versoy puedenafectar al cuerpo en cual-
quier momento.Por ello, el abuelo Oscar

recomiendala actitud guerrera de «no-
dormir». No-dormir, ni en el sueño ni en

la vigilia, es unade las principales poten-
cias que se debenactivar en el cuerpo para

el aprendizaje chamanístico. No-dormir
es así mismo un concepto fundamental del
chamanismo. Quien se duerme, tanto en
el sueño comoen la vigilia, propicia el des-
cuido de su mododeexistencia y permite
que su voluntad de potencia se debilite y
acabe. Dormirse es la fuerza negativa que
destruye el cuidadodesí. Quien anda dor-

mido, descuida su éthos y puede ser poseí-
do poralgunade las cinco enfermedades
oportodas.

La más antigua de todas las enferme-
dadeses la tristeza. Es más antigua que el
universo. Cuando Kai Mo*, el Padre Crea-
dor, aún nohabía creadoel universo y exis-
tía solo rodeado de vacío, lo agobió una

profundatristeza productode la soledad
absoluta. Esta fue la primera enfermedad
que existió aun antes deexistir el mundo.
Mooma?securó de esta enfermedadal crear
el universo. El abuelo Oscar enseña cómo

Mooma Buinaima, el Padre Celestial, al ver-

se en la absoluta soledad fue poseído por
la tristeza y cómo encontró su conjuración

creando el universo. «A veces —dice el
abuelo— creemos que estamos completa-
mentesolos, que no tenemosa nadie, nos

agobia la tristeza y nos abandonamos a
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ella. Pero eso es mentira. No estamos so-
los. Estamosenel universo.El universo es

el regalo que nos dio el Padre Creador y
nosotros,la gente, somos las mascotas del

universo. Nunca estamos solos. Kai Mo
nos acompañay nosdioel universo para
vivir en él como sus mascotas preferidas.

Nosotros, las mascotas, somos kuyodo, las

guacamayasquealegranel universo con
sus colores y alegría. Las mujeres son
kuraya,loras, por eso ellas alegran el uni-
verso con sus colores yalegría. Nohay que
estar tristes, hay que alegrar el universo.

Latristeza entristece el universo. No solo

nos enferma, con ella enfermamosal uni-

verso. Kai Monosrega-
ló el universo a las

mascotas. Nuestra ta- 1 »”
reaes cuidarloconale-
gría. Estoes lo que lla-
mamosno—dormir».

La perezaes la se-
gunda enfermedad:
«No hayque ser pere-
zosos y estar durmien-

do todo el tiempo. El
universo hay que cui-
darlo ytrabajar porél.
Sino trabajamos,si no
aprendemos del uni-
verso, lo descuidamos

y seacaba. Sino traba-
jamos no tenemos ma-
loca, no tenemos comi-

da, no tenemos mujer,
no tenemoshijos, no los ) y?
podemoscuidar y nos
enfermamos.La pere-
za no deja aprender del universo; es otra
maneradeestar dormidos. Con pereza no
hay manera de aprenderla sabiduría. Un

perezoso mantiene con rabia porque las
cosasnole salen bien.Se la pasa peleando
con su mujer, con sushijos, con los veci-
nos.Larabia no le da vida tranquila y lo
poseela envidia. Alguien con envidia le

desea la mismasuerte a los demás ypro-
cede a hacerles maleficios. Quien práctica
el maleficio encuentra la muerte».

El miedoes la quinta enfermedad:«El
miedo no deja aprender, no deja experi-
mentar. Quien no experimenta no apren-
de el saber y no puede cuidarel universo.

A

$

»,

Representación de una
mariposa, paplot!, sello
procedente de Azcapotzalco,

México.

J
»
D
$

=3
yy

4 Kai: «nuestro», Mo: «padre»; «nues-
tro padre», designación en lengua
uitoto del demiurgo.
 Mooma, otra designaciónde Kai Mo.
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Estética de existencia

«El conocimiento
no es nunca lo que

uno espera.
Cada paso del

aprendizaje
es un atolladero,
y el miedo que el

hombre experimenta
empieza a crecer sin

misericordia.
Su propósito

se convierte en un
campo de batalla».

Don Juan Matus

Representación de un
hombre con máscara

de coyote,sello

procedente de México. 

El miedoatrae la muerte. Cuando noso-

tros decimos:“hay que cuidarse”, estamos

diciendohay que cuidarse de estas enfer-
medades»..

El combatese activa en uno mismo. Asu-

mir la actitud guerrera es un cuidado de

sí: cuidarse de las cinco enfermedadespri-
mordiales. Combatir consigo mismo.Sin
embargo este no es el único aspecto del
combate. Hayotro, que es su complemen-
to, y es tan decisivo como aquel. Se trata de
cuatro enemigos que deben derrotarse
para asumir la senda del conocimiento.
DonJuan Matus,el brujo yaqui-tolteca, se
los describió a Carlos Castaneda comouna
cruenta batalla contra las ilusiones com-

placientes de la identidad adquirida en la
historia personal y en la satisfacción de
haber aprendidoalgo.

El miedoes el primer enemigo que se
yergue, para aterrar a quiense inicia en el
aprendizaje chamanístico: «Uno aprende
así, poquito a poquito al comienzo, luego

másy más. Y sus pensamientos se dan de
topetones y se hunden en la nada. Lo que
se aprende no es nunca lo que unocreía. Y
asíempieza a tener miedo. El conocimien-
to noes nunca lo que uno espera. Cada
pasodel aprendizaje es unatolladero,y el
miedo que el hombre experimenta empie-
za crecer sin misericordia. Su propóBito
se convierte en un campodebatalla». La
regla es no detenerse ante el miedo, no de-
jarse atrapar porél. En medio del miedo:
avanzar, experimentar; continuar hasta
sentirse seguro de sí. Lograr convertir el
aprendizaje en algo quese coloqueenel
afuera delo aterrador: «Cuandollega ese
momento gozoso, el hombre puede decir
sin duda que ha vencidoa su primer ene-
migo natural... Una vez que ha conquista-
do el miedo,estálibre de él porel resto de
suvida, porque a cambiodel miedo ha ad-
quiridola claridad: una claridad de men-
te que borra el miedo. Para entonces, un
hombre conoce sus deseos; sabe como sa-

tisfacer sus deseos. Puede prever los nue-
vos pasos del aprendizaje y unaclaridad
nítida lo rodea todo. El hombresiente que
nadaestá oculto... y así ha encontrado a
su segundo enemigo: ¡La claridad! Esa cla-
ridad de mente,tan difícil de obtener; dis-
persa el miedo, pero tambiénciega».

Es la claridad del engreimiento del

sapiens: la ilusión óptica y mental de que
todo es tan claro como el agua. Allí se
enraíza el principio de razón suficiente
que gesta la confianza y la autocom-
placencia, hasta quedar enceguecido por
ella. Al afianzarse en ella, quedará atra-
pado en una nueva identidad que lo en-
marañaenla torpeza del clarividente: pre-
decir el futuro desde su interpretación

subjetiva para actuar y aconsejar actuar
enlo fallido. Quien comprendaquesucla-
ridad es «solo un punto delante de sus
ojos» que lo obnubila «habrá vencido a su
segundo enemigo,yllegará a una posición
donde nada puede ya dañarlo. Esto no
será un error ni tampocoserá unailusión.
No será solamente un punto delante de
sus ojos. Este será el verdadero poder...
Sabrá entonces que el poder tanto tiempo
perseguido es suyo por fin. Puede hacer
con él lo quese le antoje. Sualiadoestá a

  

sus órdenes. Su deseoesla regla. Ve claro



yparejo todo cuanto hay a su alrededor.
Pero también ha tropezado con su tercer
enemigo:el poder».

Al menordescuido una nueva identi-

dad,nefasta, lo captura; la omnipotencia.

Incontrolable, inmanejable, caprichosa.
Cree que puede hacerlo todo, manejar las
fuerzas negativasy usarlas indiscrimina-
damente contra otros. Pero cuando descu-
bra que se vuelven contraél, será dema-
siado tarde. «Tiene que desafiar el poder,
con todaintención. Tiene quellegar a dar-
se cuenta que el poder que aparentemente

ha conquistado no es nunca suyo de ver-
dad. Debe tenerse a raya a todas horas,
manejandocontiento y confe todo lo que

ha aprendido.Si puede ver que, sin con-
trol sobre sí mismo,la claridad y el poder
son peores que los errores, llegará a un
punto en el que todo se domina. Entonces
sabrá cómo y cuándo usar su poder. Y así

habrávencido a sutercer enemigo».
El cuarto enemigo ya ronda para una

nueva captura identificatoria. En este re-
corrido de combate en combate contra la
sedentarización del espíritu y la existen-
cia, empieza a brotar por doquier el can-
sancio, el agotamiento. Desea, agotado,
acostarse a dormir: abandonar el comba-

te, descansar. «El hombreestará para en-
tonces, al fin de la travesía porel camino
del conocimiento, y casi sin advertencia

tropezará con su último enemigo:¡la ve-
jez! Este enemigoes el más cruel de todos,
el único al que nose puede vencer por com-
pleto; el enemigo al que solamente podrá
ahuyentar por uninstante... Este es el tiem-
po en que un hombreya notiene miedos,
yanotiene claridad impaciente; un tiem-
po en que todo su poderestá bajo control,
pero tambiénel tiempoen el quese siente
un deseo constante de descansar.Si serin-
de por entero a su deseo de acostarse y
olvidar, si se arrulla en la fatiga, habrá per-
didoel últimoasalto, y su enemigolo re-
ducirá a una débil criatura vieja. Su deseo
de retirarse vencerá toda su claridad, su
poder y conocimiento... Perosi el hombre
se sacude del cansancioyvive su destino
hastael final, puede entoncesser llamado
un hombre de conocimiento, aunque sea
tan solo por esos momentitos en que logra
ahuyentar al último enemigo,el enemigo
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invencible. Esos momentos de claridad,
podery conocimiento son suficientes».*

Se potencia así un modo deexistencia en
el transcurso de guerrear con el yo, de «cui-
darse de sí mismo» para no quedaratra-
pado en ninguna identidad:tristeza, pe-
reza, rabia, envidia, miedo, claridad,
poder, vejez. Afecciones de la existencia
que pueden transcribirse bajo unabella
apariencia para representar un dramairó-
nico atrapado en la memoria de unahisto-
ria personal.

Eneltranscursode guerrear enel «cui-
dadodesí» se potencia el vivir en el ins-
tante presente para permanecer en un pre-
sente infinitivo en el que no cuenta el
pasadoy enel que noexiste el porvenir
futuro porqueel porvenirya está presente.
Esel transcurso agónico de lo trágico enel
que se danza abrazado a la muerte, en el
encanto dela crueldad: «apetito de vida»
para transformar«los planos de lo crea-
do» (Artaud).

Eneltranscursode guerrear en el «cui-
dadodesí» se potencia el vivir para deve-
nir en multiplicidad, para devenir en lo
imposible. Activa los acontecimientos del
vivir para hacer resonar los enunciados

Representación de una garza,
aztatl, sello procedente de

México.

% Carlos Castaneda. Las Enseñan-
zas de Don Juan, pp. 108-112. Tra-
ducción del inglés por Juan Tovar.
México: F.C.E., 1974.
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Sello, representación de
Quetzacoatl, procedente de
Texcoco, México.
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7 Federico Nietzsche. El nacimiento
de la tragedia, 1, p. 45.

plenos de humor: «El ser humano noes ya
un artista, se ha convertido en una obra de
arte».7 Este es el humorde la carcajada fi-
losófica de una salud mayor, de la gran
salud adquirida al combatir las enferme-
dades y los enemigos queafectan la exis-
tencia.

Laestética del vivir chamanística es el
modo deexistencia que abjura del cono-
cerse a sí mismoatrapado enla sedenta-
rización de las enfermedadesylos enemi-
gos del vivir, del saber, del conocimiento.
Guerrear es combatir la atadura alos lími-
tes dela propia naturaleza.Loslímites que
atan y sedentarizan a una identidad ene-
miga y enfermiza de la vida. Amarla vida
es nomadizarla másallá de suslímites, en
los que se gestan el dramay la ironía de la
identidad ydela historia personal, en el
espacio y el tiempo de la memoria logo-
céntrica dela bella apariencia. El gran hu-
moreeslo trágico y cruel de su conjura.

El «conócete a ti mismo»se reconoce
comodramairónico en la medida que pos-

 

tula una moral limitada al consenso del
deber-ser:representar unguiónestableci-
do porlos directores de conciencia, para
queel actuar sea reducido a la enuncia-
ción de la norma que adormece el cuerpo y
sus potencias, a lo aceptable de un alma
bella. La vida de cada uno noes ya un
«cuídate a ti mismo». Es más bien complá-

cete en representar el papel quete corres-
ponde del gran texto dramático que la
moraly la cultura han trazado parati como
copia de una naturaleza estable.

Lacrueldadtrágica es la fuerza y po-
tencia que se burla de la complacencia,
Activa la aventura más descarnada:el sa-

crificio. La víctima propiciatoria es la com-

placencia del yo, de la norma cultural. El
yoes la identidad que se construye a par-
tir de representar la norma,el hábito del
culto al consenso. La crueldades la poten-
cia destructora de la organicidad de la cos-

tumbre.Lo trágico es la danzadel cuerpo
lenguaje que enuncia con sus actoslas
posibilidades de un cuerpo sin órganos.
Losórganos están engramadosal consen-
so, se complacenen él. Se consumenen la
complacencia del dormir en el hábito y la
costumbre. Unorganismoconfiguradoasí,
cuandoreflexiona, concluye por aceptar-
se en esos límites y se complaceenel pa-
decimiento de las enfermedadesy de los
enemigosde la existencia. La crueldad trá-

gica no será aceptarlos con ironía para
convivirlos y alimentarlos. La crueldad

. trágica consistirá en observarlos con hu-
mory conjurarlos.

WILLIAM TORRES CARVAJAL

(PUERTO SALGAR, CUNDINAMARCA,1955)
ANTROPÓLOGO,INVESTIGADOR DEL

CHAMANISMO EN EL AMAZONASY EL

ORINOCO DESDE 1980. PROFESOR DE LA

MAESTRÍA EN ETNOLITERATURA DE LA

UNIVERSIDAD DE NARIÑO. HA PUBLICADO

EL LIBRO CHAMANISMO, UNARTEDEL

SABER (BOGOTA: ANACONDA, 1989) Y

NUMEROSOS ARTÍCULOS. PRONTO SE PUBLI-

CARÁ SU LIBRO YAGÉ: NOMADISMO DEL

PENSAMIENTO.

Ilustraciones tomadasde: ENCISO,Jorge.

Design motifs ofancient Mexico. Nueva

York: DoverPublications, 1953.
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Anulada patente del yagé «S»
 

El 4 de noviembre de 1999,

en un hecho sin preceden-
tes, la oficina de Patentes y
Marcas Registradas de los
Estados Unidos -PTO-
anuló la patente que sobre
el yagé —planta sagrada de
los indígenas amazónicos—
había concedido en 1986 al

norteamericano Loren

Miller.
Miller argumentabaante

la PTO haber descubierto

una nueva variedad de
yagé quetenía flores rosa-
das, variedad conocida y

cultivada durante siglos
por los indígenas sionas y
secoyas. Diez años después
de concedida la patente, los
indígenas del Ecuador se
enteraron por un artículo
periodístico del patenta-
miento. De inmediato las
organizaciones de más de
400 pueblos indígenas
encabezados porla Coordi-
nadora de Organizaciones
Indígenas de la Cuenca
Amazónica -COICA-

iniciaron el rechazo. El V

Congreso de COICA,cele-

brado en Mayo de 1996 en

Georgetowncapital de
Guyana,con participación
de másdecien delegados
indígenas deBrasil, Ecua-
dor, Surinam, Bolivia,

Guyana, Guayana France-
sa, Venezuela, Perú y Co-
lombia, denunció dicha

patente. Luego detres años
de intenso trabajo de de-
nuncia ante organizaciones
internacionales, una dele-

gación de COICA encabeza-
daporlos taitas Querubín
Queta, Antonio Jacanami-

joyy el presidente de la
misma, AntonioJacanami-
joy hijo, solicitó en marzo
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de 1999 ante la PTO la

revocatoria dela patente.
También en octubre de

1999, la Comisión Operati-

va de la Unión de Médicos

Indígenas UMIYAC,enca-
bezadapor los taitas
Luciano Mutumbajoy y
Paulino Mojomboy, visitó
la sede de la PTO en Was-

hington,reiterando la

denuncia sobrela patente.
El triunfose logrófinali-
zandoel año.

«Esta noticia reverdece

las selvas amazónicas y
los guacamayos vuelan,
cantan y embellecen con
sus colores a nuestra
madre naturaleza», fueron

las palabras del taita

Querubín al conocerla

decisión de la PTO. «Ha

vuelto la vida», señala en

la misiva defelicitación a

Antonio Jacanamijoy,
presidente de la COICA.

Y es que no solo era escan-
daloso que se pudiera
patentar una planta que
400 pueblos han conocido
y utilizado durante mu-
chos años, sino que era
ofensivo para ellos que
alguien pudiera apropiar-
se de su símbolo sagrado.
La anulación de la patente

del yagé es no solo un
triunfo de los pueblos
indígenas, sino un impor-
tante precedente de que los
recursosbióticos yel
conocimiento ancestral
asociado a ellos no puede
ser usurpado mediante
procedimientos de “biopi-
ratería”, ni utilizado sin el

consentimiento y el benefi-
cio de los pueblos que lo
han desarrollado como

conocimientocolectivo.

 

 

Introdúcemeen tu cuerpo
desde allí yo te hablaré

Introdúceme en tu mente

desde allí te alumbraré

Introdúcemeen tu corazón

desdeallí te daré calor.

Oirás mi voz de serpiente
deslizarse en tu oído
Verás mi luz sin verla

a través de los sentidos
y mi calor te seguirá más
allá del frío frío

Y seré parte de ti
tierra lanzadaal infinito

Mivozte susurrará

Cosas quecrees no saber
Dentro de ti vas a encontrar

Larespuesta a tu ser
Ocho(8), doble círculo
fecundo

Dosserpientes enroscadas
Quete hablan sin decir

Que te dicen sin hablar

Nada

Soy la energía
en ti dormida

Despiértame ya
Quiero ascender,
reptar de unavez
Cruzar el cero (0) ya

Cerrar el círculo aquel
Dondela flor duerme
en la cruz

Cuandoel azul llegue
a tu cara

Y la luna a tu cabeza

su encuentro yoiré
Serpiente roja
desde la base

A fundirmeconelsol...

Y mivoz te guiará
a través del agua
Conel color del amor

Icaro —canto ritual
recibido en ceremonias de

ayahuasca. Tomado de
revista Takiwasi No.2,

Tarapoto, Perú.

 

Enel lanzamiento de Visión Chamánica
 

Conla asistencia de más

de 300 personas que copa-
ron el auditorio del Plane-

tario Distrital de Bogotá, el
24 de febrero de 1999 tuvo
lugarel lanzamiento dela
revista Visión Chamánica.

Comoanotó sudirector
Ricardo Díaz, la publica-

ción tendrá como misión

principal contribuir al
rescate del enorme tesoro

ancestral de nuestras

etnias, por todo lo que
representa para el desarro-
llo cultural y social, espe-
cialmente en lo relaciona-

do conla salud, campo en
el que los pueblos indíge-
nas siguen dando notables
aportes.

El senador indígena
paez Jesús Piñacué,invita-
do especial del acto, desta-

có en su disertación el

esfuerzo de los gestores de

la nueva publicación
cultural, «por sintonizarse
con ese otro país, represen-
tado en 64 pueblos indíge-
nas que deben hacer parte
de cualquier proyecto que
apunte a la construcción
de una nueva Nación».

Igualmente, convocó al
compromiso delas organi-
zaciones indígenas, socia-
les y culturales para
contribuir al impulso de
Visión Chamánica, «para no
tener que ver apagada esta
llama que abre nuevos
horizontes de divulgación
de las culturas indígenas,
en un país que parece cada
vez más destinado al
avasallamiento de nuestro

pasado».
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Enel lanzamiento
de Visión Chamánica

A propósito del día de la raza
y de los cinco años del Do Wábura
 

Comoparte del evento,el
grupo musical MadreTierra,
con atuendos tradicionales,

hizo sonar cuernos y cara-
coles con mensajes a los tres
rumbos:al cielo, a la madre

tierra y al corazón del hom-
bre. Ensu recital el grupo

interpretó diversos instru-
mentos de procedencia
ritual, en una secuencia de

evocaciones de sonidos de
la naturaleza, de tonadas

andinas y de música
ancestral de los pueblos
indígenas colombianos.

 

La producción agrícola es vida
 

A comienzos de 1999salió

publicadoen primera
edición el libro Agricultu-

ras deno violencia: hacia

modelosde armonía, octa-

va obra de Mario Mejía

Gutiérrez en la temática de

las agriculturas alternati-
vas, la cual aporta elemen-
tos parala formulación de
unapolítica campesinista
y parala realización de
proyectos de vida orienta-
dosal retorno al campo.

Anteel fracaso de la

revolución verde —instru-

mento químico del modelo
industrial de desarrollo-,
la amenaza de la nueva

revolución verde —basada
en ingeniería genética-, el
derrumbedela rentabili-
dad en la agricultura
empresarial “mantenida
otrora con subsidios en los
países desarrollados, y en
tránsito ahora al dominio

dela integración vertical
de las multinacionales-,

el libro de Mario Mejía

reivindica algunas pers-
pectivas que plantean el
disfrute armónico de la

tierra en manos del propio
agricultor. El autor profun-
diza los conceptos de
proyectos de vida susten-
tados por escuelas de
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agriculturas alternativas y
señala herramientas y
procedimientos para
construir en el campo
relaciones armoniosas

sociedad-naturaleza.
Evocando a Arguedas,

el libro busca afinidades

con aquellos que pueden

ver en el maizal un campo
dejuego de la Virgen con
el Niño para que éste se
haga Hombre, y con aque-
llos que pueden entender
que la producción agrícola
es vida.

Mejía Gutiérrez inició

en la década de los años
setenta su reflexión alter-

nativa a partir de trabajos
enla Amazonia que ha
continuado desde enton-

ces. Ha reafirmado su

vocación alternativa en
contacto con intelectuales

de compromisosocial,
campesinos e indígenas.
Después de habersido
viajero por diversos países
de Asia y América, actual-
mente intenta vivir como

agricultor manual en un
área dela cordillera occi-

dental colombiana.
MEJÍA GUTIÉRREZ, Mario.
Agriculturas de no violencia:

hacia modelos de armonía.
Cali, 1999,

 

Cuandolos embera katio

del Alto Sinú aparecimos
por Córdobaenel Do
Wabura Despedida del
Río- en noviembre de

1994, nos dimos cuenta

que muchoscordobeses no
sabían que existíamos
indios en «estado casi

salvaje» en las montañas
altas y húmedas donde
nace comoniñoy se forma
como hombreelrío Sinú.

Nos acordamoscon ale-

gría de lo que los habitan-
tes de Lorica decían de

nosotros: «Mira, es que

tienen su propia lengua y
sus propios caciques.
¡Egda! El mundose va
acabar: los indios están

bajando como golondri-
nas».

Creíamos queesaera la
oportunidad para empezar
a abrir las puertas dela
solidaridad del pueblo
cordobés y del pueblo
colombiano con nuestros
esfuerzos y nuestros prin-
cipios. Queríamos quese
abrieran las puertas a
todos y no solo a ambien-
talistas, antropólogos,
políticos, periodistas,
sociólogos, y demás
-ólogos e -istas. Ahora,
cinco años después, reco-

nocemosque se han podi-
doabrir puertas, sobre
todo afuera, pero a mucho
costo y esfuerzo. En cam-
bio, no hemoscerrado las

heridas de la intolerancia,

el desconocimiento, el

manoseo y desprecio por
nuestra cultura, el abando-

noy la negligencia,el
señalamiento y el hostiga-
miento.

Seguiremos insistiendo
en abrir puertas, porque
los embera nos sentimos

parte de la identidad de

nuestra región y por eso
nuestros hermanos embera

de Antioquia y Chocó nos
llaman indios sinuanos.

Somosparte de la tierra del
zapote costeño ydel níspe-
ro, del atoya buey, del
momgomongo,de la viuda
de pescado y el guiso de
hicotea, de la chicha de
maíz, del sombrerovuel-

tiao, de las abarcas tres-

puntadas, de la aventura
de Pablito Flórez, de María

Varilla y sus fandangos,
de Gómez Jattin y muchos
grandes hombres. Estamos
en la regióndelas impre-
sionantes obras de inge-
niería prehispánica del
San Jorge, del oro y de la
cerámicay orfebrería zenú,
de la cerámica de San

Sebastián y del valle que
tienela tierra que no da lo

que nole siembren. Esta-
mosenel paisaje del río y
de las montañas que ali-
mentan las llanuras y
coloreanlos recodos del
río. Por eso también,los

embera no hemos renun-
ciado a nuestoterritorio y
jamáslo haremos, puesel
paraíso, que dicen los
cristianos, está para noso-

tros en el Alto Sinú y allí

están nuestros ombligos
enterradosy también
esperamos que nuestros
huesos queden allí.

Allí está el aire que
limpiay el agua fresca que
no hay que comprar; está
la bagabaga o mariposa
azul que anuncia agua,



montañafrescay cielo;el
canto de la guarana, ave
queadvierte el peligro al
embera; el horizonte que
muestra de dondellegaron
los ancianos y sus abuelos.
Allí está la planta que cura
y ala que hay que pedir
permiso para tomarla y la
planta que hace queel
jaibaná vea y controle los
espíritus, Está el río que
Karagabi dio al embera

para que la hormiga Jenze-
ra no mezquinarael agua.
Están allí las casas que
hacemossin un clavo,sin

cemento,sin plástico. Los
niños que,felices, no
conocen ropa y las mujeres
que noprestan atención a
los brasieres. Está nuestra
lengua, el embera bedea,
que nos permite arrullar
con íntimas canciones a
nuestroscríos y escuchar
de nuestrosviejos historias
cantadas. Estamoslos

Domicoy está tambiénla
obra y los inventos del
hombre blanco, que hasta
hasido capaz de llegar a
la luna. Ese apego prima-
rio a la tierra, al pescado

v

que subía y tenía sus casas
deespíritu o jaide, al canto
de Jai —rito del médico

tradicional-, a los anima-

les y al bosque, a la lengua,
al Jenene -árbol que identi-

fica nuestra fortaleza=, a
nuestros mitos, cantos y
danzas, notiene precio y
por eso no renunciaremos
a nuestros principios.

Entenderquées lo que
defendemos es empezar a
derribar las fronteras que

no nos dejan acercar al

otro. Por eso, cuando nos
preguntan que por qué
peleamos y nos oponemos
al desarrollo ciego, tene-
mosclaro que un desarro-
llosin alternativas, que no
piensa en la gente, no
sirve. El desarrollo debe

servir al hombre y a todos.
Los hombres y mujeres

de Córdoba estamosllama-

 

SWIMMER”

R.i.A

dosa sentir que el paraíso
está aquí —preguntémosle
a paisas y turcos a ver si
no- y que nosotros somos
parte de él, y que nuestra
región,al tener unode los

valles másfértiles del
mundo, debe tener a sus

generaciones y a todoslos
que lo hacen grande en
unasituación de fertilidad

también. Entender, que

abrir puertas es asumir
que Córdobaestá construi-
da de tradiciones fuertes,

de raíces indias zenúes y
embera que las encontrare-
mosal mirarnosen la
calle, al enorgullecernos de
nuestra región y al darle la
vuelta al espejo.

Neburuby Chamarra
Dokiduama Domico

Tierralta, Córdoba.

12 de octubre de 1999

A

Todo para mólación

Vestidos de baño

SWIMMERLTDA

Calle 77 No. 50 - 15
Tels.: 310 8516- 310 8107

Fax: 310 8005

E-mail: swimmerGimpsat.net.co

Santa Fe de Bogotá, D.C., COLOMBIA  

CORPORACIÓN PARA EL ESTUDIO, FORMACIÓN E
INVESTIGACIÓN EN TERAPÉUTICAS TRADICIONALES
ESTAR SANO ES VIBRAR CON LAS LEYES DE LA NATURALEZA

to
Semipresencial

150 horas—Teórico

150 horas—Teórico práctico

150 horas-Integración
práctica terapéutica (clínica)

Febrero 5 de 2000

Un sábado cada 15 días
Calle 53 B No. 27-24 C. 705

Tels: 310 4823 — 222 6417

Bogotá, D.C — Colombia

 Curso de
Medicina Tradicional China
(M.T.Ch.) Acupuntura-Moxibustión

Modalidad:
Ter. Nivel-Básico:

2do. Nivel-Profundización:

3er. Nivel-Avanzado:

Fechadeiniciación:
Ritmodel Encuentro:

Informese Inscripciones:
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Memoria del
Encuentro de Taitas en Yurayaco

Josep Ma.Fericgla
en Manizales
 

Producto del Encuentro de

Taitas realizado en Yura-

yaco, Caquetá, entre el
primero el 8 de junio de
1999, fue editado un libro

memoria quecontiene
importante información
relacionada conel evento.

El texto, desarrollado

por Germán Zuluaga y
Ricardo Díaz, incluye
interesante información de

contexto,reflexiones,
crónicas, la declaración

oficial de los taitas y una
presentación en fichas
biográficas de los mismos.

El libro, profusamente
ilustrado con fotografías
en color de Aldo Brandoy
Juan G. Buenaventura, ha

sido publicado en español
e inglés, con traducción de
Charles J. Becker, en tirajes

de mil ejemplares cada
edición. La coordinación

editorial estuvo a cargo de
Ricardo Díaz. El diseño,la

produccióneditorial y la
impresión fueron realiza-
da por Errediciones.

También se editó un

video-memoriadel evento,

a cargo de Aldo Brando.
Los derechos de ambas

realizaciones correspon-
den a la Unión de Médicos
Indígenas Yageceros de la
Amazonia Colombiana —

UMIYAC-,entidad encar-

gada de su difusión y
distribución.

Encuentro de Taitas en la
Amazonia Colombiana.
Ceremonias y reflexiones.
Bogotá: UMIYAC,1999.
144 p.

 

En septiembre de 1999, por
segunda vez estuvo en
Manizales, Colombia, el

antropólogo catalán Josep

María Fericgla.
Invitado por el

Departamento de Antro-
pología y Sociología dela
Universidad de Caldas,

dirigió dos eventos acadé-

micos: el seminario Estados

modificados de conciencia,
ritualística, chamanismoy
psicoterapia; y el taller
Integración vivencial de la
propia muerte.

El programafue
coordinado por el sociólo-
go Jorge Ronderos V.,
director dela línea de

investigación Cultura y
Droga, contandoconel
apoyode la rectoría y las
vicerrectorías Académica y

de Investigacionesy
Postgrados de la Universi-
dad de Caldas. Participa-
ron investigadores,

profesores, estudiantes y
profesionales relacionados
con el área de Cultura y
Droga.

Se tiene prevista una
nuevarealización de estos
eventos en el año 2000,
los interesados pueden
comunicarse con el

Departamento de
Antropología y Sociología
de la Universidad de
Caldas, directamente
con el profesor Jorge
Ronderos:

Telefax 8810729.

E-mail:

jronderosQcumanday.
ucaldas.edu.co

 

Encuentro de Salud y Me:

 

ja Tradicional
 

Del 25 al 29 dejunio de

1999, se llevó a cabo en el

Resguardo Indígena de
Cota, Cundinamarca, un

encuentro de promotores
de salud y medicina
tradicional bajo el título

Visiones de la salud para una
cultura de la vida.

En palabras del

gobernadordel resguardo,
Julio Hernando Balcero,

«Para los descendientes de

la nación Muisca que
habitamosesta región en
la que se ubica el
Resguardo Indígena de
Cotaesvital la

reconstrucción

histórico-cultural del
legado de nuestros
antepasados.
Poreso, ese objetivo
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enmarca nuestro actual

Plan de Vida.

«Dentro de los aspectos
que nos hemos propuesto
recuperar están los que
hacen relación a la
medicina tradicional que
ejercieron nuestros

ancestros y que hoy por
hoy, debido al proceso de
aculturación a que hemos
sido sometidos, está

prácticamente extinguida.
Más importante es esa
recuperaciónsi tenemos en
cuenta que la medicina
alopática actual no
resuelve gran parte de los
problemasdesalud que se
nos presentan.

«El Encuentro de Medi-

cina Tradicional celebrado
enterritorio del Resguar-

do, reviste una gran impor-
tancia para el plan de
actividades que desarrolla-
mos. Particularmente por
las experiencias que nos
comparten nuestros her-
manosindígenas ingas y
cofanes, así como los
amigos dela costa del
Pacífico, quienes han
tenido que desplazarse
cientos de kilómetros,

utilizando los más diver-

sos medios de transporte y
superando diversas
dificultades, para venir a

compartir su sabiduría con
estos descendientes
muiscas que se niegan a

desaparecer. Pero también,
porque nos ha permitido
presenciar un diálogo de
saberes entre la medicina

tradicional y la medicina
occidental, compartiendo
experiencias muy
enriquecedoras para
nuestro Plan de Vida y
para el fortalecimiento de
nuestro proyecto de
salud».

Como productodel
evento fue publicado un
folleto-memoria que
contiene las más

destacadas experiencias,
ponencias y propuestas de
los promotores de salud,

médicos e indígenas
participantes.

Más información:
Resguardo Indígena,
vereda El Abra, Cota,

Cundinamarca, Colombia.
Tel. (091) 8641050.
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Instituto Andino
de Etnofarmacognosia

Enel marcodela asisten-

cia de Josep Ma.Fericgla a
los seminarios ytalleres
recientemente realizados

en Manizales, y con su
actuación comosocio

fundador, fue creada la

Fundación Instituto Andi-

node Etnofarmacognosia
JADE, cuya sede provi-
sional será la Universidad
de Caldas, Departamento
de Antropología y Sociolo-
gía.

Constituida formal-

mente comoorganización
autónomay civil, sin
ánimo delucro, con carác-

ter científico, la Fundación
desarrollará actividades

de investigación, forma-
ción y divulgación sobre
fuentes y aplicaciones
farmacognitivas de sustan-
cias sicoactivas y enteóge-
nos. Igualmente, entre
otros objetivos, se propone
establecer un centro de
tratamiento para toxicoma-
nías y crear ysostener un
centro de documentación

sobre etnofarmacognosia.
Entrelas actividades

inmediatas previstas, para
abril de 2000 se ha confir-

madola presencia del
investigador Jonathan Ot,
quienrealizará un semina- |
rio sobre plantas enteóge- |
nas. Ott es un eminente |

químico, etnobotánico y |
humanista norteamerica-

no; de su más reciente
producción se destacan los
libros Pharmacophilia or

The Natural Paradise (1997)
yThe Age of Entheogens Er
the Angels” Dictionary
(1995). Es coeditor de la
revista Eleusis: Journal of
Psychoactive Plants Ey Com-
pounds; dirige ademásel
Jardín Botánico Nezahual-
cóyotl, destacada colección

de plantas sicotrópicas.
Información adicional

sobre este seminario a

través de E-mail: |
jronderosOcumanday. |
ucaldas.edu.co.

Para correspondencia con
el IADE:A.A. 1772, Mani-

zales, Colombia.
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Estudios sobre la proyección creativa
de la cultura popular

Alcierre de 1999 entraron

en circulación dos libros
de Carlos Ernesto Pinzón —

antropólogo, Universidad
Nacional de Colombia- y
Gloria Garay médica,
Universidad Nacional de

Colombia.
Las nuevasconstrucciones

simbólicas en América Latina

- Entre lo local y lo global,
parte de la premisa de que
América Latina ha sido
pensada desdeteorías y
modelosajenos, que le han
impedido conocerse, pen-
sarse y gestionarse con
autonomía; efecto agrava-
do en las dos últimas
décadas con el nuevo auge
de la transnacionalización

—<el capitalismo mundial
integrado» que denomina
Guattari.

Proponen los autores
explorar las dimensiones
creativas de lo popular en
la posibilidad de generar
paradigmas de desarrollo,
a partir de las relaciones
con el ambiente que
proponen las culturas
populares, y analizarla
constitución de los nuevos

proyectos de hegemonía,

las teorías que sobre ellos
han surgido, las conse-
cuencias de la globaliza-

ción para América Latina,
tanto en la vida cotidiana
comoen las teorías genera-
das sobre la cultura popu-
lar. Explorar su historia,
sus posibilidades e impo-
sibilidades frente a la

modernidad y considerar
la posibilidad de que las
culturas populares consti-
tuyan una fuente esclare-
cedora de la capacidad de
reinventar América.

A su vez,Violencia,
cuerpo y persona — Capitalis-
mo, multisubjetividad y
cultura popular proyecta
unaserie de elementos

constitutivos de las cultu-

ras populares colombianas
tiempos, espacios, dra-
masy sujetos. Se incluye
una aproximacióna las
redes de chamanesy
curanderos como un modo
específico de producción
de conocimiento, que se
genera desde un saber
social implícito, una sensi-
bilidad atenta al movi-

miento de las emociones y
una capacidad interpreta-
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Estudios sobre ... Pablo Carrera Mutumbajoy (qepd)
 

tiva del mundoen térmi-

nos experienciales.
¿Qué motivaal libro?

Entérminosde los autores,

«nos inquieta comprender
la interacción local de las

fuerzas presentes en el
texto contemporáneo(...),
sin perder devista el
horizonte de los procesos
transnacionales cuyos
modosde subjetivación
desembocanyaen la
extrema individualización

posmoderna,ya en el
marginamiento de una
multitud de sujetos(...) A
primera vista, aparece un
caos inatrapable, cuando
comosujetos no constitui-
mos masas sólidas perma-
entes sino que nos vemos
másbien comoelresultado

de flujos quese entrecru-
zan materializándonos

por momentosen identida- |
des que a continuación se
evanescen(...) Nos interesa

seguir las posibilidades de

resolución a los conflictos

que surgen en estos entra-
mados, los huecos negros
o puntosciegos de las
redes, aquellos donde nos
podemosestrellar y que es
mejor eludir. A esto deno-

minamos pensamiento-
red».

 
Carlos Ermesto Pinzón y
Gloria Garay. Las nuevas
construcciones simbólicas en
América Latina. Entre lo local

y lo global. Bogotá: Equipo
de Cultura y Salud -ECSA,

1997. 188 p.

. Violencia, cuerpo y
persona. Capitalismo, multi-
subjetividad y cultura popu-
lar. Bogotá: ECSA, 1997.

230 p.
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El pasado 14 de diciembre

cayó asesinado en Floren-
cia, Caquetá, el joven
indígena Pablo Carrera
Mutumbajoy,seguidory
aprendiz de la medicina
tradicional indígena.

Nieto del taita Santiago
Mutumbajoy de Mocoa,
Pablo, nacido en Puerto

Umbría, Caquetá, había
cumplido 27 años. Culmi-
nada su primaria y no
pudiendo continuarlos
estudios de bachillerato, se
dedicó al cultivo de chon-

taduro durante varios
años. Viajó por un tiempo
a Bogotá en donde no
pudoconseguir trabajoy
regresó a Mocoa.Su tía
Natividad lo animó a

radicarse en Yurayaco en
dondese afilió como

miembrodel Cabildo

Indígena allí se vinculó

desde 1997 al programa de
aprendices de la medicina

tradicional orientado por
la asociación de resguar-
dos inganos Tanda Chiridu

Inganokuna. Al morir esta-
ba comprometido con el
cultivo de yagé y otras
plantas medicinales.

Alrespecto de esta
pérdida,la redacción de

Visión Chamánica ha recibi-

do lassiguientes palabras
de Germán Zuluaga que
aquí compartimos:
«Es grandeel dolor que
nos embarga con la muerte
de Pablo, Esa rabia de

saber que perdimosel
rumboyquelas concien-
cias están adormecidas

porla violencia. No essolo
la guerrilla, o los paras, o
el narcotráfico; es la vio-

lencia que se adueñó de
las almas. La vida no vale
nada. Vivimosla idolatría

del dinero, las consecuen-
cias dela injusticia y la

miseria y de ese gusano de
la corrupción queatrapóla

honestidad.

«Tengoel sentimiento
de que me han matado un
hijo. No solo por ser parte
de un proyecto, como
aprendiz del programa de
recuperación, sino que
fueron casi tres años de

andar con él, de compartir
las tomas y los afanes de
cada paso. Dever crecer en
sus ojos el entusiasmo por
la madre tierra, por el
bejuco sagrado, porlos
taitas, por las plantas
medicinales y por Dios.
Cuandollegó era como

unacabrasalvaje y fue
hermoso verlo progresar, a
la luz de lavela y bajoel
concierto de pintas y waira-
sacha delos taitas, sus

verdaderos padres.
«Nos queda grabada su

imagen recibiendola cura-
ción, precisamente desu
propio abuelo. Y al tiempo
que sentimoslarabia,
creemos que su muerte
brutal nos invita a un

compromiso más intimo
con este pueblo indígena
quenose cansa de sufrir y
levantarse. El fue el mas

entusiasta en sembrar yagé
y otras plantas medicinales;
tenía casi una hectárea
cultivada y no escatimaba
momento para cuidarla.
Nosdeja ese pequeño
legado, simbólico y real al
mismo tiempo, para que

sigamos enarbolandola
banderadela cultura de la

vida.
«Una donación ha

permitido adquirir en
Yurayaco unterreno anexo
a la Escuela de Formación

Ingana, quese utilizará
para reforestación y cultivo
de plantas medicinales y
quellevará el nombrey la
memoria de nuestro Pablo».

 

IX Congreso de Antropología en Colombia
 

Entre el 19 y el 22 dejulio
de 2000 serealizará en
Popayán el IX Congreso de
Antropología en Colombia.
A los interesados en

presentar ponencias o en
inscribirse en los simposios
del Congreso comunicamos

estas fechas: recepción de
propuestas hasta enero 31
de 2000; comunicación de

aceptación, feb. 27 de 2000;

información definitiva

sobre el Congreso, abril de
2000.

Unodelos temas o

simposios previstos es el
de «Antropología y nuevas
tecnologías de la informa-
ción» o, denominado de

otras formas:«ciberantro-

pología», «antropología

virtual» o «metodologías de
campoenelciberespacio».
Los interesados en presentar
propuestasa este simposio

pueden comunicarse por e-
mail a:

felaaQuniandes.edu.co

Mayor información sobre
el congreso se puedesolici-
tar a: IXconantOatenea.

ucauca.edu.co
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PARA MANEJAREL TIEMPO

' el | Elprogramador semanalde citas Tiempo ProfesionalO
compruebaensu tercera edición su eficacia como instrumento

para el manejo del tiempo.

- Elejercicio de casi todas las profesionesy algunos niveles

"técnicos requieren del manejo del tiempo: el poder atender

actividadesy objetivos distintos en diferentes momentos:

- cumplircitas y compromisos, hacer llamadas, atender

personas, etc. ñ

Tiempo ProfesionalO tiene un tamaño de 21 x 28 cms.y un total de
160 páginas =con espaciosdiarios, desde el lunes 27 de diciembre de

1999 hasta el miércoles 21 de febrero de 2001—, e incluye un práctico

directorio para el registro de nombres, direccionesy teléfonos.

Abierto. el programador muestra una semana completa de lunes a

domingo. Las páginasinteriores están impresas a una tinta en papel

WCde70esy lacarátula, en cartulina de 320 grs, lleva impresa en
policromía unaobradelpintor surrealista René Magritte. La

encuadernación está hecha en anillo metálico doble-O. También

disponible en encuadernación de tapa dura.

Pídalo en papelerías o librerías, o directamente a errediciones.

Cra. 66 No. 76-25, Bogotá, D.C.. Colombia
Teléfono 630 1736 Telefax 630 54 37
E-mail: erredici Olatino.net.co 
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