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Neste trabalho apresentam-se os sistemas amazénicos de crengas segundo a taxonomia para o estudioso
das classificagoes religiosas. O.chamanismo, como praxis religiosa amazdnica, apresenta-se como um
elemento definido peﬁz religido. Elemento central das culturas amazdnicas passadas e presentes, o
chamanismo apresenta-se aqui nos seus aspectos essenciais.

The Amazonian ssystems of beliefs are here presented following the traditional classification of religious
systems studies. Shamanism, as an Amazonian religious praxis, is presented as an element defined by

are here presented.

INTRODUCCION: LOS
INDIGENA DEL AMAZONAS.

TICUNA, GRUPO

Los ticuna son una etnia indigena que habita
una larga franja de territorio riberefio, algo mas
de mil kilémetros, del Alto Amazonas, a caballo
entre los Estados nacionales de Brasil, Perd y
Colombia. Los ticuna son en la actualidad el
grupo indigena demograficamente mas
numeroso de toda la Cuenca Amazénica en
general (en torno a 30,000, segun las ultimas
estimaciones de los gobiernos) y del Brasil en
particular, pues aproximadamente el 70% de
sus integrantes se encuentra asentado en
territorio bajo soberania brasilefia.

Los ticuna son una etnia que tiene a la
espalda una historia larga de contacto con
Occidente, contacto que se inicié en el siglo
XVIL con las misiones jesuitas, pasé por la
sujecién neofeudal de directores de indios y
caucheros y se continua hoy en dia con la
presencia indigenista de los Estados y los
procesos de globalizacién econémica y cultural
que amenazan con la asimilacion paulatina de
este grupo a las respectivas sociedades
nacionales.

reli%lion. A central element in both past and present Amazonian cultures, the main aspects of Shamanism

TIPOLOGIZACION DE LOS SISTEMAS
RELIGIOSOS AMAZONICOS. EL CHAMANISMO
COMO PRAXIS PARTICULAR DEL ANIMISMO.

Al echar mano del andlisis comparativo, la
herramienta antropolégica por excelencia, se
presenta ante nuestros ojos la evidencia de que
la religion es, sin duda, otra de esas pruebas
convincentes de que existe lo que los
difusionistas podrian llamar un “area cultural
amazénica” que va mas alld de las
consecuencias que implica la adaptacién al
ecosistema selvatico comun. Por toda la cuenca
formada por el gran rio, e incluso mas all4,
encontramos lo que podriamos considerar, en
conjunto, como un*ﬁnico sistema religioso o, si
se quiere, un complejo religioso formado por
varios sistemas que, aunque presente
diferencias formales de una a otra sociedad
comparte los mismos principios estructurales
de base, las mismas concepciones del mundo y
del hombre y de la relacién de estos con lo
sagrado o sobrenatural, lo cual justifica su
categorizacién como un tUnico complejo
cultural.

Parece, pues, fuera de duda que los sistemas
amazo6nicos de creencias pueden perfectamente
constituirse en un taxén relativamente homogéneo
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para el estudioso de las clasificaciones religiosas.
Este esfuerzo clasificatorio es, en ese sentido, un
criterio cientifico de gran utilidad, pues reducir
la variedad particular a tipologias mas
generales ayuda a comprender los fenémenos,
resaltando lo que de comtn tienen con otros
para entender sus mecanismos generales de
funcionamiento o sus caracteristicas esenciales.
En ese sentido, como la categorizacién siempre
resulta por distinciéon u oposiciéon a otros
elementos, serfa bueno analizar qué hace de las
religiones amazdnicas un unico complejo
cultural, cuiles son sus caracteristicas comunes
y cudl es su tipologizacién de conjunto dentro
del marco del sistema global de las religiones
humanas, presentes o pasadas.

Al lanzarnos a ello, nos hemos dado cuenta
de que no parece que las religiones amazénicas
se dejen encuadrar con precision en ninguno de
los sistemas clasificatorios o de categorizacion
que los distintos autores han ido pergefiando a
lo largo de la historia de los estudios
comparativos de la religién. Sin embargo, como
muy bien concluye la Encyclopaedia Britannica
en su apartado dedicado a la “Clasificacién de
las Religiones” no se ha podido atn argumentar
una clasificacién que esquive todas las criticas y
sirva a todos los principios de una ciencia general de
las religiones y se debe evitar el error de insistir en la
exclusiva validez de un iinico intento taxonémico.
(Encyclopaedia Britannica, vol XVIII: 634). De
acuerdo con ese consejo, intentaremos a
continuacién echar mano de algunos ensayos
clasificatorios de diferente naturaleza para
caracterizar los sistemas religiosos amazénicos.

Los sistemas religiosos amazoénicos, como
los de la mayoria de los pueblos indigenas de la

tierra, comparten en buena medida las
caracteristicas de lo que Tylor- denominé
“religiones animistas”. Para Tylor, el animismo,
definido como “la creencia en innumerables seres
espirituales que pueblan el Universo y que son
capaces de ayudar o perjudicar los intereses
humanos” (Tylor 1871; en Encyclopaedia
Britannica, vol I: 922) era el estadio mas
primitivo en la escala evolutiva de la
religiosidad humana, aquel que satisfacia the
minimum definition of religion: “la creencia en
seres espirituales”, estadio caracteristico de la
etapa cazadora-recolectora de la humanidad y
de los contemporineos pueblos cazadores-
recolectores y de estadios tecnoldgicos y
sociales mas simples en general, como, por
ejemplo, las tribus del Amazonas. Para Tylor, el
animismo habria sido, pues, la forma religiosa a
partir de la cual habrian evolucionado todas las
demas!. '

Esta_ teoria fue rebatida en décadas
posteriores por autores como Durkheim y
Frazer para quienes, desde postulados también
evolucionistas, habria habido otros estadios
religiosos “pre-animistas”. Para Durkheim ese
estadio era el totemismo (Durkheim 1915), el
cual era uno de los pilares de la organizacién
social ticuna precontacto. Su error bdsico esta
en no caer en la cuenta de que este es tan s6lo

' In this way he thought that religion had evolved from a
“doctrine of souls” arising from spontaneous reflection upon
death, dreams, and apparitions to a wider “doctrine of spirits”,
which eventually expanded to embrace powerful demons and
gods. A fundamental premise was that “the idea of souls, demons,
deities, and any other classes of spiritual beings, are concepctions
of similar nature throughout, the conceptions of souls being the
original ones of the series”(Encyclopaedia Britannica, vol
XVIII: 922)



una forma concreta de animismo, pues ya nos
decfa Tylor que, fuera de sus caracteristicas
generales, el animismo puede presentar
manifestaciones particulares muy diversas.
Para Frazer, por otro lado, anterior incluso al
estadio de la religion habria existido el estadio
de la magia, en forma de practicas chamanicas,
como primera forma de relacién del ser
humano con lo sobrenatural, una forma de
intento de control de las fuerzas de la
naturaleza por medios simbdlicos anterior a la
creencia en seres divinos superiores. Frazer partia
de que la definicién basica de religién era la
sumisién del hombre a los dioses y que la magia
invertia esa relacion. De ello se desprendia que
alld donde los seres sobrenaturales, del tipo que
fueran, podian ser engahados, sobornados o
controlados de alguna manera el sistema de
creencias no era religioso sino magico, es decir,
prerreligioso (Frazer 1995 [1922]).

Las ideas de Frazer influyeron grandemente
en el gran padre de la antropologia moderna,
Bronislaw Malinowsky quien consideré que en
los sistemas de creencias primitivos, al menos
en los de Melanesia, el elemento magico
predomina sobre el religioso, siendo asi que la
creencia en espiritus aparece sélo como un
refuerzo o un contexto mitico a las practicas
magicas. Las ideas de Malinowski dominaron el
panorama de la antropologia hasta después de
la Segunda Guerra Mundial pero sus ecos
pueden encontrarse en tiempos mucho maés
recientes.

En una linea probablemente vicariante de la
de Frazer y Malinowski otros autores
contempordneos consideran el chamanismo
como la etiqueta adecuada para designar a los
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sistemas religiosos amazonicos y afirman que el
chamanismo, con toda probabilidad, fue el
primer credo religioso de la humanidad (Furst
1980; Junquera 1990) que habria sobrevivido
desde los tiempos paleoliticos, con minimas
transformaciones esenciales, hasta nuestros
dias, llevado al continente americano por las
poblaciones  paleoasiaticas de las que
descienden los actuales amerindios. Estos
autores no estdn negando a la religion
amazonica o a la religion primitiva en general
la calificacién de religion pero, al hacer hincapié
en el complejo chamanistico como elemento de
definicién esencial de las mismas, parecen dar
mas importancia a los elementos mdgicos
oscureciendo otros no menos importantes.

Desde nuestro punto de vista, este ltimo
tipo de enfoque se aleja del camino correcto
para tipicar y comprender la religion
amazoénica confundiendo la parte por el todo:
Tanto el totemismo como el chamanismo son
manifestaciones de un fenémeno religioso mas
amplio, un fendmeno que engloba creencias y
préacticas determinadas que adquieren su forma
a partir de unos presupuestos conceptuales
concretos, y de ninguna manera constituyen la

“religién en si mismos. El chamanismo nunca

puede, en ese sentido, ser el elemento que
defina la religion sino que, al contrario, es
definido por ella, como una practica especifica
de la misma.

Es necesario, creemos, volver al punto de
partida de Tylor y al concepto de animismo
como principio de definicién, despojdndole de
su etnocétrica teleologia evolucionista y
aprovechando de €l los conceptos que puedan
servir bajo la O6ptica de una antropologia
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moderna. Poco importa, en ese sentido, que el
animismo haya sido o no el primer estadio en la
evolucién religiosa de la humanidad o lo haya
sido el totemismo, como forma de animismo
particular, o la magia. El origen exacto de la
religion es una cuestién, como otras muchas en
prehistoria, que escapa a todo lo que no sea el
terreno de la especulacién ya que no existen ni
existiran nunca  datos que  permitan
conclusiones definitivas y, a ese respecto, es
mejor aparcar el problema a un lado. Por otra
parte, la profusion de estudios etnograficos ha
demostrado que no existe ninguna religion
puramente animista o el animismo en esa forma
“minima” o “elemental” a la que Tylor le redujo
queriendo hacer de él la forma primigenia de
religion. En todas las religiones la creencia en la
existencia de diversas suertes de espiritus que
pueblan la naturaleza se complementa con
concepciones religiosas de otros tipos, como la
creencia en un ser supremo, elaboradas
cosmologias, construcciones escatolégicas, etc.
En ese sentido, cuando la antropologia actual
habla de religiones animistas siempre hace una
simplificacién pragmatica del fendmeno pues a
lo que se estd refiriendo en realidad es a
sistemas religiosos en los cuales el animismo
juega un rol esencial pero no tinico.

De acuerdo con la moderna definicién de
animismo: The salient characteristic of all animistic
religions is their particularism, a quality opposite to
the universalism of the “great religions” which
conceive man as subject to global powers and
personal destiny (Encyclopaedia Britannica, Vol
XVIII: 923). Este particularismo se expresa en la
existencia de una gran y variada serie de seres
espirituales o sobrenaturales diversos, desde
demonios, fantasmas, brujas, espiritus de las

plantas, animales u objetos, seres inmortales,
fenémenos de la naturaleza, dioses, etc, cuya
naturaleza y disposicién hacia los hombres esta
ordenada por categorias (unos son benéficos,

otros maléficos, oftros ambiguos, otros
indiferentes) pero en cuya existencia y acciones
son independientes los unos de los otros. Si
algunos de estos espiritus pueden recibir el
apelativo de dioses -contintia la Encyclopaedia
Britannica- estos no constituyen un panteén que
gobierne el Universo, pues no se concibe que
ningun ser sobrenatural tenga un control total
de los acontecimientos del Universo. En el
animismo los seres espirituales representan
poderes particulares y deben ser tratados de la
misma manera.

El énfasis fundamental de la relacion entre el
hombre y esas fuerzas descansa en la evitacion
de los problemas que el contacto con estos seres
pueda causar o el intento de control de esas
energias espirituales en su propio beneficio y
ese es el significado de la gran variedad de
tablies y observancias propiciatorias que
existen. Los problemas con el mundo de lo
sobrenatural sobrevienen fundamentalmente en
forma de enfermedad y la solucién al problema
tiene lugar por medio de la manipulacién de
otras fuerzas espirituales que puedan actuar en
sentido contrario, es decir, por medio de
practicas  mdgicas  realizadas por un
especialista, el chaman, mediador entre los
hombres y los espiritus. Es por ello que
deciamos que el chamanismo no tiene sentido
sino es dentro del marco mas amplio del
animismo.

Al hilo de esto ultimo salta la segunda
caracteristica comun a las religiones animistas
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de acuerdo con esta definicién: la relacion entre los

hombres v los seres sobrenaturales se prodisce en y para
el dmbito de las necesidades mds urgentes y bdsicas de In
vida cotidiana (asegurar la alimentacion, curar las
enfermedades, vencer en las guerras, evitar los
peligros, etc.) y no en el terreno de la metafisica y de los
grandes dilemas morales. En ese sentido, nos dice la
definicion clasica del animismo que recoge la
Enciclopaedia Britannica, las religiones animistas no
desarrollan por lo general cédigos religioso-
morales de aplicacién universal o local, ni se
encuentran entre ellos verdaderos cultos a seres
sobrenaturales (los dioses frecuentemente aparecen
en el mito pero no el culto) ni existe un concepto
general de justicia divina: si los espiritus animistas
gjercen autoridad en alguna parte lo hacen de
manera particularista, sancionando a los hombres
por negligencias rituales o por la ruptura de
tabties, no por actos de tipo inmoral. No existe,
pues, la nocién de pecado en el sentido en que
Occidente la contempla.

Quiero hacer aqui un inciso en esta
descripcion de las caracteristicas del animismo
para hacer una critica o una matizacién al
respecto de estas ultimas afirmaciones. Si bien
es cierto que puede decirse que el animismo en
rasgos generales no contempla un concepto
universal de justicia divina, un cédigo
sancionado  por  entidades  espirituales
superiores al hombre que normatice todos los
aspectos de la vida social, eso no quiere decir
que no exista el concepto de justicia como tal ni
que este no esté sancionado de alguna manera
por lo sobrenatural. Si partimos de la definicion
de religiéon que ofrece Yinger en la misma
Encicloapedia Britannica? la explicacién de la

2 The beliefs and practices by means™ of which a group (1)

injusticia es una de las premisas basicas de la
religiéon. Eso implica que cualquier religién ha
de construir su propio concepto de justicia y
sus propios mecanismos para intentar
mantenerla. El que esos mecanismos no tomen
la forma de cddigos fijos e institucionalizados
sancionados por autoridades divinas omni o
superpotentes no quiere decir que esos
mecanismos no existan en el animismo. Lo
mismo puede decirse de cualquier sistema
social no centralizado. En el caso de los ticuna,
en el del conjunto de las sociedades amazoénicas
y en el de las sociedades animistas en general,
las concepciones sobre la enfermedad como
proviniente de una ruptura del orden moral y
las practicas chamamicas dirigidas a su
curacion  desempenan, desde postulados
animistas, ese papel de mantenedores de la
justicia social, definida previamente de manera
consuetudinaria y colectiva.

En lo que se refiere al culto, las religiones
animistas pueden dividirse en aquellas con
énfasis ceremonial y aquellas sin él siendo,
evidentemente, mas simples las segundas. En el
primer caso las ceremonias también pueden ser
de varios tipos: existen sociedades animistas en
las que sus ceremonias apenas tienen rasgos
religiosos, poniéndose el énfasis basicamente en
los aspectos seculares (festejo, intercambio,
ostentacion), es decir, en la funcion del rito
como constructor de cohesién y relaciones
sociales. En otras, las ceremonias se
encontrarian a medio camino entre lo religioso y

designates its deepest problems of meaning, suffering and
injustice, (2) specifies its most fundamental ways of trying to
reduce those problems; and (3) seeks to deal with the fact that, in
spite of all efforts to eliminate them, meaninglessness, suffering,
and injustice continue (Yinger 1981:606)
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lo social, como por ejemplo en los cultos totémicos
y a los antepasados. Por daltimo, existen
ceremonias que dramatizan directamente el papel
de los espiritus en la vida de los seres humanos.

La dltima y fundamental -caracteristica
comun al animismo es su caracter doctrinal
abierto y altamente versdtil. Fuera de la
creencia en fuerzas espirituales sobrenaturales,
de su agencia sobre los seres humanos (del
signo que esta sea) y de la posibilidad de estos
de contraactuar controlando a algunos de ellos,
no existe nada parecido a una doctrina en el
sentido méas dogmatico del término. La religion
animista, aunque pueda tener sus especialistas
religiosos, los chamanes, no es una religién
organizada y cristalizada en una institucién
eclesiastica. No existe nada similar a una iglesia
que se erija en guardian de una ortodoxia
determinada. EI animismo, por su mismo
particularismo, parte basicamente de una
relacién individual del hombre con el hecho
sobrenatural. Este cardcter abierto, adogmatico,
es responsable de la inclinacion del animismo
hacia el cambio y el eclecticismo y tiene como
consecuencia la  enorme variedad de
manifestaciones individuales (incluso dentro de
una misma sociedad) y su facilidad de
adaptacién a y asimilacién de otros credos
religiosos. Es por ello que una de nuestras
advertencias de entrada era que el animismo no
suele enconfrarse nunca en estado puro.

El animismo puede entenderse como una de
las expresiones bésicas de la religiosidad
popular, como a grass-roots religion, y, en ese
sentido, puede coexistir en el seno de religiones
eclesidsticas y universales, ninguna de las
cuales estd o ha estado histéricamente libre de

creencias de este tipo aunque haya intentado
combatirlas ferozmente. Es en las llamadas
sociedades “primitivas”, sociedades preestatales
de organizacion social y econdémica no
centralizada y poco estratificada donde el
animismo se acerca mds al modelo ideal aqui
expuesto. No existiendo estructuras sociopoliticas
ni religiosas centralizadas con poderes de
coercién ni sustrato econdmico para que estas
existan, el animismo es, a priori, la expresion
religiosa mas adaptativa. Otro tipo de formas
no son posibles porque no se dan las
condiciones socioecondmicas para que estas
surjan a no ser que estas sean implantadas
desde fuera por difusién y aculturacion.

En ningtn lugar, sin embargo, como ya se
dijo, se ha encontrado el animismo en estado
“puro” o “elemental”, como ese “minimo
denominador comun” de los sistemas religiosos
(quiz4, habria que argumentar, porque no
existe ninguna sociedad en la tierra que no
haya sufrido, en algiin momento de su historia
algin proceso de préstamo o aculturacién por
parte de otras, pero continuar con esa
argumentacion es, como decimos, fitil ). En
cualquier caso, y esto es lo que nos interesa, el
animismo no se encuentra en esa forma
elemental entre los ticuna y, aunque constituya
un elemento fundamental de la estructura
conceptual de su religién tradicional. En efecto,
aunque la religién amazénica en general y
ticuna en particular se ajusta bastante bien a la
descripcién aqui presentada (salvo, ya lo hemos
apuntado, en lo que atane al concepto de
justicia) esta, especialmente la ticuna, viene
acompaiiada siempre por complejos cosmolégicos
y escatolégicos mas complejos.



En conclusién, aunque desde una
perspectiva criterial amplia puede considerarse
a la religion ticuna como animista es necesario
dejar constancia de que las creencias de este
tipo sélo constituyen una parte, bien que esta
sea muy importante, de la doctrina religiosa.
Como ya advertiamos al principio las religiones
amazoénicas se escapan a un etiquetado y
tipologizacion precisas. Quiza la etiqueta que
realmente pueda englobar todos los fenomenos
religiosos ticuna halla que que buscarla en
criterios mas inclusivos mas amplios como los
que proponen socidlogos como Joaquim Wach o
C.K. Yang, quienes distinguen entre religién difusa
y  religion  institucionalizada  (Encyclopaedia
Britannica, 1981. Vol XVIII: 606). En la primera, la
religién coincide con los limites de una sociedad
determinada y es el tipo de religiéon que cabe
encontrar en sociedades tribales homogéneas como
la ticuna, donde uno no pertenece a una iglesia
sino a la sociedad, la cual tiene determinadas
cualidades religiosas.

Llegados hasta este punto, y a nuestro modo de
ver las cosas, el criterio de clasificacién que se nos
revela como mas adecuado es el histérico-
geografico particular. La discusién sobre los
criterios clasificatorios nos ha servido, sin duda,
para entender un poco las caracteristicas cardinales
de la base animista de la religién amazoénica y eso
ya es muy provechoso. En justicia, sin embargo,
creo que es mejor soslayar esa clasificacion y
considerar simplemente a las religiones
amazonicas, y a la ticuna en particular, como una
manifestacion religiosa en si misma.

En conclusién y en lo que toca al objetivo de
nuestro articulo, reiteramos nuestra discrepancia
respecto de otros autores que consideran el
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chamanismo como el sistema religioso de los
pueblos amazénicos. El chamanismo no es otra
cosa que el conjunto de précticas magico-religiosas
conducidas por el especialista religioso a tiempo
parcial (chamén) que inscriben en el marco mas
amplio de un complejo de creencias animistas que
pueden presentarse de forma auténoma o cuasi-
auténoma, formando por ellas mismas el corazén
del sistema religioso o insertarse en el marco de
otros sistemas de creencias mds englobantes puesto
que las creencias animistas por si solas no son
incompatibles con ninguna otra.

ASPECTOS ESENCIALES DEL CHAMANISMO EN
EL AMAZONAS Y ENTRE LOS TICUNA.

En el Amazonas, el recibe también el
nombre genérico de payé, de origen tupi,
ademas del que cada grupo étnico le da en su
lengua. Se puede decir sin temor a equivocarse
que las précticas chamanicas, como el conjunto
de creencias que las sustentan, son
préacticamente similares entre todos los pueblos
indigenas del Amazonas y en muchas otras
sociedades de la tierra 3y que los ticuna no son
en absoluto una excepcién a esa regla. Las
diferencias entre unos y oftros suelen estar en
cuestiones de detalle (tipo de dieta inicidtica,
forma de trance, etc.) mds que en elementos
fundamentales. En ese sentido no queremos
extendernos demasiado en el analisis y

3 Dice Wilbert a este respecto, refiriéndose a los warao de
Venezuela: Quien esté familiarizado con la literatura sobre el
chamanismo estard de acuerdo conmigo en que la tradicidn warao
contiene muchos elementos que podriamos calificar casi de
universales [...] no solo en asuntos generales sino en detalles
especificos (Wilbert 1972: 81-82)
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descripcidén de las practicas chamanicas ticuna
y remitimos a los lectores a monografias
concretas sobre el tema como, por ejemplo, el
excelente estudio del profesor Carlos Junquera
sobre el chamanismo entre los harakmbet
(Junquera 1990).

El chamén es un medium, un mediador entre
el mundo de los hombres, el mundo
domesticado de lo humano, y el mundo
exterior a ellos, poblado de espiritus y fuerzas
“extrahumanas” (ya explicamos que ese
término era mas adecuado que el de
“sobrenaturales”) que afectan a la vida de los
hombres. El chaman es un especialista que,
mediante un adecuado entrenamiento (un
periodo inicidtico de aprendizaje) adquiere el
conocimiento y las técnicas para poder viajar
por ese mundo extrahumano y utilizar los
poderes de los espiritus para diferentes fines. El
control y canalizacién de esa energia espiritual
siempre se produce durante el trance, que
puede definirse como un “estado alterado de
conciencia”(Junquera 1990: 35) y al cual se llega
por muy diversos medios que varian no sélo de
grupo a grupo sino de chaman a chamén. En el
Amazonas este trance estd generalmente
asociado, aunque no necesariamente, a Ia
ingestién de alguna sustancia psicotrépica,
siendo la variedad de estas enorme.

En el pasado las funciones y précticas del
chaman ticuna ocupaban casi todos los érdenes
de la vida. Sus practicas eran, por ejemplo,
fundamentales en la guerra, pues esta, mas alla
de lucharse con armas puramente fisicas, de
cuya direccion se encargaba el fto’ii, se
desarrollaba también en el plano espiritual, los
chamanes (yuucii) de ambos grupos utilizando

respectivamente sus poderes para atacar y
contraatar los del rival en un enfrentamiento
paralelo al bélico (Pacheco 1988: 139). Los
chamanes también oficiaban las ceremonias
funerarias, por ejemplo, utilizando sus poderes
psicopémpicos para guiar las almas de los
muertos hasta el mundo superior e impedir que
se perdieran o utilizaban sus poderes mdgicos
para proteger de los espiritus del bosque las
nuevas chacras abiertas al monte (Goulard
1994: 393).

La funcién guerrera se ha perdido en todas
partes pero en las pocas malocas ipata que ain
existe, los asentamientos ticuna més tradicionales,
el chaman sigue desempefiando la mayoria de las
antiguas funciones. En lo que concierne a los
ticuna de las aldeas riberefias los chamanes sélo
existen ya en las comunidades tedricamente
catélicas pues la préctica del chamanismo esta
prohibida en las comunidades crucistas y
evangélicas, donde se la considera como brujeria
pagana y maligna, y sus funciones estan
reducidas a la cura de enfermedades “nativas” y
al ritual de la pelazon.

La funcién principal y basica del chaman es
la curacién de la enfermedad, en concreto de
aquellas enfermedades que se consideran
incurables por la medicina blanca y que
constituyen el grueso del corpus patoldgico
ticuna. Ya analizamos en detalle en el capitulo
anterior la concepcidn y categorizacién ticuna
de la enfermedad y ya dijimos como de esa
forma nos adelantdbamos al entendimiento del
fenémeno del chamanismo. Como dijimos
existen dos tipos basicos de enfermedad entre
los ticuna: aquellas cuya causa es fortuita y
aquellas cuyo origen proviene de una doble



| K ETGE G5 X (i los Indios Ticuna

causa: la hechiceria de un individuo maligno,
antisocial, y la propia conducta antisocial del
individuo que atrae de esa manera la envidia o
el rencor del hechicero. Es por ello que
sehaldbamos la importantisima funcién de
control social de este complejo cultural
enfermedad-hechiceria en el cual es necesario
incluir al chamén como alter-ego del hechicero,
como restaurador de la situacién de justicia-
desequilibrio cometido.

Nos parece absurdo negar, como lo hace
Pacheco (Pacheco 1988: 139) que el chaman
ticuna no tuviera ni tenga una funcién de
control social, de hacer respetar los valores
generalmente aceptados por consenso en la
sociedad ticuna, toda vez que si concede esa
funcién al papel de chaman en otras sociedades
amazoénicas de similares caracteristicas. Siendo
las creencias animistas, la concepcién de la
enfermedad y la practica chamanistica un
mismo conjunto interrelacionado e inseparable,
presente, homogéneo y similar en todas las
culturas amazodnicas, hacer de los ticuna la
excepcion a la regla no se sustenta en absoluto.

Como decimos, hechicero-enfermedad-
chaméan forman un trio inseparable que tiene
como marco englobante el wuniverso de
creencias animistas y su correlato en la
dimensién paralela de lo social en el largo trio
conceptual delito / injusticia social- desequilibrio
/ disfuncionalidad social- justicia / reparacién del
equilibrio-funcionalidad social. La enfermedad es
el puente entre ambos personajes, el hechicero la
crea, el chaman la descrea, y la nocién de
desequilibrio o disfuncién la ligazén entre las
dimensiones de lo espiritual y_de la medicina y
de lo social: la enfermedad es un desequilibrio

espiritual que se manifiesta en una disfuncion,
como la ruptura de la norma social genera un
desequilibrio social que es también disfuncional
para el grupo en su conjunto. De esa manera la
cultura, por medio de una analogia consciente o
inconsciente, une ambas dimensiones de forma

inseparable haciéndolas una sola.

En nuestra opinién, pues, como ya
sefialdbamos al describir las caracteristicas
generales de los sistemas animistas no es
correcto afirmar que el animismo se caracteriza
por la falta de un cédigo moral de conducta
sancionado religiosamente. Puede que este no
sea un cédigo sancionado por lo divino y puede
que no se trate de un cédigo institucionalizado
y cristalizado en normas juridico-moral-
religiosas determinadas, al estilo de los
“mandamientos” de las grandes religiones
universales (en todo caso, esto tampoco parece
muy posible, en sociedades dgrafas como las
amazoénicas) pero, sin duda alguna, existen
unas normas de conducta social a las que de
ninguna manera nos atrevemos a desposeer de
la calificacion de morales: las que vienen
dictadas por el consenso colectivo y la
costumbre (moral viene de mos, moris:
costumbre), los mismos mecanismos de
conducta que permiten el funcionamiento de la
sociedad, mecanismos que, como hemos
probado ya con creces sélo cobran sentido en el
marco de un complejo sistema de creencias
animistas cuyos presupuestos filoséficos son
diferentes de los de otros sistemas religiosos.
En este tipo de sistemas la moral religiosa se
confunde con la moral social, se hacen una,
porque como decia Wach, no existe separacién
entre religion y sociedad. El error estriba quiza
en haber querido medir este tipo de doctrinas
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con la vara de las religiones universales y
eclesiasticas. Ademas de todo lo dicho, y como
se verd en el siguiente apartado, la religién
ticuna también tiene un concepto de justicia
divina que si es relativamente asimilable a
horizontes culturales mds préximos a los
occidentales pero de cuyo origen autéctono
mantenemos nuestras muy serias dudas.

LA INICIACION DEL CHAMAN TICUNA.

El status de chaman no se transmite de
forma hereditaria sino que es un rol que se
aprende de forma voluntaria durante un
periodo de aprendizaje con un chaman ya
experto. Se trata, por tanto, de un rol abierto a
cualquier miembro de la sociedad que esté
dispuesto a pasar por el duro periodo de
iniciaciébn y que muestre la capacidades
necesarias para aprender el conocimiento.

El aspirante tiene que definirse primero por
el tipo de técnica curativa en la que va a
entrenarse pues, como veremos después,
existen muchas. Cada chaméan tiene su
especialidad, o a veces varias, pero no es
corriente encontrar ninguno que las sepa todas.
En virtud de la técnica que prefiera aprender, el
aprendiz se dirigird a uno u otro chamén. El
aprendizaje puede durar mds de un afo,
periodo durante el cual el aprendiz debe
someterse a una estricta dieta especial (comer
sélo ciertas clases de pescado, poca sal, nada de
aji, grasas, duices o alcohol) y abstenerse de
tener relaciones sexuales (Nimuendaju 1952:
103). Esta ordalia es ya suficiente como para
disuadir a muchos de emprender el camino del

chamanismo. Las lecciones son siempre de
noche y en lugares retirados.

Durante esas lecciones el aprendiz
aprendera el uso de la sustancia o sustancias
psicotrépicas determinadas que inducen al
trance, los canticos y oraciones para invocar a
los espiritus, la incorporacién de espiritus en su
cuerpo; aprendera a conocer el universo y todos
los seres que lo pueblan y a encontrar aquellos
que le puedan ayudar en su cometido sanador.
Adquiriréa también el llamado “espiritu tutelar”,
un espiritu particular al que quedara para
siempre ligado y que lo ayudara y protegera
siempre de forma especial por encima del resto;
aprendera el ritual concreto de curacién, asi
como las técnicas de drama- tizacibn y
manipulacién psicolégica de la audiencia.
Aprender4, en fin, el manejo de la farmacopea
botanica de la selva, sus usos curativos, el saber
farmacolégico acumulado en cientos de
generaciones de pruebas por ensayo-error y
que constituye el complemento empirico a las
técnicas de curacién de tipo magico.

Los GRADOS Y
CHAMANISMO.

MODALIDADES DEL

Como deciamos aunque los principios
conceptuales en los que se basan permanecen
inalterados no todos los chamanes utilizan las
mismas técnicas ni todos tienen el mismo poder
de curacion. Cuantas mds técnicas conozca un
chaman mayor serd su poder y mds alta su
gradacién en un escalafén de prestigio que es
conocido por todos los habitantes de la region
(Hcunas, cocamas, yaguas, huitotos, colonos).
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De acuerdo con Font y Fajardo, el grado mas
bajo es el chaman de “chaman de puro cuerpo” los
cuales no conocen la técnica de incorporacién de
espiritus para curar. Curan por pura succién del
mal y no entran en trance (Font 1986:39; Fajardo
1991: 54).

El escalén superior es el chamén de espiritu o
“espiritista” que conoce la técnica del trance,
momento durante el cual su espiritu abandonara
su cuerpo para que este sea poseido por espiritus
“extrahumanos” que operaran la curacién en su
lugar. Este tipo de curacién por incorporaciéon de
espiritus es mas efectiva que la anterior y la tinica
que puede contrarrestar hechizos muy fuertes. Las
técnicas para conseguir este trance son, como
decimos, muy variadas e implican la ingesta de
diversos tipos de alucinégenos. Una enumeracién
de los mismos, recordemos, era la que nos ofrecia
Abel Vento cuando relataba el caso del brujo que
vino a vivir a El tabaco, ayacuahuasca, ohé,
borrachera, etc.

No obstante, los chamanes ticuna suelen hacer
uso fundamentalmente del tabaco en cigarrillos y
del tatusinho (aguardiente brasilefioc de muy baja
calidad) como vehiculos de induccién al trance, tal
como han documentado los diferentes autores
(Fajardo 1991; Font 1986) y como nosotros mismos
hemos observado en el campo, elementos
incorporados por la aculturacién material pero
readaptados a las practicas tradicionales.

EL BRUJO: ALTER-EGO DEL CHAMAN,

Por su parte, la hechiceria también se
aprende. El chamén debe decidir al principio de
su carrera si incorporard _ estas técnicas
maléficas a su oficio o no. Es por ello que

deciamos que el chamdn puede considerarse
como una persona ambigua de cara a la
sociedad. Existen chamanes que sélo conocen
las técnicas benéficas y existen chamanes que
conocen las dos y que pueden curar o dafar
indistintamente. De acuerdo con Font (Font
1986: 41) el nimero de brujos (yuiicii
gnozwuce’re, “chaman come gente”) es mucho
menor, porque el desprestigio social de los
mismos es grande, pero también es cierto que
esto es algo muy dificil de saber, pues ningin
brujo que lo sea lo confesara publicamente con
el objeto de no atraer la ira de sus convecinos.
Esta es también una de las razones por las que
el rol de chaméan, si bien goza de un alto
prestigio entre los ticuna, no comporta ningin
tipo de posicion de poder o privilegio. El
chamén debe conducirse mas que nadie de
acuerdo a las normas sociales (entre las que se
encuentra el igualitarismo) porque debido a su
ambigua posicién es el blanco mas vulnerable a
la acusacion de brujeria).

El aprendizaje del brujo es basicarnente el mismo
que el del chamén, aunque tiene que hacerlo bajo la
direccién de un brujo para poder entrar en los
secretos del maleficio. De acuerdo con algunos
informantes de Font, el poder de la brujeria también
puede adquirirse espontineamente.

De pronto uno se queda dormido al pie de un drbol
en el monte, la selva y de pronto se le aparece una
persona, madre de monte, 0 madre de cualquier otro
drbol, pues casi todos los palos tienen madres y asi queda
con el poder de brujear (José Bautista, 45 afios. in Font
1986: 42)

Esta version nos parece méas bien una forma
de desviar cualquier posible acusacién a los
chamanes de ensefianza de la brujeria. ;Por qué



Javier Ullangi CERGET

no puede adquirse el poder de curar de la
misma manera?. Es evidente, desde el punto de
vista del analisis cientifico, que ambos tipos de
poderes implican el conocimiento de unas
técnicas complejas que los individuos no
pueden adquirir por ciencia infusa.

El maleficio siempre se lleva a cabo de la
misma manera: el brujo “chuza” o “chuntea” a
la victima, es decir, le envia el maleficio a
distancia materializado en un objeto punzante
que se infroduce en el cuerpo del destinatario
produciéndole la enfermedad. La analogia
enfermedad-objeto punzante no solo tiene
evidentes paralelismos con la de brujeria-guerra
(desaparecida ya salvo a nivel individual:
brujeria-venganza) sino que desempefia un papel
fundamental en el mecanismo de curacion. Al
materializarse metaféricamente la enfermedad de
origen espiritual en un objeto fisico la curacién se
presenta bajo la forma de extraccién de dicho
objeto del cuerpo del enfermo. Esto no solo facilita
la curacién sino la eficacia simbélica de la misma
en el plano psicoldgico: el paciente y todos los
presentes pueden de esa manera ponderar
empiricamente los resultados de la curacién,
pueden “observar” fisicamente la enfermedad,
comprobando que esta ha sido erradicada del
cuerpo.

En la actualidad existe, sin embargo, otra
forma de brujerfa de origen sincrético una
especie de santeria bastante ambigua, que
puede ser o no maléfica, que también es
practicada por los ticuna juntamente con los
colonos mestizos:

Los santos se utilizan para pedirles que hagan
cualquier cosa por ti. Estd San Antonio, negrito, chiquito
y barrigdn, San Gregorio, San Martin...Por ejemplo se le

pone boca abajo y se le entierra y se le dice: si me
concedes tal cosa te voy a desenterrar y te pongo una veln
y a cuidar.Y wno con esa vela invoca por ejemplo a San
Antonio para que le haga un mal a alguien. (Raul
Aguilar, 33 anos, peruano, El Progreso, Colombia).

DESCRIPCION DEL RITUAL DE CURACION
CHAMANICO.

La curacién de las enfermedades implica
toda una serie de acciones ritualizadas en las
cuales, como decimos, el trance juega el papel
fundamental. Como se analizard a través del
ejemplo que vamos a ofrecer la curacién no es
algo que se conduzca de manera espontdnea
sino que estd perfectamente pautada en una
serie de pasos o secuencias rituales que se
suceden en una cadena ordenada de acuerdo a
un ritmo marcado por la légica interna de la
técnica curativa y de la manipulacién dramaética
de la emotividad de los asistentes.

De acuerdo con Junquera (1990: 117 ) y con
Chaumeil (1987: 147) que se apoyan en la
categorizacion de Luis de Heusch (1973),
existen dos prdcticas bdasicas de curacion,
dependiendo del tipo de enfermedad: En las
enfermedades producidas por hechiceria el
ritual estd destinado a extraer del cuerpo del
paciente la sustancia extrafia introducida, es
decir, se trata de un exorcismo. En el caso de las
enfermedades fortuitas estas resultan en un
desprendimiento de alguna de las almas del
cuerpo del paciente por lo que el ritual esta
destinado a reincorporar ese alma perdida al
cuerpo y esto se denomina adorcismo.

A continuacién describimos un ritual de
exorcismo tal como lo contemplamos en



nuestro trabajo de campo el cual nos hemos
permitido diseccionar en secuencias para su
andlisis posterior. La curacién tuvo lugar en El
Progreso (Colombia) en julio de 1995. La
paciente era una nifia de seis afios aquejada de
un dolor en el estémago. El chaman, Sixto
Ramos.

El chaman utiliza para la curacion una botella
de aguardiente (tatusinho) varios paquetes de
cigarrillos y una botella de agua azucarada. El
alcohol, nos dice, es para ablandar las flechas,
espinas o bichos que el hechicero haya podido
introducir en el cuerpo de la nifia, para que salgan
mejor. Aunque parezca que estoy borracho no lo estoy,
es solo mi cuerpo el que lo estd, nos dice. El agua
azucarada es sblo un refresco. El tabaco es el
elemento simbdlico clave del ritual: es
instrumento de purificaciéon del cuerpo del
chaman y del paciente y el puente de unién entre
los mundos espirituales y el mundo humano.

El chaméan se sienta en una hamaca ante el
cuerpo tendido de la nifta. A su lado se sitia su
ayudante (secretario) que tiene la tarea de
encenderle los cigarros y ayudarle a recuperarse
entre posesién y posesién. A partir de este
momento empieza la curacién que, de acuerdo a
lo observado, puede dividirse en las siguientes
fases que presentaremos en forma descriptiva
general:

1* FASE: PURIFICACION.

El chaméan junta dos cigarrillos en uno largo y
comienza a fumarlo, soplandose encima el humo
y silbando. Estos silbidos son una especie de rezos
sin palabras, solamente musica. A continuacion,
se pasa las hojas de una planta por el cuerpo, una
planta con poderes protectores, haciéndose con
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ellas la sefial de la cruz en los pies, rodillas, pecho
y cabeza, las zonas mds vulnerables del cuerpo a
los ataques de espiritus malignos (la sefial de la
cruz es un claro elemento de sincretismo
cristiano)

22FASE. EL ESPIRITU DEL CHAMAN ABANDONA
EL CUERPO.

La salida del espiritu del cuerpo del chamén se
produce muy deprisa, el trance llegando casi
instantdneamente, sin necesidad de preparacion
alguna. Sixto Ramos sopla humo del cigarro y
crea con €l un hilo conductor por el que sale su
espiritu y con el que este se queda unido al
cuerpo para no separarse de él totalmente
mientras est& viajando.

Al salir el espiritu de su cuerpo el chaman
queda postrado con un movimiento seco.
Después pasan unos segundos en tiempo real
pero el chaman ya ha entrado en trance y la
concepcién  diacrénica del  tiempo  ha
desaparecido para él. En lo que son, de hecho,
segundos en la percepcién de los asistentes, el
chamén puede haber estado viajando durante
“horas-trance” por todos los mundos en busca
de espiritus que quieran y sepan ayudarle a
curar a la nifa, invitindolos a que entren en su
cuerpo. Pasan, pues, esos segundos reales y el
secretario le sopla con tabaco. El chamén se va
lentamente incorporando en la hamaca pero ya
no es él. Es otro espiritu que le ha poseido.

32 FASE. EL PRIMER ESPIRITU: EXPLORADOR.

Los espiritus, para dejar clara la diferencia
con respecto a Sixto, tienen una voz diferente,
en un tono de falsete totalmente gutural. Este
primer espiritu nunca cura, sélo viene a
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diagnosticar la enfermedad, para lo cual
examina a la nifa y resuelve que tiene cinco
flemas 'y dos bichos en su cuerpo. Habla en
castellano. Se despide y, para marcharse, el
espiritu sopla humo de tabaco lanzando las
manos para adelante. El espiritu se marcha con
el humo y el chaman vuelve a caer inconsciente
con un movimiento seco. Es el cuerpo que
queda vacio a la espera de otro espiritu. El
secretario le sopla de nuevo con tabaco y es
poseido por un nuevo espiritu. Este proceso
siempre es igual.

4% FASE. EL SEGUNDO ESPIRITU: SANADOR.
LA EXORCIZACION DE LAS FLEMAS.

El segundo espiritu purifica y protege el
cuerpo de la enferma sopldndole humo en la
coronilla y en los pies, los ejes del cuerpo.
Después procede a la eliminacion de las flemas.
El espiritu chupa y absorbe sonoramente el
vientre de la nifia. Después, con un ruido de
géargaras, se lleva la mano a la boca y escupe
lentamente sobre un papelito doblado a modo
de recipiente una flema espesa y rojiza. El
secretario guarda la flema en una botella y la
cierra. La operacién se repite cinco veces y
después el espiritu se va.

5% FASE. RECESO, MOMENTO DE DISTENSION.
TERCER ESPIRITU.

Llega un espiritu “cémico”, burlén, que no
realiza ninguna funcién curativa. Saca a la nifia
a bailar y todos los presentes se rien mucho. Su
funcién es la de aliviar la tension emocional de
la concurrencia entre dos momentos algidos de
la curacién: la extraccién de las flemas y la de los
bichos, que exige mas esfuerzo.

6% FASE. EXTRACCION DE LOS BICHOS.
CUARTO ESPIRITU.

La extraccién se produce por succién del
vientre, pero es mas traumatica para el chaman
que la de las flemas. Este queda extenuado por
el esfuerzo y ha de ser ayudado a sentarse por
el secretario. Ya sentado, saca de la boca el
bicho, que es una especie de espina hecha con
cera blanca. La espina se quema, se envuelve en
papel y se mete en la botella de las flemas.

7° FASE. NUEVA FASE DE DISTENSION.

Espiritus variados de indole diversa van
poseyendo al chamadn Ninguno cura. Unos
espiritus hablan en castellano, otros en ticuna.
Todos piden tatusinho y cigarrillos. Unos son
graciosos y algunos se dirigen a los presentes.
Uno de ellos pregunta qué época del afo es. Al
contestarle que julio dice que es la época de las
taricayas y recuerda que estd prohibido comer
huevos de ese animal porque tiene multa del
gobierno. Otro espiritu lanza una profecia: en el
afno 96 se va a inundar la restinga asi que no se
debe cultivar ahi porque se perderia todo el
trabajo. Otro espiritu me interroga a mi: de
donde vengo, si tengo pasaporte... Otro espiritu
ejecuta cantos-oraciones con letra en ticuna

8° FASE. NUEVAS FLEMAS.

Otros espiritus deciden que ain quedan
flemas en el cuerpo. Se le sacan atn 8 o0 9 flemas,
cada una por un espiritu diferente.

9° FASE. LA CURACION  EMPIRICA

COMPLEMENTARIA.

Es un momento fundamental en la curacion.
El pendiltimo espiritu se dirige a la madre de la
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nifia y le dice lo que tiene que hacer para que la
eficacia de la curacién resulte completa: dejar
secar una cascara de naranja, hervirla en agua y
dar media cucharada de esa infusién a la nifia.

Si no lo hace, todo lo demdas no habra servido
para nada, le dice.

10® FASE Y ULTIMA. ULTIMOS ESPIRITUS Y
REGRESO DEL CHAMAN.

El ultimo espiritu entra en el cuerpo.
Anuncia que el chaman ya esta llegando de su
viaje y hace incluso gestos indicandole que no
se preocupe, que ya se va. El regreso, sin
embargo, no es tan facil. La primera tentativa
del espiritu del chaman por entrar en su cuerpo
fracasa porque el hilo conductor del humo
estaba débil. Un nuevo espiritu tiene que entrar
para reforzar el hilo. Sopla el humo y le da
vueltas en la cabeza como si fuera un cordel.
Asi el chaman vuelve a su cuerpo, sin gran
traumatismo.

ANALISIS DEL RITUAL CHAMANICO: LA
RELACION ENTRE MAGIA, TECNOLOGIA,
CIENCIA Y DRAMA.

Dos reflexiones fundamentales queremos
extraer y subrayar del andlisis de este ritual de
curacién: su aspecto de dramatizacién escénica
y su combinacién con el refuerzo de una
medicina vegetalista basada en un saber regido
por un principio terapéutico de causalidad
empirica que podriamos considerar como
proto-cientifico, combinaciéon que a su vez nos
conducira a discutir la relacién existente entre
magia, ciencia y tecnologia en las sociedades
precientificas como la de los ticuna

La curacién chamdanica como combinacién de
magia y técnica.

El ritual, como ha podido observarse, tiene
dos partes claramente diferenciadas en las que
en principio operan premisas légicas diferentes:

En la primera parte, la de mayor duracién
en el tiempo y la de mayor impacto psicoldégico
en la gente, la curacién opera por medio de una
sintaxis mégica, en la que hay un elemento de
misticismo importante, toda una relacién del
chaman con el mundo de los espiritus y los
poderes que estos despliegan a través de él por
medio del trance mistico y que son
magnificamente dramatizados en el ritual.

La segunda parte, al final del todo, es apenas
insignificante si tomamos en cuenta el criterio
cronolégico, pero no menos fundamental. En ella,
la curacién opera por medio de una légica de
conocimiento empirico basado en un principio
“proto-cientifico” de causalidad verificado en la
practica por siglos de acumulacién de
observaciones ensayo-error. La infusibn que le
receta el chamin a la nifia ha sido, sin duda,
probada  empiricamente  desde  tiempos
inmemoriales como el mejor remedio para eliminar
los sintomas descritos, un agente causal que
provocard el alivio del efecto-enfermedad. Nos
encontramos aqui, pues, con un todo un
conocimiento  farmacolégico que podriamos
calificar, como decimos, de “proto-cientifico” y
que, al aplicarse a la resolucién de problemas
préacticos, puede considerarse como tecnologia
curativa, como “proto-ciencia” aplicada.

Ambas secuencias curativas aparecen en la
propia percepcién indigena como intrinsecamente
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relacionadas e interdependientes. La una no es
efectiva sin la ofra. Esto nos lleva a senalar,
apoyandonos en las conclusiones ya obtenidas
por autores como Gell y Tambiah, que en lo que
ellos llaman sociedades “precientificas” o “de
tecnologia simple” no existe una contraposicién
entre el Homo Technologicus, con sus principios
de causalidad racional, que se aplican a la
resoluciéon de problemas concretos y la magia,
que también tiene la misma finalidad. En estas
sociedades, magia, tecnologia y relaciones sociales
estan intimamente relacionados conceptualmente
y son inseparables. Tanto Tambiah como Gell
ofrecen como ejemplo de esta inseparabilidad la
construccioén de canoas o la apertura de huertos
entre los trobriandeses, que constituyen series
de actividades que obedecen al esquema
actividad magica - actividad tecnoldgica-
actividad magica, etc.

Los resultados de esta combinacién no se
pueden medir, como veremos, en términos de
eficacia material unicamente, sino.también por
los efectos psicoldgicos que pueden producir
(Gell 1992), como tampoco se pueden separar
esos efectos psicoldgicos de los materiales, al
menos no desde la perspectiva emic. Si desde un
punto de vista etic el ritual de incorporacién de
espiritus puede considerarse, en su conjunto,
como cumpliendo la funcién de refuerzo
psicolégico de la “verdadera” curacién, la
causada por el principio activo contenido en el
vegetal, desde el punto de vista de la
percepcién nativa ambas curaciones son una
sola, ambas son parte de la misma tecnologia de
la sanacién, pues ambas desde esa perspectiva
se engloban bajo la misma premisa I6gica: la de
la “analogia performativa”, como la denomina
Tambiah (Tambiah 1985: 71)

Expliquemos esto ultimo. De acuerdo con
Tambiah y Gell, la magia no sélo es inseparable
de las actividades técnicas en las sociedades
precientificas sino que puede considerarse en si
misma como una forma de tecnologia (y como
tal es percibida por los agentes sociales
implicados), lo que Gell ha denominado the
technology of enchantment (Gell 1992: 40).
Partiendo de presupuestos parecidos algunos
autores (Lloyd 1966) infirieron que la magia y la
ciencia operan en realidad con premisas
similares, el modo analégico de pensamiento, y
extrajeron a partir de ahi la consecuencia de que
la segunda habia evolucionado desde Ia
primera en algun momento en la Grecia
Antigua.

Tambiah ha demostrado, sin embargo, que
esa supuesta similaridad sélo lo es en
apariencia. Es cierto que tanto magia como
ciencia operan con formas de pensamiento
analégico, pero son formas de pensamiento
analégico diferentes:

El pensamiento cientifico estd basado en la
analogia predictiva: genera hipétesis a través de
comparaciones analdgicas que dan como resultado
la prediccién de propiedades que
subsecuentemente deben de ser sometidas a
verificacion inductiva o empiricamente. Es una
relacion de analogia entre dos pares de
objetos/fenémenos en la que el par analdgico
conocido sirve de modelo y el desconocido es el
explicandum (ie. Si establecemos la similaridad
entre el eco y el sonido y la reflexién y la luz,
primer par de relaciones, par conocido, entonces
para la propiedad del ruido estruendoso en el
sonido podemos esperar encontrar su correlativo
de brillantez cegadora en la luz, segundo par de
relaciones, par desconocido).
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El pensamiento magico estd basado, por su
parte, en la analogia performativa: su objetivo no es
la predicci6n y verificacién de la relacién del par
desconocido por analogia con la del par conocido
sino la transferencia de las propiedades de un
objeto o fendémeno a otro en virtud de la existencia
de una analogia observada empiricamente entre
los dos. Existen ah, en realidad dos analogias una
positiva (objeto a y objeto b tienen una
caracteristica en comin que crea una asociacién
mental entre ellos) y una negativa (el objeto a tiene
una caracteristica o propiedad de la que carece el
objeto b y que la técnica méagica transferird de uno
a otro) (i.e. Entre los azande la planta trepadora
awaka pierde sus hojas que se secan y caen hechas
pedazos como los miembros de los leprosos
(analogia empirica positiva). Sin embargo, la caida
de las hojas del awaka no significa su muerte sino el
principio de un nuevo ciclo de regeneracion. La
magia azande estd dirigida a transferir esa
propiedad del awaka al cuerpo del leproso, cuyos
miembros no se regeneran (analogia negativa), con
el cual se le relaciona en virtud de la primera
analogia). Se trata por tanto de una analogia
performativa, una analogia destinada a actuar
sobre la realidad y no a explicarla (Tambiah 1985:
61-83).

Si nos fijamos con atencién observaremos
que la curacién chamanica obedece al mismo
principio analégico. El humo del tabaco es un
elemento  gaseoso, “inmaterial” en Ia
concepcién ticuna, al igual que los espiritus
(analogia positiva). Pero a diferencia de
aquelios el humo entra y sale del cuerpo
humano a voluntad del individuo mediante el
aprendizaje de una técnica, fumar (analogia
negativa). La magia hace la transferencia de las
propiedades del tabaco a los espiritus, para que

estos mediante el ritual chamanico del trance y
el refuerzo del elemento analégico (humo),
entren y salgan del cuerpo a voluntad del
chaman, como sale y entra el humo. Espinas,
flemas, bichos, flechas son objetos exégenos al
cuerpo humano como la enfermedad, que si
penetran en él generan un dafio (analogia
positiva). Pero a diferencia de la enfermedad
aquellos pueden ser extraidos facilmente del
cuerpo por medio de una sencilla operacion
fisica (analogia negativa). La magia opera la
transferencia de dichos objetos a la enfermedad
para que esta pueda ser extraida como uno se
saca una espina, con una sencilla operacién
técnica, transferencia que se refuerza con la
identificacién ontolégica entre ambos objetos
relacionados analégicamente.

Es en esta transferencia analégica en donde
descansa la no distincién emic entre la curaciéon
por el remedio vegetal y la curacién por el
medio maégico y la explicacién de que magia y
tecnologia no sean separables en este tipo de
concepciones culturales, pero en este caso no
estamos seguros de en qué direccién se produce
la transferencia o si se trata de una transferencia
doble, simultdneamente reciproca, mutuamente
reforzante. El principio de curacién empirico
transferiria asi sus propiedades curativas al
principio mégico y viceversa de acuerdo al
siguiente esquema analdgico en el que no
existirian una analogia positiva y otra negativa
sino dos positivas: existe un conocimiento
farmacolégico heredado de la tradicién que
implica una serie de técnicas (preparacion del
farmaco), existe un conocimiento chamanico
heredado de la tradicion que implica otra serie
de técnicas (trance, incorporacién de espiritus)
(analogia positiva); el uno cura, el otro también
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(analogia positiva). De otra manera, sin
embargo, también podriamos plantear la
posibilidad de que Ia transferencia se produjese
en un solo sentido, del par planta/curacion al
par chaman/curacion. Ese podria ser el
significado de la frotacién inicial del chaman
con las hojas de una planta magica y que
nosotros interpretadbamos con una
intencionalidad protectora. El rito mégico
podria estar haciendo la transferencia del poder
de curar de la planta al chaman.

En cualquier caso, lo importante a resaltar aqui
es, como deciamos, esta indistincidn nativa entre
tecnologia y magia. Los rituales magicos estan
destinados a efectuar una transferencia de
propiedades fisicas, a alcanzar resultados
practicos que transformen el entornot y, aunque
es incorrecto denominar a esto ciencia aplicada,
es un medio utilizado por el hombre para
controlar y actuar sobre la realidad en aquellas
culturas carentes de conocimientos plenamente
cientificos y, por lo tanto, se puede considerar
ya no sdlo desde el punto de vista emic sino
desde el etic como una forma de tecnologia, the
technology of enchantment.

Una diferencia fundamental entre la analogia
predictiva que constituye la base del pensamiento
cientifico y la analogia performativa que lo es del
pensamiento magico es que esta tltima no puede
ser juzgada en términos de verdad /falsedad pues

4 Esto puede también observarse en otro tipo de pricticas
mégicas que atin sobreviven entre los ticuna, como los
fcaros (cantos) mdgicos para obtener buena cosecha y que ya
solo conocen algunos viejitos o las pusangas, amuletos
magicos para conseguir buena pesca, buena caza o buenas
mujeres, que aun son ampliamente utilizados entre los
ticunas no crucistas y no evangélicos.

no existe verificacién posterior sino solo en
términos de correccion o legitimidad de la
realizacién de la operacion. 5i lo hacemos desde la
primera premisa evidentemente el rito en su
totalidad es una farsa: el chaman escupe sus
propias flemas y aprovecha el momento de
desvanecimiento en que el secretario se interpone
entre €l y el publico para sacarse el bicho de un
bolsillo y metérselo en la boca. El exorcismo no
tiene efectividad en el sentido clinico occidental
del término y si lo tiene serd debido al remedio
vegetal (pero esto es algo que, en otros términos,
también lo sabe el chamdn, pues le dice a la
madre de la enferma que si no se toma el remedio
todo lo demads no sirve de nada). Ello no quiere
decir, sin embargo, que el chaman sea un
embaucador ni que el ritual no haya tenido
efectividad, no si lo consideramos desde la
Optica conceptual de los protagonistas del
mismo, que se basa en el segundo tipo de
premisa.

El chaman es perfectamente consciente de
que se estd sacando el bicho de un bolsillo pero
eso no implica que tenga conciencia alguna de
que estd engafiando a sus congéneres: esa es
una de las técnicas del ritual, técnica secreta
que los demds no pueden conocer y eso no
invalida el hecho de que esa operacién esté
provocando igualmente la trasferencia de
propiedades de la espina a la enfermedad. El
truco de hacer creer al paciente que la espina
estaba efectivamente dentro de su cuerpo es
una técnica de sugestiéon psicoldégica que no
hace sino reforzar la eficacia de la curacién pero
en modo alguno derriba la analogia
performativa que la sostiene. Por ultimo, el
ritual podra tener o no efectividad pero ésta no
sera explicada en virtud de la existencia de una



premisa falsa, de que sea falso que la magia
cure, sino en virtud de algin error de
procedimiento en la celebracién del rito o de
falta de conocimiento suficiente. El sistema
siempre queda a salvo y la explicacién que este
da para la falta de efectividad se debe siempre a
un defecto de forma y nunca implica la duda
respecto al principio de fondo: el chaméan se
equivocd en tal o tal parte o el mal es
demasiado fuerte y es necesario buscar otro
chamén mas poderoso, etc.

B) EL RITUAL DE CURACION CHAMANICO
COMO DRAMA GENERADOR Y MANIPULADOR DE
EMOCIONES Y ACTITUDES PSICOLOGICAS.

El dltimo parrafo del anterior apartado nos
recuerda la importancia que tiene en el rito la
movilizacion psicolégica de aquellos a los que
va destinado. El chamén, ademéas de ser un
mediador entre el mundo de lo humano y el de
lo espiritual, ademas de ser un mago conocedor
de las précticas y técnicas necesarias para entrar
en ese mundo y utilizarlo con beneficios
terapéuticos, es un avezado actor que utiliza
técnicas de dramatizacién escénica para
manipular psicolégicamente las reacciones
emocionales tanto del paciente como de la
audiencia que lo acompaiia, reforzando de esa
manera la efectividad de la practica magica en
si misma. Ya lo dice Carlos Junquera en su
monografia sobre el chamanismo harakmbet: El
chamidn es un artista (Junquera 1990).

La bateria de técnicas es variada y se han visto
ya en la descripcién del rito: expresion corporal,
ventriloquia, danza, recursos cdmicos,
escenografia (poca iluminacién, tiempo nocturno).
Todos esos elementos estan ordenados de
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acuerdo a un ritmo perfectamente preestablecido
en secuencias alternantes de tensién-distension. A
una fase de curacién, que genera una alta tensién
y ansiedad emocional tanto en el chamén como en
el paciente y el publico, le sucede un momento de
relajacion emocional, una fase de no-curacion, en
la cual se echa mano de diversos recursos:
comicidad, danza, coloquio con los asistentes,
profecia, que prepara a todos para el siguiente
pico de ansiedad. El ritual descrito podria
entonces adecuarse a la siguiente secuencia:

Distension (inicio) # Tensién (extraccion de las flemas)
# Distension (espiritu comico, baila con la nifia) Tensién
(extraccion de los bichos) # Distension (diversos espiritus
conversan con los asistentes) # Tensidn (extraccién de mas
flemas) # Distension (tltimo espiritu y regreso del chamdn a
su1 cuerpo).

Sin esta espaciaciéon de los momentos de
maxima ansiedad, ni paciente ni publico (y,
probablemente, ni chaman) podrian resistir una
ceremonia tan larga, cuya duracién puede
prolongarse durante 3-4 horas o mas. No
solamente eso sino que, ademas, los asistentes
perderian el interés. Como toda escenificacién
ritual, la curacién chamaénica debe recurrir a
estas técnicas de dramatizacioén por contraste de
secuencias para mantener el nivel de atencién y
de “enganche” del publico a la ceremonia. En
ese sentido, el mecanismo es el mismo que en
una obra de teatro, una pelicula o que en los
recitados de los antiguos cantares de gesta, por
ejemplo. Porque el ritual chaménico, como
todos los anteriores, no es sino una forma
especifica de lo que Tambiah llama un
“performative act” (Tambiah 1985: 61) y ha de
someterse a las leyes psicoldgicas que
gobiernan este tipo de actos: no se puede
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saturar la capacidad de maravilla o de tension del
publico; es necesario dosificarla introduciendo
secuencias alternativas que permitan recuperarla.
En ese sentido el chamén es un.manipulador
experto de la psicologia de sus espectadores,
consiguiendo mantener el efecto psicolégico de
atraccién y maravilla ante el espectaculo méagico
que se representa ante sus 0jos.

La dramatizacion del rito convierte a este,
efectivamente, en un especticulo a la vista del
ptblico y resalta y engrandece con la fuerza del
expresionismo  teatral el despliegue del
conocimiento y la técnica del chaman. Los efectos
psicolégicos de esta enfatizacién son de nuevos
dignos de comentar. De acuerdo otra vez con Gell
en cualquier sociedad las actividades que
requieren el dominio virtuoso de una técnica
determinada que sélo una minoria de individuos
dotados puede llegar a obtener (asi, por ejemplo, el
arte ) adquieren y son envueltas en un halo de
trascendencia cercano o plenamente identificado
con una cierta cualidad magica. Esto puede
observarse incluso en nuestra sociedad (ciertos
artistas considerados genios) pero la identificacion
es aun mayor en sociedades de tecnologia simple
en las cuales arte y magia, como magia y tecnologia
estin  profundamente interrelacionados. La
dificultad de realizacién técnica de cualquier
actividad provoca un desajuste entre la conciencia
que la gente corriente tiene de sus propios poderes
como agentes y la concepto que se forman de los
del ejecutor de la técnica. La gente deposita en el
genio, una agencia creadora que trasciende su
comprensién (Gell 1992: 46-53).

En conclusién, la dramatizacion teatral del
rito tiene por objeto dejar patente ante la gente
corriente el dominio virtuoso por parte del

chamén de una técnica cuyos secretos sélo
domina y controla él y que genera que la gente
le envuelva de un halo de poder y de misterio
que coadyuvan a la sugestién psicoldgica y, por
ende, a la curacion. Es lo que Gell denomina the
enchantment of technology y que, en este caso, es
complementaria y mutuamente reforzante de la
technology of enchantment. Sélo la fascinacion
que el publico siente por la técnica chamanica
como algo que estd mas alld de su comprension
explica que el chamédn pueda “engafiarles” con
un truco tan sencillo como sacarse la espina del
bolsillo, algo que yo, en cambio, pude ver
perfectamente.

LA ACULTURACION AMENAZA LAS PRACTICAS
CHAMANICAS.

Las cosas, sin embargo, estin cambiando muy
rapidamente, especialmente entre las generaciones
mas jovenes para quienes las practicas chamanicas
estian dejando de tener sentido y de provocar esa
fascinacién de la que hablabamos. Durante la
celebracién del rito que describimos anteriormente,
junto a los asistentes al mismo que se congregaban
al interior de la vivienda del chamén un grupo de
jovenes se reunieron a la puerta de la casa para
burlarse de la ceremonia, con risotadas y
conversaciones en voz muy alta que perturbaban la
buena marcha de la misma. Uno de los espiritus
durante la incorporacion se quej6é de que la
gente no respetaba y que no seria de extrafiar
que algunos se enfermaran en breve. Esta
evidente reaccién del brujo ante quienes
estaban haciendo mofa de su trabajo no parecié
importar demasiado a los aludidos que
continuaron con su corrillo burlesco.



Dos chamanes que tuve la ocasién de
conocer en Leticia me comentaban las
dificultades crecientes que estaban encontrando
para atraer a los jévenes al aprendizaje de las
técnicas chamadnicas. Los jovenes indigenas no
quieren aprender, prefieren ir a las discotecas de
Tabatinga. De hecho, en aquellos momentos a
quienes estaban iniciando los chamanes era a
un heterogéneo grupo de occidentales
residentes en Leticia (brasilefios, colombianos,
una inglesa) que querian aprender el control
alucinégeno de la ayahuasca. Estas sesiones se
celebraban todos los viernes en unas
construcciones hechas a imitacién de las
antiguas malocas que hay a las afueras de
Leticia, sesiones a las que tuve la oportunidad
de asistir y por supuesto, no se trataba de una
verdadera iniciacién chaménica pero puede que
esa sea una de las nuevas formas que adopte la
profesion en el futuro ante la alternativa de
continuar o desaparecer.

Las cosas todavia no son, con todo, tan
graves. En general se puede decir que entre los
ticunas no crucistas y no evangélicos la practica
del chamanismo es es sentida como un
elemento importante de identificacién étnica,
aunque en este caso no concretamente ticuna,
sino indigena en general, pues no existe una
forma especifica de chamanismo ticuna.

Las autoridades estatales, por su parte, estan
haciendo un esfuerzo sin duda bienintencionado
para que todo ese conocimiento y esa riqueza
cultural no se pierdan. Durante el VIII Festival de
la Confraternizacién Amazoénica celebrado en
Leticia, una serie de actos festivos y culturales
que pretenden unir a las poblaciones de los tres
paises de la regién trifronteriza, el
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ayuntamiento de la ciudad organizé una
reunion o congreso de chamanes indigenas, que
pretendia cubrir el cupo de representacién de
las manifestaciones culturales indigenas, como
cuarta cultura de la regién. No dudamos, como
digo, de las buenas intenciones de la iniciativa
pero merece la pena advertir que este tipo de
actos pueden acabar propiciando Ia
transformacién de lo que es un rasgo cultural
propio, algo sentido y vivido por los indigenas
de acuerdo a un sistema de creencias y de
entender el mundo propios, en puro folklore
para el consumo turistico.

La celebracion de la reunién entre los
chamanes no parecia ser suficiente: fue
necesario convertirla en espectdculo para que
los medios de comunicacion, las instituciones
que la habian financiado y el ptblico que
demandaba algo de exotismo, se quedaran
satisfechos. Se rogé a uno de los chamanes que
realizara un curacién en directo para poder
retransmitirla por televisién a todo el pais via
satélite. Por supuesto, no habia enfermos y un
cdmara de television se prestd para jugar ese

papel.

El montaje de este tipo de farsas desvirtda,
en nuestra opinion, la percepcién del fenémeno
cultural del chamanismo en el seno de la
sociedad mayor y echa por tierra todas las
buenas intenciones de promocién de la cultura
indigena. Porque eso no es promover la cultura,
es colaborar en su destruccién, desposeyéndola
de su sentido interno para fosilizarla en un
puro elemento formal, en un especticulo de
masas. El chamanismo no es folklore, no es un
espectaculo (aunque pueda recurrir a técnicas
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de dramatizacién), no puede realizarse en
cualquier lugar y a cualquier hora. Un simil
cogido a vuela pluma: lo que pudimos
presenciar, aquel dia 17 de julio de 1995, los
asistentes al Encuentro Amazénico de
Chamanes es algo asi como si un grupo de
extraterrestres le pidieran a un cirujano que
simulara una operacioén a corazén abierto con el
propésito de hacer una demostracién al ptblico
alienigena de las costumbres de la tierra. El
chamanismo es un elemento troncal de las
culturas amazoénicas pasadas y presentes, si,
pero los organizadores del Festival se
equivocaron al escogerlo con motivos
publicitario-festivos. No todos los fendémenos
culturales son equivalentes, no todos son
igualmente amoldables a la exposicién piiblica,
como lo puedan ser los manifestaciones
genuinamente artisticas, por ejemplo.
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