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Glosario

Acue: abuela.

Amu: abuelo, en lengua sikuani.

Asat: fuerza corporal.

Ato: hermano.

Bachaco: hormigas arrieras.

Catumare: canasto de cargar a la espalda.

Conuco: sementera, chagra, milpa o lugar de siembra para autoconsumo.

Cuchicuchi: (kutsi kutsi) un tipo de mono nocturno.

Dopa: yopo (Anadenatera peregrina), planta maestra o enteogénica que usa el chaman
para comunicarse con los espiritus de lo celeste.

Dopatubiné: médico tradicional superior.

Enteogénico: Dios dentro del cuerpo; se usa para expresar el efecto de la planta en su uso.
Hiwi o jiwi: gente humana.

Itane: imagen.

Jumaly: aliento.

Liweisi: palabra, historia tradicional, consejo.

Liweisi bo: bo; circulo, encerramiento, casa. Casa de pensamiento.

Mako: indigena que se encargaba de los oficios de la maloca o casa familiar de otros
pueblos a partir de participar en un sistema de intercambio.

Malewa: tabaco celestial bajado por los dioses o primordiales.

Momowi: clan.

Nafafanaeta: levedad.

Palomeko: espiritu tutelar de los metales.

Pejumpe: sombra de algo con peso de este mundo.

Perajorobiné: médico tradicional y chaman.

Perajorobi (wi): médicos tradicionales. En la lengua sikuani no existe el singular por fuera
del sujeto que ejerce el oficio (solo referido a lo humano). Wi indica varios, y en
especifico, sefiala la familia en general. Al ser encliticos, si se habla de un médico
tradicional, se debe indicar el género de este, por ejemplo, un médico tradicional hombre
se seflala con la particula né, penajorobiné, y si es mujer, se sefiala como perajorobiwa.

Piasauwi: fuerza y energia vital.



Resguardos: tipo de delimitacion territorial, de propiedad colectiva propia de los pueblos
indigenas en Colombia.

Salinei liweisi: la palabra que circula desde los origenes primordiales.

Tsema: tabaco de este mundo, donado por Furnamilani.

Tsikirriri: personaje mitico que come mucho o devora todo el alimento que encuentra a
su paso.

Waji: canto usado por el chaman. Es un canto con fuerza inmaterial de lo celeste, toma
fuerza en la palabra potencia del chaman. Canto sagrado.

Wowai: hombre blanco. Hace referencia no solo a los sujetos particulares, sino también
a sus formas de comportamiento.

Yagé, juipa o caapi (Banisteriopsis caapi): planta maestra que se usa para la vision, es la
misma ayawaska. Es usada de forma ritual por varios pueblos de la selva amazonica.
Yopo (anadenathera peregrina): v. dopa. Planta maestra que se usa en el chamanismo de
la Orinoquia.

Yahjti: espiritu y sombra que producen una forma visible de una persona.

Yuweisi: fuerza espiritual o fuerza interna del pensamiento.



1. Introduccion

Durante mucho tiempo he compartido la cotidianidad con pueblos indigenas y
campesinos, y me ha sorprendido la forma como funcionan y actian sus saberes y
conocimientos. Durante un tiempo vivi en el volcan Galeras, en el municipio de Pasto
(Narifio), en el sur de Colombia, en el santuario de flora y fauna Galeras. Mi lugar de
permanencia era la laguna Negra. El volcan Galeras es considerado uno de los volcanes
mas activos de Latinoamérica, y por eso cuenta con sofisticados instrumentos
(sismoOmetros, array sismico y acelerometros) que sirven para medir las vibraciones del
suelo, ya sean de origen sismico, antropogénico o meteorologico. Sin embargo, cuando
se iniciaba la actividad volcanica, estos instrumentos, por ser mecanicos y con
sensibilidades de baja intensidad, no alcanzaban a medir actividades sismicas pequefias.
Por el contrario, los lugarefios sabian de su actividad, decian «joven, hoy el volcan esta
despierto». Esto lo determinaban por el olor y color de las aguas que emergian de la parte
alta de la montafia, por el cambio del trinar de los pajaros o porque las hojas de las plantas
manifestaban una intensidad menor de color, en general, por la variacion de los
comportamientos sutiles del volcan. Aunque estos saberes sensibles y experienciales tan
especificos habrian podido cumplir una funcion social importante, aparte de apoyar
estudios e investigacion sobre conocimientos contextuales de saberes de vulcanologia,
entre otros, eran mirados con desdén.

El compromiso con los saberes indigenas se deline6 bastante tiempo atrés, en
especial después de tomar yagé (planta visionaria, también conocido como ayawaska o
caapi) y de comenzar a compartir con los pueblos indigenas en funcién de un interés
propio sobre los saberes ancestrales, como también sobre las medicinas espirituales, pero,
sobre todo, por el cuidado de nuestra madre comun, la Tierra. Tomé¢ yagé de forma ritual
y con mayores o fayfas, con sus saberes profundos, durante mucho tiempo,
aproximadamente seis afios; su posibilidad de vision me cambi6 la perspectiva. La
experiencia directa y regular, mas alla de la investigacion institucional, me llevd a
cambiar de paradigma, pues estos saberes y sus formas produjeron un extrafiamiento de
mi, es decir, me permitieron el ingreso a un afuera indecible dentro del mundo en el que
me habia escolarizado y me habia constituido socialmente como sujeto. Este campo de
entendimiento que se fue volviendo usual, con el paso del tiempo, defini6 unas
habilidades de percepcion y unas formas de afirmacion discursiva mediadas por la

experiencia con ellos y sus saberes.
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Con los pueblos indigenas encontré una tradicion oral amplia y compleja
vinculada a su vida cotidiana y a casi todas sus practicas. En ellas, veia como las historias
contadas a profundidad y su relacidn con las practicas de saber implicaban diferentes tipos
de conocimientos colectivos que les permitian formas de vida autonomicas y de
buenvivir. Cuando volvi a Bogot4, me vinculé con la labor docente en universidades
publicas y en estas, desde el lenguaje académico, comencé a explorar los saberes
ancestrales y la inclusion de estos dentro de la universidad, con la perspectiva de hacer
visibles estos saberes en un pais que, desde su legalidad constitucional, se reconoce como
multiétnico y pluricultural, ademés de ser considerado uno de los paises mas biodiverso
del mundo.

Sin embargo, estas condiciones nominales en la institucionalidad y en la
observacion especifica del mundo académico no son aceptadas con facilidad, ya que
existen prejuicios que operan sobre los sujetos, pero que se hacen abismales sobre sus
saberes y conocimientos puesto que la universidad, al reproducir un modelo colonial,
tiene la incapacidad de flexibilizar su forma de conocer y de investigar, ya que «la
formacion profesional, la investigacion, los textos que circulan, las revistas que se
reciben, los lugares donde se realizan los posgrados, los regimenes de evaluacion y
reconocimiento de su personal académico, todo apunta hacia la sisteméatica reproduccion
de una mirada del mundo desde la perspectiva hegemonica del Norte» (Lander, 2000,
p. 43). Estas formas de conocer requieren una mirada diferente ya que, de facfo, la
diversidad ambiental y cultural transitan en la vida cotidiana de nuestras sociedades y no
son un apéndice, son la realidad de nuestra constitucion histérica, social y cultural, y
muchos de estos saberes sincréticos, hibridos o transculturales son el pan de cada dia de
la vivencia y la existencia en las practicas de las personas en las ciudades y en el campo

en Latinoamérica.

En tanto, en paises latinoamericanos con amplia poblacion indigena, la medicina
tradicional, las practicas artesanales y las formas nativas de organizacion del
conocimiento coexisten con las ciencias. Pese al reconocimiento desigual que reciben los
saberes cientificos y los tradicionales y a las tendencias evolucionistas que tienden a
descalificar las culturas indigenas, los saberes autoctonos siguen siendo utilizados por
vastos sectores como recursos para la salud, para el trabajo campesino y la educacion

cotidiana (Garcia, 2004, p. 183).
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Estar de espaldas a estas realidades es negar la posibilidad de un bienestar armonico
social, cultural y espiritual de nuestros pueblos. La aceptacion de estos saberes en nuestros
paises implica entender la diversidad no como deficiencia, sino como posibilidad para
construir otra institucionalidad que cambie en funcion del reconocimiento pleno de los
excluidos social y culturalmente, es decir, que abandone la herencia y las costumbres
coloniales que aun forman parte de su vida cotidiana. En la universidad, en el trabajo
sobre conocimientos ancestrales e interculturalidad y en funcion de mi area de
desempefio, estuve estudiando sobre tradicidon oral. La revisidn tedrica y la practica con
pueblos indigenas permitieron darme cuenta de los lugares comunes sobre este tema y el
desconocimiento que se tiene del mismo. Esto me hizo evidenciar cémo se han
perpetuado unas formas prejuiciadas de entender estos conocimientos y a sus poseedores.
Por eso, esta tesis es el desarrollo de esta inquietud: entender como funciona la trasmision
de conocimientos desde la tradicion oral y cuales son los elementos de la memoria cultural

para tal fin en la danza Tsamanimonae petaxiinamuto.

2. Presentacion del tema

El mito de Kaliawirinae (arbol de los alimentos y de la vida, anexo 1) y la danza ritual de
Tsamanimonae petaxtiinamuto marcan un hecho de larga duracion que define formas de
comportamiento social y de acciones rituales que se perpetuan dentro del grupo a partir
de la densificacidn de signos a lo largo del tiempo. En estos, la multirreferencialidad de
los significados y los elementos estéticos juegan un papel fundamental en la
consolidacion de la tradicion, y su comprension se hace necesaria desde elementos
cosmovisionales y epistémicos propios de las tradiciones orales. En esta via, la danza
ritual Tsamanimonae petaxiinamuto (la subida al cielo de los dioses ancestrales) forma
parte de la escenificacion de una parte del mito, en el cual se expresa de forma central la
dimension sagrada y su relacion con la constitucion de la cultura: «lo que somosy (Gaitan,
C. 2021) en el pueblo indigena sikuani.

Sin embargo, desde los afios 50 del anterior siglo, los procesos de modernizacion
y la evangelizacion de los Llanos Orientales y la selva amazénica en Colombia produjo
que esta danza chamanica, en donde se expresa lo sagrado fundamental de muchos
pueblos, se atesorara en la intimidad del chamanismo de algunos pueblos, en este caso, el
sikuani. Desde 2012, algunos chamanes del pueblo han planteado la necesidad de

recuperar la danza por considerarla el centro de la espiritualidad y de su proyeccion como
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cultura. Por lo anterior, la propuesta de investigacion plantea la recuperacion de la
memoria colectiva de la danza Tsamanimonae petaxiinamuto, en donde el proceso de
interpretacién y decantacion de contenidos se centra en las practicas chamanicas del
pueblo indigena sikuani, pues estas, como saberes espirituales, han servido para fortalecer
y consolidar los contenidos en los repertorios verbales y los saberes rituales de la tradicion
oral a lo largo del tiempo. Por ende, la propuesta pretende vislumbrar las formas de
fijacion y trasmision de memoria en el marco de este complejo ritual a partir de
comprender la relacion entre cosmovision, tradicion oral y memoria cultural en el proceso

de recuperacion de los elementos constitutivos de la danza.

3. Estado de arte de la danza

Sobre la danza Tsamanimonae petaxiinamuto solo hay una publicacion académica, el
articulo Knowledge Embodiment through Dance: A Study Case among the Colombian
Sikuani (Buitrago y Gaitan, 2016). En este se analiza la danza Tsamanimonae
petaxtinamuto como campo de conocimiento corporal desde el chamanismo, a partir de
la «incorporacion del conocimiento en el cuerpo sensible de un pensador-danza»
(ib., p. 16). Este estudio menciona directamente la danza en el presente. En 2021 (el 30
de abril), se realizo una produccién audiovisual referente a la danza en el programa
Originarios: danzas y sonidos de la creacion, de Canal 13, donde se describen algunos
elementos de esta, personas y objeto. El programa, subido a la plataforma de YouTube
como video, no describe a profundidad la danza, solo realiza una presentacion basica de
la misma y muestra apartes de la historia tradicional de esta contada en la voz de los
sikuanis (Canal Trece Colombia, 2021).

En los libros de compilacion de tradicion oral sikuani se evidencian pequefios
detalles como Literatura oral sikuani (Ortiz, 1982), Entre cantos y llantos: tradicion oral
sikuani (Queixalos, 1991), Folk Literature of the Sikuani Indians (Wilbert y Simoneau,
1992), asi como algunos elementos en el folleto La miisica de dos guahibo: sikuani-cuiba
(Yépez, 1984) y en los articulos £/ camino de las sombras: la musica de los guahibo
(Yépez, 1993) y El poder de los sonidos. El lugar de la musica en la ideologia de los kogi
y de los sikuani (Bermudez, 1992). Estas publicaciones, al ser relatos etnograficos,
presentan testimonios primarios de la participacion en la danza por parte de los indigenas.
En el capitulo 4, se detallan las fuentes y los apartes en funcién del proceso etnografico

de recuperacion de la danza como parte de testimonios escritos.
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4, Justificacion

Los enfoques y contexto de analisis y recopilacion de las tradiciones orales (y la
problematizacién de la memoria) se han estudiado desde tradiciones de sociedades
centralizadas en el poder, de sociedades con influencia de la escritura, que ven la falta de
esta como una carencia en su subordinacion al proceso de modernizacion e
industrializacion (occidentalizadas). La mayoria de las teorias han sido realizadas para
comprender este tipo de tradiciones orales en sociedades sedentarias y preferiblemente se
ha intentado su comprension desde textos de la tradicion oral, pasados a la escritura y
redimensionados con el fin de ser interpretados desde la estructura de la cultura letrada.
En este contexto, hablar de tradicion oral en estos tiempos puede resultar
anacronico, mas aun cuando las tradiciones escritas han realizado un camino muy
detallado para constituirse en el tnico medio de difusion y afirmacion de la ciencia. En
muy pocas ocasiones se relacionan el conocimiento y la ciencia con tradiciones orales,
pues implicitamente se entiende que el conocimiento solo es posible en las culturas
letradas como parte de los usos sociales a los cuales se la ha confinado. Dentro de los
dispositivos escolares, la tradicion escrita da mayor valor a los conocimientos venidos de
la escritura, es decir, para la academia y sus dispositivos es el unico medio posible de
validar el conocimiento como datos materiales y objetivos. En esta perspectiva, la
tradicidn oral ha sufrido a lo largo del siglo XX un silenciamiento que pasa por la idea de
considerarla innecesaria, y su ubicaciéon como un lugar nulo de conocimiento se definid
a partir de la consideracion que se hizo de esta como una forma de expresion ligada al
habla de los sectores populares en las grandes ciudades. El posicionamiento de la cultura
letrada tuvo como consecuencia la unificacion y asimilacién de las personas y sus
narrativas a formas de decir que se consideraban apropiadas y ligadas a lo alfabético.
Para el siglo XIX, los neogranadinos, escuela que dominaba la discusion
lingtiistica, estaban interesados en el estudio de las lenguas y las consideraban entes vivos
que crecen adentro de si y expresan los valores espirituales de las naciones que las hablan
(Burke, 2001, p. 7). Esto los ponia en la tarea de querer fijar reglas dentro del codigo
lingtiistico como expresion del sentido comun de nacion que se fue consolidando desde
el siglo XVIII con el ascenso al poder de la clase social burguesa, con sus logicas y sus
modelos de mundo. Por eso, las lenguas nacionales y modernas (espafiol, francés, inglés
y portugués, entre otras) adquirieron estatus de expresion de la nacion, pues unificaban y

legitimaban el poder del Estado. La construccion historica de las gramaticas de estas
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lenguas trajo como consecuencia que ellas se volvieran elementos de expresion oficial
del gobierno en lo publico, y su posibilidad de reafirmacion en la escritura permitia un
proceso de unificacion lingiiistica que centraba el Estado y el poder y consentia el control
de la poblacion en las margenes. A finales del siglo XIX y principios del siglo XX, la
gramaticalizacion de las lenguas se volvio una politica lingtistica global que unifico los
Estados nacion y permitid controlar los sujetos y sus formas de expresion.

Este uso de la lengua en funcion de la escritura controlaba, en las ciudades, las
formas de habla relegando los modos de decir coloquial de los sectores populares y sus
repertorios verbales, y permitia desde la lengua oficial un control que ademéas otorgaba
poder y prestigio. Para ese siglo, la escuela publica surgid en algunos lugares y se
expandio y fortalecio en otros a partir de una estructura arbdrea que tenia como funcion
sefialar la preponderancia de ciertos dispositivos (el salon de clase, el libro de texto y la
alfabetizacion, entre otros) para constituir un lugar privilegiado de la produccion de
conocimiento. Esto permitia, entre otras cosas, la fragmentacion del conocimiento, que
por su sentido de aislamiento de una comunidad concreta, lo desincorpord de su contexto
territorial e historico y le permitié a Occidente enunciar sus productos culturales como
saberes universales (Dussel, 1994). En la instrumentalizacion de la escuela publica, la
escritura, emparentada con las lenguas oficiales, jugd6 un papel fundamental en
circunscribir los conocimientos al mundo de lo escrito. Un hecho muy interesante hace
entender el lugar epistémico desde donde se siguen mirando las tradiciones orales: el
papel de la imprenta en la construccion de un imaginario alrededor de la materialidad de
las lenguas. «La imprenta establecio el canon de exactitud gramatical, objetivo palabras
en letras impresas y especialmente en diccionarios, haciendo vulnerables los significados,
pues los sometio a escrutinio intenso y prolongado» (Rosenberg, 1987, p. 77). Esta
materialidad privilegio y le dio historicamente mayor importancia al estudio de la lengua
sobre el habla. Estos marcos epistémicos influyeron en la manera como se aborda el
estudio de las tradiciones orales, pues «la escritura y otros componentes de una tradicion
material son ideales para preservar datos, pero no prestan ellos mismos de manera
convincente a la afirmacion de los valores de una cultura oral» (ib., p. 80).

Por eso, la escritura, denominada cultura letrada en el marco general de las
sociedades occidentales, ejercio un control especifico sobre el cddigo lingiiistico y se
convirtié en un dispositivo de dominacion de los otros, en funcidn de los usos sociales
del codigo. Esta mirada epistémica excluyente considerd que llegar al dominio de la

escritura y la lengua nacional conducia al progreso moral y material de la sociedad y
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sirvid de nucleo vigilante de esa legitimidad. Esta mirada definié unas fronteras coloniales
entre conocimientos Utiles e inutiles, validé unos conocimientos y determino otros, como
doxa diferente a episteme, con caracteristicas coloniales. Por esta razon, la cultura letrada
y la matriz civilizatoria, al considerar la tradicidén oral como prerreflexiva, ilégica y
fantastica, ejercio sobre estay sobre los pueblos que las poseen unas violencias simbolicas
y epistémicas que marginaban y reducian estas culturas, sus tradiciones y saberes a un
pasado anecddtico, ubicando a los pueblos de tradicion oral como primitivos e
incivilizados, a quienes se les debia otorgar una memoria en funcién del tiempo lineal de
la modernidad, para que pudieran alcanzar una civilidad.

En este modelo de conocimiento, la lingiistica, la filologia y los estudios del
folclor entendieron las lenguas como codigos estructurados que podian ser estudiados
desde su gramatica, y para su comprension, se describieron y dividieron en partes de
forma arborea y del habla se recopilaron corpus, para después situar las relaciones lineales
y dicotdmicas (oposiciones binarias) de la lengua, més que entenderlos en su complejo
mundo de significacion y sentido. En esta medida, la relacion entre lengua, cultura y
pensamiento encontrd, en este sistema arboreo, una linealidad convergente que mantenia
y mantiene unas relaciones especificas entre el dominio de la lengua, pensar y expresarse
«bien» en la escritura. De esta manera, los conocimientos venidos de otras tradiciones y
sus practicas fueron entendidos como doxa y ubicados en la periferia de la episteme. En
el caso de Latinoamérica, en el tiempo de consolidacion de las Republicas y los Estados
nacionales, las €lites lograron ejercer un control sobre los otros con la mediacion de la
escuela como dispositivo regulador de normas sociales y culturales que involucro la
identificacion de la poblacién con el imaginario de nacidn, sin diferencias étnicas ni
sociales, y con esto, la discriminacion y el silenciamiento de los saberes venidos de las
tradiciones orales.

En este sentido, para comprender la tradicidon oral se debe mirar desde otros
lugares de enunciacion que consideren estos saberes en su complejidad epistémica, su
multirreferencialidad y no solo desde sus partes. La tradicion oral es la transmision de
elementos culturales de un miembro a otro(s) mediante la comunicacion oral, y esos
elementos se escuchan, se almacenan en la memoria mediante ritmos, iconos, gestos que
se invocan en el momento de la transmision, pues «la fijeza de la impresion da la relativa
estabilidad de significado a palabras (o intenta hacerlo), mientras que las personas orales
ratifican el significado de cada palabra “en una sucesion de situaciones concretas”»

(Goody, citado en Rosenberg, 1987, p. 29).
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Al ser tradiciones culturales diferentes a la hegemonica, constituyen saberes
colectivos y comunitarios en donde todos participan en el patrimonio narrativo, de modo
que los significados compartidos de cada repertorio verbal son reconocidos dentro de la
tradicién comunicativa especifica. Estos significados compartidos y trasmitidos forman
parte de un sistema de concepciones y practicas culturales que moldean comportamientos
sociales dentro de un proceso de trasmisidén de cddigos (orales, escritos, no verbales,
iconicos) y que de manera continua o interrumpida utilizan diferentes medios o
dispositivos para los procesos de reminiscencia, rememoracion, didlogo y praxis!
discursiva de sus experiencias colectivas. La tradicion oral se realiza como proceso
comunicativo —en este caso, en la danza ritual—, en la performatividad de los sujetos y
su marco comunicativo adquiere coherencia y cohesion textual en los simbolos evocados
y trasmitidos desde la imagineria mental (Noll, 1989) o semejanza iconica (Bateson,
1998) con relacion al mundo mitico y en funcion de su cosmovision, pues la tradicion
oral es «un fendmeno cuya realidad social primaria radica en su naturaleza como
comunicacion oral en términos de los productos textuales abstractos del proceso
comunicativoy (Bauman, 1977, p. 26).

Latradicion oral se expresay trasmite en varios tipos de textualidades (repertorios
verbales), diferentes a la del discurso cotidiano, y posee una serie de caracteristicas
especificas que, en su rememoracion (y para el caso tratado aqui), se apoya en la
experiencia chamanica ligada a saberes cotidianos como el canto, la danza, el consejo, el
uso de entedgenos? y la experiencia onirica, entre otros. En esta medida, su comprension
implica unos lugares y saberes culturales ligados a la experiencia extasiatica en el
chamanismo. Estos dispositivos le otorgan al complejo ritual de la danza una suerte de
condensacion de signos y simbolos muy cercanos al discurso magico, inscritos en marcos
metacomunicativos que no estan vinculados solo al intercambio lingiistico y a su
interpretacidon performativa en su dimensidn sincronica, sino que exige la comprension
diacronica de la comunicacion oral y de la practica chamanica en el contexto de este
pueblo indigena. En este proceso de definicion de la tradicidn oral de la danza, el chaman

juega un papel fundamental como mediador y actualizador de los cambios en la cultura

! Practica reflexiva.

2 «En griego, entheos significa literalmente “dios (theos) adentro”, y es una palabra que se utiliza para
describir el estado en que uno se encuentra cuando esta inspirado y poseido por el dios, que ha entrado en
su cuerpo. Se aplica a los trances proféticos, la pasion erética y la creacidn artistica, asi como a aquellos
ritos religiosos en que los estados misticos eran experimentados a través de la ingestion de sustancias que
eran transustanciales con la deidad. En combinacion con la raiz gen-, que denota la accion de “devenir”,
esa palabra compone el término que estamos proponiendo: enteégeno» (Wasson et al., 1995, p. 235).
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dado que mantiene y trasmite la red de significados heredados por esta, ademas de
encargarse desde las practicas chamanicas de contextualizarlos, en funcion del tiempo y
el espacio, de negociarlos y actualizarlos. El les da sentido a los contenidos de los
repertorios verbales en el ritual y las técnicas extasiaticas, las cuales les permiten a los
sujetos presenciar los contenidos como experiencia vital. En una comunidad, esto
posibilita tomar acciones frente a su propio destino. La potencia del chaman y el
chamanismo son un acto de soberania cultural y de libertad. El chaman, como traductor
de mundos, se vuelve a su vez transgresor de la cultura.

En esta perspectiva, la tradicion oral como contenedora de formaciones de saber
discursivo se convierte en un campo que visibiliza unas maneras del decir, del pensar y
del hacer, posibilitando una densificacion histérica de saberes en la tradicion oral, como
contenedora de semiosis colectivas que han dejado encriptados signos y saberes de los
pueblos indigenas en donde el mito y el ritual juegan un papel fundamental, ya que
generan marcos de comprension que situan el acento en «reconocer el plano de
inmanencia propio del mito como lo no pensado del pensamiento americano» (Chaparro
y Schumacher, 2003, p. 37). En esta medida, la cosmovision, los mitos y la ritualidad
pervivientes son practicas alternativas de conocimiento y de saberes otros, y se puede
afirmar que «la mitologia-cosmologia es productora de significados y funciona como una
matriz general de inteligibilidad» (Viveiro de Castro 2010, p. 109), por lo cual se sugiere
que la tradicion oral no es solo una tecnologia de la palabra (Ong, 1987): es, sobre todo,

una tecnologia de la mente.

S. Planteamiento del problema

Esta propuesta indaga en la tradicion oral de los saberes de la danza Tsamanimonae
petaxtinamuto, del pueblo indigena sikuani, de los Llanos Orientales de Colombia, en
donde se busca explicar las condiciones y reglas de existencia discursiva de practicas
ancestrales que obedecen a procesos de densificacion de la memoria. Estos forman parte
de elementos de continuidad histérica que se repiten en las narraciones y nucleos
semanticos, y estan correlacionados con signos e indicios que se usan para la fijacion de
la memoria en imagenes o elementos representativos de rituales y que posibilitan una
asociacion de elementos verbales, no verbales, semidticos e iconicos que configuran una
forma de experiencia ritual. La pervivencia de estas practicas de saber en el presente y en

la tradicion oral, al no tener el mismo principio de concienciacion de la escritura como
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sistema de fijacion de memoria (proceso de linealidad, progresion y acumulacion de
hechos en codigos graficos), agencia estratos de significacion no escriturales y permite
mantener un campo de significacion en el cual se guarda la conciencia y la memoria
historica compartida.

En estas tradiciones, la memoria no es un fenémeno simple, no es la repeticién y
reduplicacion de textos; se desarrolla méas como un proceso de reconstruccion creativa de
la tradicion, y en esta medida se hace fundamental para la autoridad del discurso (en este
caso, el chaman) la capacidad de evocar situaciones, de agenciarlas como imagen y
acontecimiento performativo y no solo como relato. Asi, se puede insinuar que en los
procesos comunicativos de las tradiciones orales no es predominante la estructura légica
del texto, si, en cambio, el evento de significacidén que pasa por escenas narrativas. Esta
eficacia performativa del acto ritual le confiere al texto una filigrana mental ligada a un
conjunto de elementos de la complejidad simbolica del ritual, que define y condensa una
tradicidén. Estos planos o estratos de significacion de los saberes que se encuentran
encriptados y codificados como parte de la memoria étnica en la tradicion oral y la
ritualidad funcionan como sistemas de inscripcion y textualidades que poseen
profundidad historica, que involucran un proceso de densificacidon sociocultural y
reafirman una serie de redes de interpretacion discursiva. En esta medida, para generar
un proceso de equidad epistémica, se deben propiciar marcos hermenéuticos que permitan
precisar las semiosis colectivas que participan en estos sistemas de enunciacidn, y marcos
cognitivos contextuales de los planos o estratos de significacion del discurso mitico, la
cosmovision y la tradicion oral, entendiéndolas como formaciones de saber que se deben
asumir de forma pluridimensional (Leroi-Gourhan, 1971). Frente a esto, la pregunta es
jcudles son las formas de fijacion y trasmision de memoria cultural de la tradicion oral
en la danza-ritual Tsamanimonae petaxiinamuto (la subida al cielo de los dioses

ancestrales) del pueblo indigena sikuani de los Llanos Orientales de Colombia?

6. Objetivos
6.1 Objetivo general

Recuperar los elementos que constituyen la memoria de la tradicion oral en la danza
Tsamanimonae petaxiinamuto del pueblo indigena sikuani de los Llanos Orientales de

Colombia.
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6.2 Objetivos especificos

- Describir la danza ritual de Tsamanimonae petaxiinamuto y los elementos de
tradicién oral que se condensan en su accion performativa.

- Identificar las formas de fijacion, preservacion y trasmision de memoria étnica
y ritual propias de la tradicién oral de Tsamanimonae petaxiinamuto.

- Caracterizar practicas mnonicas fundadas sobre una relacion especifica entre
imagenes performance y tradicion oral en un contexto ritual.

- Indicar los elementos metacomunicativos que intervienen en el proceso de
evocacion y fijacion de memoria en la tradicion oral de Tsamanimonae

petaxiinamuto.

7. Marco teorico

Las sociedades organizan sus propias formas de conocimiento y contenidos en la lengua
y la comunicacion propia y una expresion depurada de estos es la tradicion oral. La lengua
es la representacion del mundo y en ella se expresan significados culturalmente situados
que forman parte de procesos cognitivos especificos. Este reconocimiento de un tipo de
desarrollo cognitivo —en donde, por medio de la lengua, la cultura organiza y clasifica
conceptos, que son categorias de expresidn propia— se sefiala como etnociencia. Pero esta
forma nominal de inclusion es excluyente, pues instrumentaliza el conocimiento
cientifico en la lengua, es decir, como si la organizacion del conocimiento fuera algo
inconsciente y en tal sentido, prescinde de las personas y la conciencia colectiva para
modelar estos conocimientos. La lengua esta ligada a una tradicion comunicativa; el
continuo aprendizaje y la reflexion juegan un rol fundamental en la formaciéon y
conceptuacion de conocimientos intelectuales y practicos.

A lo largo de este escrito, se pretende mostrar que estos conocimientos son
expresados en la tradicion oral y en sus practicas de saber cotidiano, pero su proceso de
formacion y comprobacidn involucra varios siglos y varias generaciones, por lo que se
soporta en sus propios mecanismos de reflexion y socializacion en donde operan formas
criticas a sus propios contenidos. Sus formas de acumulacion, diferentes a las tradiciones
escritas, estan mediadas por la palabra hablada y los sistemas de inscripcion que
acompafan las practicas de saber. La lengua guarda, presenta y representa contenidos

asociados a las formas de interaccidn de una cultura, y la tradicion oral conserva, procesa
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y estructura estos contenidos. Dentro de la tradicion, los repertorios verbales son formas
de argumentacion factual y ponen en escena estos contenidos hechos conocimientos que
expresan una cosmovision y son la memoria colectiva de un pueblo en funcién de su
interaccion con la vida, con las otras personas y culturas en escenarios diversos y con la
naturaleza. Entonces, en la tradicidn oral, se guardan diferentes tipos de conocimientos,
entre ellos especificos de manejo y conservacion de ecosistemas en el territorio, saberes
médicos, botanicos, biologicos, agricolas, historicos, linglisticos y varios tipos de saberes
tecnologicos y de manejo de recursos ambientales. Por eso se sugiere que el estudio de la
tradicidn oral en los pueblos en donde el principal medio de comunicacion es lo oral debe
ser de forma compleja e interrelacionada, y su comprension se debe abordar de forma
interdisciplinar, reconociendo sus lugares cosmovisionales y epistémicos. En esa via se
entiende que la tradicion oral manifiesta la experiencia artistica, intelectual y espiritual

de un grupo humano, y refleja la complejidad de la experiencia humana en su diversidad.

7.1 Problematizacion del concepto de oralidad y sus fuentes tedricas

El concepto de oralidad se generalizé desde los afios 60 del anterior siglo para hacer
referencia a una distincion entre lo escrito y lo hablado, o distinguir entre la forma
estructural de la lengua y su actuacién en el habla. No se han hecho estudios a profundidad
sobre tradiciones orales vivas que permitan hablar de manera profunda y cierta sobre este
fenomeno. Buena parte de los estudios ha tenido como fundamento y principio de
reflexion la relacion entre oralidad y literacidad como canales o medios de trasmision de
contenidos a partir del advenimiento de la escritura como tecnologia, y la manera como
esta ha ido cambiando los modos de pensar y organizar la sociedad. En este sentido, los
estudios se han centrado en las consecuencias sociales y culturales del uso del canal o
medio comunicativo, oral o escrito, al igual que en la trasmision de contenidos a partir de
la composicion oral y teniendo como referente las literaturas orales. Sobre las fuentes de
las literaturas orales se han propuesto las diferencias entre tradiciones orales y escritas
(culturas orales y cultura letrada); sin embargo, esta problematica se sitiia en funcion de
las formas y elementos de la trasmision y no sobre la tradicion como tal.

Como ya se sefalo, la finalidad de estos estudios tuvo como centro las
implicancias de la tecnologia del alfabeto fonético, su realizacion en la escritura y su

difusién a partir de la imprenta como un acontecimiento exterior a la lengua, pero, sobre
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todo, del habla, y como extension de la vision con predominancia sobre los otros sentidos.

En esta via, sefiala Goody (2003, p. 12):

La importancia de la escritura radica en que crea un nuevo medio de comunicacion entre
los humanos. Su servicio esencial es objetivar el habla, suministrarle al lenguaje un
correlato material, un conjunto de signos visibles. De este modo, ¢l habla puede
trasmitirse a través del espacio y preservarse a traves del tiempo; lo que la gente dice y

piensa puede rescatarse de la transitoriedad de la comunicacion oral.

En el desarrollo de las sociedades, a la posibilidad de comprender los textos escritos se le
denomin¢ literacidad, término proveniente del inglés literacy, que significa y sefiala los
procesos de ensefianza y aprendizaje (codificacion y decodificacion) de signos
alfabéticos, principalmente en nuestro contexto alfabetizado. Otra forma de entenderla es
recordando que en /iteracy se encuentra la palabra /iterate, como adjetivo que proviene
del latin /itteratus —educado, aprendido, culto—, «el que conoce las letras». Los autores
que atendieron a esta discusion trataron las relaciones entre estas mediaciones (oralidad
y escritura) de manera técnica, buscando presentar «los efectos de la escritura sobre los
“modos de pensamiento” (0 proceso cognoscitivo), por una parte, y sobre las mas
importantes instituciones de la sociedad por la otra» (Goody, 2008, p. 9). En este sentido,
mostraban la escritura como un sistema autonomo que por si mismo modificaba la
conciencia de los sujetos que la dominaban. En esa via, se realizaron los estudios de Jack
Goody en Literacy in Tradicional Societies (1968), The Domestication of the Savage
Mind (1977), The Logic of Writing and the Organization of Society (1986)y The Interface
between the Written and the Oral (1987); de Havelock en A Preface to Plato (1963) y
The literate revolution in Greece and its cultural consequences (1982), y de Walter Ong,
el ya referenciado Orality and Literacy: The Technologizing of the Word (1982)*.

Estos autores buscaban sefialar los diferentes modos de pensamiento entre
sociedades primitivas y avanzadas, no desde su naturaleza, sino a partir de indicar la
importancia de la escritura como tecnologia en el cambio de mentalidad y en el desarrollo
de la sociedad. Para reafirmar este argumento, usaban las teorias evolucionistas y
funcionales del lenguaje y por eso se remitian a la caracterizacion de las propiedades

formales del lenguaje sefialando las diferencias entre las propiedades del lenguaje oral y

3 Las referencias de los libros aparecen en inglés porque en algunos casos su traduccion al espariol altera la
carga semantica de los términos, por ejemplo, la traduccidn en el texto de Ong de /iteracy por escritura. En
el titulo original, la referencia no es a la tecnologia escrita, sino a su proceso de codificacién y de
decodificacion.
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escrito. Esta dicotomia les permitio definir los lenguajes oral y escrito como tecnologias
diferenciadas del intelecto. Por tal motivo, hacen énfasis en los cambios que se produjeron
después del advenimiento de la escritura y la supuesta conciencia linglistica que esta
posibilitd, para mostrar los desarrollos cognitivos que logrd la escritura como una
tecnologia del intelecto. Con este argumento, daban por sentado que la escritura era
superior a la oralidad, asumida como tradicion oral, pues desarrollaba «destrezas mentales
de orden superior, tales como el pensamiento analitico, 16gico abstracto» (Gee, 2004,
p. 23) y por ende, decretaban que esta habia producido «profundos efectos sobre la vida

de todos» (Goody, 2003, p. 11) posibilitando el avance de la sociedad y de la humanidad.

Cuando la gente habla del desarrollo del pensamiento abstracto a partir de la ciencia de
lo concreto, el paso de los signos a los conceptos, ¢l abandono de la intuicidn, la
imaginacion, la percepcidn, estos son poco mas que crudas formas de atestiguar, en
términos generales, los tipos de procesos relacionados en ¢l incremento acumulativo del
conocimiento sistematico, un incremento que conlleva elaborados procedimientos de
aprendizaje (en adicion a los saltos imaginativos) y que es criticamente dependiente de la

presencia del libro (ib., p. 169).

Por otra parte, desde su modelo tedrico, estos autores sefialan que la escritura como
tecnologia es un modo autébnomo de comunicacion que descontextualiza el mensaje de su
lugar de enunciacién y afirman que la aparicion de la escritura permite el desarrollo de
habilidades cognitivas como el pensamiento analitico y abstracto. Uno de los autores que
desarrollaron plenamente la teoria de la autonomia engendrada por la escritura es Walter
Ong, quien propone que las personas de culturas orales, al ser dependientes del contexto
del habla, no desarrollan procesos mentales como el pensamiento geométrico, el
pensamiento abstracto, los razonamientos formales logicos y las definiciones. El
argumento sobre la autonomia de la escritura radica en que «al aislar el pensamiento en
una superficie escrita, separada de cualquier interlocutor, haciendo de esta manera que la
expresion sea autonoma e indiferente al ataque, la escritura presenta la expresion y el
pensamiento como desvinculados de todo lo demas, en cierto sentido, contenidos en si
mismos, completos» (Ong, 2001, p. 132). Sin embargo, en este modelo tedrico, que ha
sido el paradigma dominante sobre este tema, se confundi6 continuamente el instrumento

o la tecnologia y su trasmision de contenidos, con la forma de acceso a esta.

Para los estudios recientes sobre oralidad y literacidad, es claro que los seres

humanos no nacemos sabiendo leer y escribir, esto lo aprendemos, y el aprendizaje del
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dominio de la escritura lo realizamos desde practicas sociales contextualizadas. Por eso,
la teoria de la gran division (oralidad diferente y contraria a la escritura) y del continuo
entre las dos (después de la oralidad debe venir la escritura como parte de un proceso
natural de desarrollo intelectual de la humanidad) comparaban la oralidad y la literacidad
a partir de considerar las culturas letradas superiores a las culturas orales. Desde los afios
80 del anterior siglo estas premisas recibieron fuertes criticas, a partir de investigaciones

que involucraba el trabajo en terreno. Una de estas, por ejemplo, sefialaba:

Besnier (1988), en el amplio estudio de las diferencias que se han atribuido a la escritura
v al habla, concluye que, cuando se analizan las explicaciones etnograficas detalladas,
son pocas las diferencias generales que quedan. La idea de una «gran linea divisoria»
entre la escritura y el habla no solo resulta insostenible, sino que Besnier sugiere, citando
¢l estudio de variacion entre habla y escritura en corpus grandes de Biber (1988), que
incluso la nocidén de un «continuo unidimensional resulta inadecuada para incluir las
variaciones en el comportamiento lingiiistico entre contextos de comunicacion oral y
escrita» y «las caracteristicas estructurales de cada registro no dependen de si se produce
en ¢l modo hablado o escrito [...] ¢l lenguaje hablado no ¢s necesariamente mas
comprometido, mas interactivo y menos complejo que el lenguaje escrito» (1988:710).
Estas caracteristicas, en cambio, se¢ consideran dependientes de las practicas
comunicativas en contextos especificos. Las relaciones estructurales del lenguaje hablado
vy escrito deben explicarse en términos del contexto social de la oralidad y el alfabetismo
en diferentes tradiciones de alfabetismo, y no en términos de exigencias cognoscitivas de
la produccion lingiiistica o de rasgos estructurales aislados (universales) de los modos

hablado y escrito (Roberts y Street, 2013, p. 191).

Todas estas tesis han tenido como fundamento el estudio y posicionamiento de la
literacidad (alfabetizacion) en funcion de la oralidad y se han situado como referentes
para legitimar, desde la teoria de 1a Gran Division, la universalizacion de la alfabetizacion
como parte de un determinismo tecnoldgico generalizado. Recientemente, estos estudios
han sido cuestionados, puesto que las supuestas diferencias otorgadas por las propiedades
formales del lenguaje en la practica vehiculizaron la cosificacion e instrumentalizacion
de las teorias en funcion de formas de reduccionismo cultural y colonialismo epistémico.
Los estudios criticos sobre el tema estan demostrando que estas comparaciones estaban
circunscritas a la cultura escolar como lugar privilegiado de produccion y circulacion de
conocimientos Utiles a su tiempo y a esta como aspiracion de reconocimiento social, y

por eso sugieren que la oralidad y la alfabetizacion son «practicas sociales insertas en
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estructuras de poder» (Gee, 2004). En esa medida, justificaban estas teorias de tal modo
que sirvieron de soporte para una nueva clasificacidén social y cultural, a partir de
identificar a unos sujetos como alfabetizados, es decir, letrados, con altas capacidades
para desarrollar la sociedad, en contraposicion a seres iletrados, o sea, analfabetos, cuyos
saberes, asi como ellos, no cumplian con una razon instrumental dentro del modelo
societal.

A su vez, el desarrollo de la alfabetizacién como politica publica se concibid para
democratizar el conocimiento, pero partio del prejuicio de considerar que los sujetos que
estan en los territorios son ignorantes, es decir, que no crean o no han creado
conocimiento, y por ende se les debe acercar al mismo. Esto estd soportado por la relacion
entre centro y periferia (desarrollados/subdesarollados, primer mundo/tercer mundo), en
donde la periferia son los sujetos preferentemente diferentes y racializados, afros, gitanos
orom, indigenas o preferiblemente distintos campesinos y de sectores populares. En ellos,
la distincion y la diferencia, también en sus fronteras internas, propiciaban la exclusion
de saberes y conocimientos y de las formas de detentarlos en la tradicion oral y
trasmitirlos en su oralidad. Para el caso de Latinoamérica, estos modelos teoricos
sirvieron para legitimar los procesos de desarrollo y la construccion de las naciones a
partir de un capitalismo de imprenta: «el capitalismo impreso dio una nueva fijeza al
lenguaje, lo que a largo plazo ayudoé a forjar esa imagen de antigiiedad tan fundamental
para la idea subjetiva de la nacion» (Torres, 1994, p. 73); de ahi se propagaron programas
de planificacion linglistica que tenian como fundamento los procesos de alfabetizacion
en donde la cultura letrada y sus instituciones sirvieron como modelos para civilizar las

sociedades y alcanzar la ciudadania.

Permitanme comentar brevemente sobre otras implicaciones sugeridas de la escritura.
Una es la importancia que a veces se atribuye a la alfabetizacién como condicion previa
para ¢l desarrollo. Este ha sido uno de los principios optimistas de varias campaiias de la
Unesco y planes de desarrollo gubernamentales: si se puede llevar la alfabetizacion
masiva a los paises del tercer mundo, esto conducira al desarrollo social y econémico. La
alfabetizacion es necesaria para aumentar la productividad v el bienestar de los mundos
subdesarrollados (Unesco, 1970, p. 10), y el mejor medio posible para que una naciéon en
desarrollo rompa ¢l circulo vicioso del atraso general y avance en el camino de la
modernizacién (Roy y Kapoor, 1975, p. 1). De manera similar, se ha argumentado que la
impresion, junto con otros cambios en los medios de comunicacion, conduce a una

situacién en la que el cambio se¢ tolera mas facilmente y la gente se involucra
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progresivamente en la «modernizaciony (ver, por ejemplo, Lerer, 1964; Oxenham, 1980,
pags. 51 y siguientes; Clammer, 1976, pags. 94 y siguientes) (Finnegan, 2018,
pp- 87 v 88).

No se busca restar importancia a la adquisicién de las destrezas de la escritura; la
estigmatizacion de la tradicion oral y sus saberes contribuy6 de forma profunda a borrar
y silenciar los sujetos y comunidades en donde la oralidad propia servia como medio de

transmision, recuperacion y consolidacion de conocimientos.

7.2 Los conceptos de tradicion oral y oralidad

Otro de los problemas que se presentan con la teoria desarrollada, aparte de la inferioridad
y el menosprecio por el estudio de las tradiciones orales, es haber asumido que cuando se
hablaba de oralidad se estaba hablando de tradicion oral. Es comun que la tradicion oral
y la oralidad se enuncien como un mismo campo de saber, por el canal o medio con el
que se identifican, pero entre la una y la otra existen unas distinciones sutiles y
fundamentales. La tradicion oral se define, en su sentido instrumental, como la capacidad
de hablar y escuchar en un contexto y en una situacion especifica; se entiende como la
realizacidon de la comunicacidén en el discurso hablado, su expresion o estilo estan
determinados por una tradicién comunicativa, tanto en el acto de decir como en el de
escucha, y «se restringe a un contexto espacial, temporal y social que lo hace
especificamente concreto» (Vasco, 2002, p.484). Por eso, en la oralidad no
necesariamente se trasmite o se comparte una memoria culturalmente acumulada y un
desciframiento de sus codigos en un contexto especifico, y su realizacidon se puede dar
por fuera o por dentro de una tradicién cultural que privilegia la trasmision del saber y su
proceso de concrecidon por medio de la palabra hablada. También se puede afirmar que
existe una oralidad venida de la tradicién oral y una oralidad venida de la cultura letrada,
ademas de que existen oralidades mixtas que mezclan no solo los canales sino los
contenidos de estos.

La confusion del uso de los conceptos nace de los sefialados estudios sobre
oralidad y literacidad que siempre asociaban los términos porque los consideraban
codependientes. Un ejemplo es la citada obra de Walter Ong (2001, p. 11), que sefialaba
buscar «las diferencias entre la oralidad y el conocimiento de la escritura» o también

indicaba que le interesaba entender «el pensamiento y su expresidn verbal en una cultura
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oral», teniendo como base la descripcion de las caracteristicas de los sistemas de
pensamiento trasmitidos de forma oral a partir de textos escritos de literaturas orales
muertas, y por eso sefialaba «la comparacion de las culturas orales con las caligraficas (es
decir, con escritura) que coexisten en un espacio dado de tiempo». Al cotejar el canal de
trasmision, se entendid que la comparacion entre canales podia determinar las
caracteristicas de la oralidad desde la literacidad y por eso sus conjeturas fueron tenidas
como ciertas y como referentes para hablar de lo oral. Estos estudios sin evidencia
empirica y su mirada tuvieron relevancias desde los afios 50 hasta los tiempos actuales y
definieron unas nociones universalizables sobre la oralidad y sobre la tradicion oral, como
también en funcion de la literacidad, debido al entendimiento de los dos conceptos como
interrelacionados y codependientes.

Sin embargo, al no diferenciar los términos y asumir que el canal de trasmision es
lo mismo que el proceso de constitucion, asi como al poner el apice en la escritura como
trasmisora de contenidos, no se desarroll6 una comprension con evidencias de los
mecanismos de las culturas orales en sus procesos de consolidacién de contenidos, en los
de trasmision, en sus procesos cognitivos y en sus diferentes mediaciones culturales. En
este sentido, se puede decir que los estudios sobre oralidad no tuvieron como centro la

tradicion oral:

Pocas culturas puramente orales se¢ han estudiado en detalle, yva que la difusion de la
alfabetizacion (o al menos la alfabetizacion restringida) ha sido mas amplia y arraigada
de lo que se suele reconocer. Sin embargo, si seguimos la linea general que he estado
sugiriendo y asumimos que es sensato mirar los usos particulares de varios medios (orales
y escritos) en lugar de tipos «puros» entonces es posible comentar sobre la gama de usos
a los que se puede poner un énfasis en la comunicacion principalmente oral (Finnegan,

2018, pp. 109-110).

Jan Vansina (1985, p. 20) posiciona los estudios sobre tradicion oral como proceso, en
términos de evidencia histérica. En estos, el centro de reflexion esta constituido
directamente por las tradiciones orales y se entiende la trasmision oral como producto y
como proceso, es decir, se traspone la valoracion tecnoldgica del canal y sus mensajes
(contenidos) para entender el acervo cultural y memoristico de la palabra como fuente del

pasado asociada a la cultura de pueblos sin escritura:

The expression "oral tradition" applies both to a process and to its products. The products

are oral messages based on previous oral messages, at least a generation old. The process
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is the transmission of such messages by word of mouth over time until the disappearance
of the message. Hence any given oral tradition is but a rendering at one moment, an
element in a process of oral development that began with the original communication.
The characteristics of each rendering will differ according to its position in the whole

process®.

La tradicion oral es una acumulacion de conocimientos de generacion en generacion, en
donde la oralidad es una manera especifica de comunicar contenidos culturalmente
situados, mediante repertorios verbales trasmitidos de viva voz que toman forma en el

estilo de su trasmision; en ella. ..

a. la oralidad constituye un sistema de codigos y mensajes analiticamente separables de
su contexto y dotados al menos de una autonomia relativa; b. dicha oralidad, a pesar de
su amplio margen de independencia, se inserta de manera directa o indirecta en la
totalidad, o casi totalidad de los hechos humanos, con los cuales interactua

constantemente, dando origen a una influencia mutua y creativa (Monsonyi, 1989, p. 7).

Para concluir este apartado, es importante sefialar que los contenidos expresados en la
tradicidn oral reflejan conocimientos lingiisticos, historicos, sociologicos, biologicos,
ecologicos, tecnologicos, fisicos y culinarios, entre otros, y estos representan y

constituyen. ..

sistemas locales (o tradicionales) como matrices de conocimiento, saberes, practicas y
representaciones que guian la aventura sociedad-naturaleza, los cuales tienen una
antigiiedad de miles de afios, mientras que el conocimiento cientifico se remonta a no mas
de 300, lo que permite redimensionar la construccién mental de dichos sistemas locales

(Alarcon-Chaire, 2019, p. 20).

La tradicion oral como repertorio de contenidos muestra la pluralidad de sistemas
cognitivos y de produccion de saberes en el mundo y, por su parte, la oralidad es la
expresion cotidiana de esos repertorios en la lengua hablada. Por eso, la comprension de

la tradicién oral y la oralidad solo es posible en su correlacion.

4Traduccion: la expresion «tradicion oral» se aplica tanto a un proceso como a sus productos. Los productos
son mensajes orales basados en mensajes orales anteriores, de al menos una generaciéon de antigiiedad. El
proceso es la transmision de dichos mensajes de boca en boca a lo largo del tiempo hasta la desaparicion
del mensaje. Por lo tanto, cualquier tradicién oral dada no es mds que una interpretacidn en un momento,
un elemento en un proceso de desarrollo oral que comenzé con la comunicacion original. Las caracteristicas
de cada representacion diferirdn segiin su posicién en todo el proceso.
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8. Metodologia

Las investigaciones cientificas parten de preceptos filosoficos y epistémicos que definen
unos paradigmas de investigacion. Estos paradigmas estan situados sobre principios
subyacentes que determinan la manera como el conocimiento cientifico, contrapuesto al
conocimiento de sentido comun, establece lo conocido. Esa determinacion tiene como
precepto un lugar ontolédgico y epistémico que a lo largo de los siglos se constituyd como
dominante. Por esto, el desarrollo metodoldgico de esta investigacidén aclara y toma
posicidn frente a estas epistemologias ofras y busca explicar las consecuencias que esto
tiene para el trabajo de campo y para el entendimiento de los capitulos en la tesis, entre
ellas, las conclusiones. Ubicar la tradicion oral en el terreno de la cosmovision, asi como
los lugares ontoldgicos de esta, implica que el analisis y la interpretacion se deben asumir
desde las formas epistémicas de los pueblos. Por eso, en este apartado se discute ese lugar
epistémico, para comprender la metodologia empleada y los posicionamientos tedricos
en el desarrollo de la tesis. Por lo tanto, inicialmente, este marco metodologico sitia el
contexto en el cual se conceptualiza y proyecta el problema de investigacion y las
implicaciones para esta. Luego, define el método, las metodologias de investigacion y las
distancias que se tomaron frente a estas. Al final, plantea el problema del analisis y la
interpretacion de datos; en este, aclara la importancia de la interdisciplinariedad en el
proceso interpretativo y el proceso de comprension hermenéutico llevado a cabo alo largo

de la escritura de esta tesis.
8.1 Consideraciones epistémicas de los saberes y las metodologias otras

Los fundamentos epistémicos de la institucion cientifica moderna surgieron en la
revolucion cientifica del siglo XVI, se desarrollaron en los dos siglos siguientes bajo el
dominio de las ciencias naturales y tuvieron como principio la oposicidén semantica entre
naturaleza y ser humano, que constituyo6 una distincidén y una separacion entre especies y
produjo una objetivacion instrumental de los otros seres, entre ellos, los humanos. Este
modelo de racionalidad irrumpe en el surgimiento de la urbs a partir del alejamiento de
los ecosistemas naturales y sus condiciones de interaccion. Bajo este paradigma, la

naturaleza fue entendida de la siguiente forma:

Tan solo extensiéon y movimiento, €s pasiva, eterna y reversible, mecanismo cuyos
elementos se pueden desmontar y después relacionar bajo la forma de leyes, sin tener otra

cualidad o dignidad que nos impida revelar sus misterios, develamiento que no es
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contemplativo, mas bien activo, ya que apunta a conocer la naturaleza para controlarla y
dominarla. Sefiala Sousa siguiendo a Bacon, que la ciencia hara de la persona humana «el

seflor y poseedor de la naturaleza» (De Sousa, 2009, p. 23).

Esta racionalidad (logos) impuso en el conocimiento cientifico la relacion sujeto-objeto
proveniente del ya sefialado vinculo diferencial del hombre y la naturaleza, que determina
una superioridad de la especie humana sobre las otras especies y los otros seres que
habitan en este planeta. La separacion contradictoria de la naturaleza por parte de lo
humano a partir del surgimiento de las ciudades también definia lo humano bajo las
caracteristicas de civilidad propias del modelo dominante y, por ende, los seres humanos
que no estuvieran dentro de esta distincion eran entendidos y asimilados con la naturaleza.
Estos fundamentos se extendieron a las ciencias humanas y sociales entre los siglos X VIII
y XIX, como una sola forma de conocimiento verdadero, se instrumentalizaron como
parte de una nocion de progreso y desarrollo que en las ciencias humanas tomo forma con
la idea de tiempo lineal y progresivo, y ubicd a Europa, especificamente a Francia,
Inglaterra, Alemania y el norte de Italia como matriz civilizatoria. Aunque las teorias
sociales y humanas han variado y acercado otras concepciones sobre la naturaleza, el
lugar epistemologico de la institucion cientifica y su estructura —que es regulada por las
instituciones, entre ellas la escolar— legitima practicas imperiales que subyacen en los
modelos, metodologias y herramientas de investigacion cientifica.

La construccion de un proceso de investigacion con pueblos indigenas exige otros
marcos de comprension y practica investigativa, es decir, otras maneras de conocer y
relacionarse con la vida, denominadas epistemologias otras, pues los pueblos indigenas
tienen una concepcion de la vida y de la naturaleza, asi como unas formas de conocer el
mundo y entender la realidad diferente a las instituciones cientificas de la sociedad
occidental. En estos procesos se deben replantear los postulados mismos de investigacion,
ya que la realidad es enunciaday vivida de otra forma, puesto que la relacion entre cultura
y naturaleza comprende a todos los seres vivos como seres sintientes con conciencia y en
correspondencia a una red mas compleja. Entonces, el giro epistémico desde estos saberes
implica entender a la especie humana en su condicion de pertenencia a la naturaleza y
como parte de la biodiversidad, pero en sus diferentes formas de expresion experiencial,
desde las cuales construyen conocimientos; en este sentido, no son objetos de estudio,
sino sujetos de saber y conocimientos. En el mundo indigena, lo humano no es una

condicidén inmanente al ser, pues mas que condicion, como experiencia diferencial, es una
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construccion cultural. En la cosmovision indigena, cuando somos paridos (dados a la luz
en este mundo), somos seres que respiran, como los otros, el mismo aliento vital de esta
Tierra y somos iguales en la naturaleza (perteneciente a ella) en su diversidad. La
diferencia como gente humana se desarrolla como una forma de conciencia que se va
recreando en el acto de hacernos especie en interrelacion con otras especies y en medio
de la diversidad y resulta de la expresion de una diferencia en la totalidad. La diversidad

biologica o biodiversidad es...

Propiedad de los sistemas vivos de ser distintos, ¢s decir, diferentes entre si; no es una
entidad, sino una propiedad (Solbrig, 1994), un clemento fundamental de todos los
sistemas biologicos (Halffter v Ezcurra, 1992). También es una caracteristica de las
multiples formas de adaptacion e integracion de la especie humana a los ecosistemas de

la Tierra, y no un recurso (Nufiez et al., 2003, p. 338).

Para el conocimiento cientifico, la diversidad es un tema recientemente reconocido; se
desarroll6 en las disciplinas de las ciencias naturales en 1980°, y al ser critico del modelo

economico hegemonico, alin no se reconoce como un principio vital.

En la actualidad, ¢s posible identificar en el planeta dos tipos principales de diversidad,
la bioldgica y la cultural, de cuyo encuentro se derivan al menos otras dos mas: la
diversidad agricola y la diversidad paisajistica. La diversidad cultural incluye, a su vez,
tres modalidades de heterogeneidad: la genética, la lingiiistica y la cognitiva, en tanto que
la diversidad biologica sucle expresarse en cuatro niveles: ¢l de los paisajes (naturales),
¢l de los habitats, ¢l de las especies v ¢l de los genomas (Toledo y Barrera-Bassols,

2018, p. 24).

En el conocimiento indigena, la comprension de la diversidad y la biodiversidad es un
fundamento de vida, por ende, es ancestral. Las hacen comprensivas en sus tradiciones
orales, en donde la diversidad se expresa como una practica de conocimiento, es decir, no
es solo discurso, y dentro de ese conocimiento formulan la explicacion de la diversidad y
la diferencia como parte del principio vital del saber de la Madre Tierra, como ser
pensante y sintiente. Por eso es un conocimiento tangible, material, situado y que

reproduce la vida como instancia vital. En esta diversidad ubican a lo humano como

5> El concepto se usd por primera vez por Thomas Lovejoy en un estudio para el Fondo Mundial para la
Naturaleza. Este se acoplé como tema general por Norse y McManus (1980), Harper y Hawksworth 1995,
Walter G. Rosen en 1985 que acufian el termino de biodiversidad y Wilson E. Peter en 1988 que lo
popularizé en una publicacién bajo el titulo Biodiversidad (memorias del Foro Nacional sobre
BioDiversidad realizado en Washington, DC), lo que propicié la difusiéon de este significante para su
utilizacion general.
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perteneciente a esa propiedad diversa de todas las especies en el origen, y testimonio del
origen de la vida en la Tierra y sus seres. Una forma de contar sus saberes se ha
denominado mito, y al considerarlo literatura, es clasificado como historia para
entretener, y por eso no es sefialado como conocimiento. Los mitos son formas de
argumentacidén factual que recogen la experiencia y la comprobacion por varias
generaciones de saberes profundos, que se vuelven formas de archivo cultural y retinen
la experiencia comprobada de una forma de conocer el mundo de la condicion humana
en su diferencia. La diversidad es una condicion, la diferencia es una construccion. Un
ejemplo de esto se manifiesta en una de las historias tradicionales de los sikuanis,
denominada Kaliwirinae, el arbol de la vida o de los alimentos (anexo 1). Este mito es
central en la tradicion sikuani; para ellos, existen tres momentos o tiempos de aparicion
de la Tierra y de la vida sobre esta. Esta historia mitica cuenta los sucesos de ese tercer
tiempo y en ella aparece el origen de las especies y de la humanidad. Por la concepcion
diferente que tienen los sikuanis de la naturaleza y su comprension compleja de la vida,
en ella la diversidad se muestra como condicion en la tierra y se expresa en su
cosmovision en la diferencia de mundos con sus caracteristicas propias.

Un aparte de este mito sefiala que no habia diferencias entre todos los seres que
habitaban este mundo. La diferencia nacié cuando los chamanes ancestrales, en el
momento en que estaban subiendo a lo celeste, intentaron tumbar el arbol de Kaliwirinae
y al darse cuenta de que se mantenia en pie, observaron que estaba sostenido de dos
bejucos, uno de caapi y otro de barbasco, asi que también cortaron los bejucos. Los seres
que fueron ascendiendo por dentro de esta liana y estaban antes del lugar del corte cayeron
y fueron tomando su diferencia como especie al respirar el aliento de esta tierra de manera
escalar: los que estaban mas arriba tomaron un tipo de aire diferente a los que estaban
mas abajo. La densidad del aire respirado dio forma a la diferencia entre las especies y
fundament¢ la diversidad. Dentro de esas especies estaban los humanos, quienes, tiempo
después, adquirieron su diferencia. Al caer Kaliwirinae, también aparecio el recorrido del
tiempo y por ende, la muerte. Como sefiala la historia, esta diferencia con la naturaleza
no es de origen, es decir, no es una condicidn sino una construccion, y nuestra condicion
es ser uno con todos los seres que habitan la Madre Tierra en su diversidad. Lo humano
se adquiere con el paso del tiempo y es diferente para cada cultura, pues cada sociedad
construye experiencia en funcion de sus contextos historicos, sociales y paisajisticos. La
heterogeneidad de relaciones establecidas entre estos contextos en donde participa de

manera diferente permite que la experiencia humana no sea igual para todas las
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sociedades y hace que cada pueblo construya y aporte su propia experiencia. Frente a la

diversidad y la diferencia cultural, sefiala Walsh (2008, p. 143) que:

Es util la distincion que hace Homi Bhabbha (2002: 14) entre diferencia y diversidad: la
diversidad cultural es un objeto epistemoldgico (un objeto de estudio); también es el
reconocimiento de contenidos y costumbres culturales ya dados. La diferencia, en
cambio, es ¢l proceso de enunciacion de la cultura como «portadora de conocimiento,
autoritativa, adecuada para la construccion de sistemas de identificacion cultural». La
diversidad simplemente reconoce una gama distinta de comportamientos, costumbres,
actitudes y valores, sin poner en cuestion su administracion por los grupos hegemonicos,
mientras que la diferencia sugiere una relacion en donde los distintos grupos subordinados
insisten en el valor positivo de su cultura, sus historias y sus experiencias especificas. Y
¢s en ese insistir lo que hace cada vez mas dificil a los grupos dominantes mostrar sus
normas y valores como neutrales y universales. Las diferencias nos ayudan a reconocer y
reconocernos en nuestra propia identidad. Ademas, por ser construcciones historicas y
culturales, no pueden disolverse en una negacion entre grupos que piden permiso para

entrar en un modelo establecido desde la homogeneidad cultural.

Las dos nociones forman parte de un entramado de trasmision de experiencias de largo
aliento que se presentan en la practica cotidiana como archivo cultural. En la medida en
que este conocimiento es una practica continua, que es reflexivo en la discursividad de la
tradicién oral y que pone en juego un campo de experiencias de la diversidad y de la
diferencia cultural, son los portadores y trasmisores de estos conocimientos y los que
deben definir sus formas de racionalidad. Al contraponer el conocimiento tradicional al
conocimiento cientifico, se han negado esas tradiciones como sistemas cognitivos, ya que
en su adaptacion y aprovechamiento de la naturaleza no siguen la racionalidad cientifica;
sin embargo, en la escala local, los poseedores de esos conocimientos han pervivido,
conservado y aprovechado de forma eficiente los ecosistemas, los paisajes y su habitat.
Ellos han mantenido sus soportes simbolicos y cognitivos en los repertorios verbales que
en su densidad poseen un alto nivel de abstraccidon. La comprension y trasmision de estos
repertorios y practicas han servido para la preservacion de estos conocimientos y en ese
sentido, se les debe reconocer como sujetos de conocimientos validos, pues estos, a partir
de la observacién continua y sistematica a través del tiempo, han sido comprobados,
mejorados y trasmitidos de generacidon en generacion.

Por esta sencilla razon y como sentido ético del investigador, es imperativo

entender que los sujetos con los cuales se investiga no son objetos, es decir, no son datos
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y no los suministran, y en esta via se fundamentan sélidamente en la experiencia
colectiva. En investigacion, reconocerlos como sujetos de conocimiento define afirmarlos
en paridad epistémica y equidad cognitiva desde el principio;, también implica asumir el
proceso como un ejercicio de conversacion entre iguales, es decir, un didlogo epistémico
en donde no hay una recopilacion de datos objetivados. Por lo anterior, la investigacion
se convierte en un proceso de negociacion de significados e incorporacion de practicas y
narrativas como parte de un saber en donde se genera transformacion en un aprendizaje
mutuo. En este proceso de dialogo de saberes, no prevalece la dialéctica sino la dialogica,
y se suprime el sesgo de la institucion cientifica de considerar que el conocimiento y los
saberes solo se pueden expresar mediante la palabra, entonces «se trata de encontrar, de
explorar las realidades de la vida cotidiana y descubrir coémo expresarse conceptualmente
desde el interior de esa experiencia, en lugar de depender de los conceptos y categorias
predeterminados y desplegarlos para explicar la experiencia» (Nakata, 2014, p. 25).
Para los pueblos indigenas, el reconocimiento de lo diferente, como parte de una
ecologia de los saberes, se expresa en cuatro principios ontoldgicos y cosmovisionales:
dualidad (ser y hacer con el otro en equivalencia), reciprocidad (retornar lo entregado en
igualdad y equidad y en correspondencia con todo), holisticidad (ser uno en la totalidad
y sentirse con la totalidad en integralidad como ser) y corresponsabilidad (involucra estar
inserto en una forma de vivir y sentir el mundo en corresponsabilidad con todo tanto en
pensamiento como en el hacer). Cuando se inicia un dialogo de saberes, la persona que
investiga es definida y aceptada desde estos principios y los aprende en la practica de la
comunidad para después corresponder bajo los mismos principios; a esto se le denomina

una ecologia de los saberes, entendida asi:

Crear una nueva forma de relacién entre el conocimiento cientifico y otras formas de
conocimiento. Consiste en conceder «igualdad de oportunidades» a las diferentes formas
de saber envueltas en disputas epistemoldgicas cada vez mas amplias, buscando la
maximizacion de sus respectivas contribuciones a la construccion de otro mundo posible

(De Sousa, 2009, p. 116).

Estos principios y la practica de vida con los pueblos, en sus consejos y en su cuidado,
figuran un cambio ontologico que a su vez es epistémico en términos de aprender a

conocer el mundo de otras multiples formas.
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8.2 La metodologia de investigacion y los pasos andados

A lo largo de este texto, el ejercicio investigativo presenta datos a profundidad a manera
de una descripcion densa que busca «desentraflar estructuras de significacion y
determinar su campo social y su alcance» (Geertz, 2003, p.24); desentrafiar los
significados implica entender la cultura y los saberes en ella inscritos como campos de
sedimentacidn y densificacion de textos sobrepuestos: «entendemos por “texto” no solo
el de formacion candnica, sino, y en un orden semiotico, toda produccion social posible
de hermeneusis» (Palermo, citado por Walsh, 2003, p. 144). Estos textos se expresan en
repertorios verbales y toman forma en la tradicion oral; esta Gltima cumple una funcién
fundamental, pues su comprension ayuda a entender la forma como los pueblos
ancestrales recopilan, guardan y constituyen sus saberes y conocimientos. Por esto, el
centro de esta investigacion es la tradicidon oral y su proceso de consolidacion en
contenidos y saberes.

La presente investigacion toma los principios de la etnometodologia, pues busca
hacer visibles los contenidos que se expresan en los conocimientos cotidianos como parte
de los significados compartidos por una comunidad. En ella, la lengua y su indexicalidad
en el proceso comunicativo dan cuenta plena de la experiencia y la vivencia de las
personas y, por otra parte, el proceso comunicativo en contexto y la reflexividad sobre
este permite entender los sentidos locales y los saberes dentro de la cultura. Para nuestro
interés, la reflexividad y la comprensién de la comunicacion en su integralidad otorga
sentido a la tradicion oral. En especifico, la investigacion que se realiza es de tipo
colaborativo y toma herramientas e instrumentos de la investigacion accion participativa
(IAP). Como herramienta de investigacién de la TAP, se implementd el didlogo de
saberes, pues permite entender el proceso comunicativo en reciprocidad con las personas
de la comunidad y los expertos o especialistas de esta y da pie para mostrar en equidad
las formas de pensar y sentir desde los contextos culturales. A esa herramienta se le
denomina aqui conversacién a profundidad.

En ese sentido, la informacion compilada parte de un proceso de aprendizaje en
los saberes otros que hacen del investigador un intermediador aprendiz de sus voces.
Comunicar esta experiencia después de comprender y compartir la cultura implica
también un compromiso con la gente y una responsabilidad en lo que se comunica,
entonces lo comunicado no puede corresponder a los mismos lugares epistemoldgicos y

ontologicos de la ciencia occidental. Por eso, este texto intermedio entre conocimientos
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y formas diferentes se realiza como proceso hermenéutico, tomando distancia frente a la
forma de ver y entender a los sujetos de investigacion —no son objetos ni informantes a
secas—, pues, a decir verdad, ademds de acompaiiar el proceso, fungieron de amigos y
maestros con los cuales se compartid y se construyd un camino comun en el proceso de
recuperacion de la danza. En ese sentido, si la palabra método significa tomar un camino
e investigacidn e indagar en este, es eso 1o que justamente se ha realizado en ambas vias,
en un proceso de correspondencia empatica.

Los elementos sefialados definen unas formas diferenciales de la investigacion y
de las metodologias de investigacidén, que asumen un compromiso €tico sin militancia
ideologica. Estos compromisos, que son epistémicos, obligan a replantear algunas
nociones que son lugares comunes en la investigacion social y en ciencias humanas, en
este caso, bajo el método etnografico. Este método tiene como fundamento la
descripcion®, que en la practica es un implicito entre diferentes y nace del asombro. La
palabra asombro viene del prefijo a (sacado) y sombra (1a oscuridad que se proyecta como
manto protector de lo que esta puesto debajo de un sombreo o una sombrilla) y significa
sacado de lo oscuro o expuesto a la claridad. Cuando se rompen los prejuicios, que es una
sombra social que puede enturbiar el ver, el observar, el otro se ve en su resplandor y en
el reconocimiento brilla a la luz del sol desde su ser. La interpretacién y comprension de
esta palabra implica dos formas de posicionarse, pues puede ser el acto de describir al
otro desde la sombra o, por otro lado, el acto de exponerlo por fuera de esta. Esa es una
eleccion del investigador por dentro o por fuera de un proceso de investigacion’.

La palabra investigacion enuncia un modo dentro de muchos otros de llegar a un
conocimiento. En la investigacion cientifica, este camino de entender lo otro ha tomado
una forma cultural e ideologica que se vincula con unas instituciones sociales en donde
se ponen a circular estas nociones de realidad. Uno de esos lugares de poder es la
institucion escolar, que se encarg6d de moldear los saberes disciplinares, en este caso de
la antropologia, como saberes objetivos (objetivados) y de deshabilitar la posibilidad de

subjetividad, es decir, su lugar de enunciacién (conocimiento local®). La etnografia como

® Representar o detallar el aspecto de alguien o algo por medio del lenguaje. RAE:

<https://dle.rac.es/describir>

" Del latin in (en) y vestigare (hallar, inquirir, indagar, seguir vestigios) y de la voz latina, in-vestigium, en
pos de la huella.

& La nocion de conocimiento local tiene consecuencias nominales y por €so se constituye como un prejuicio,
pues parte de la idea de que es un conocimiento que solo sirve en funcién de un lugar y un espacio, es decir,
para los sujetos que estdn circunscritos a un territorio y en ese sentido, no es conocimiento universal. La
idea de territorio delimitado es una nocion de los estados nacionales en la labor de definir sus limites y sus
imaginarios de lo nacional y la patria (lat., pais del padre). La palabra /ocal (relativo al lugar) enuncia el
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disciplina, de forma implicita, bebe de esa racionalidad cientifica y se enuncia desde ese
lugar. Esta, al utilizar la escritura (grafos) como tecnologia de produccion textual de la
epistemologia dominante, en su poder objetivante (reflexivo, sistematico, controlado y
critico), opera bajo un mecanismo excluyente que representa® al otro «a su imagen y
semejanza» desde ese lugar epistémico, es decir, desde la norma como estrategia de
dominacion. Esto resulta en una negacion epistémica del otro.

Luego, los usos legitimados de la escritura en los procesos de alfabetizacion
(literacity), venidos de la cultura letrada, facilitan la gestion de este conocimiento y el
control sobre la circulacion del mismo y definen las formas de esa representacion sobre
aquellos que no aprendan y usen esa tecnologia dominante, con lo que se niega al otro
como sujeto de saber y se invisibiliza. En ese sentido, al otorgarle primacia a la escritura
alfabética en el sistema escolar, lo escrito se ha supuesto con valor de certidumbre y el
discurso cientifico, como verdad. Por eso, funciona como un conocimiento que dice
representar la realidad, a partir de la cual la interviene y opera como una ciencia
colonizadora que solo puede mirar a los otros como informantes y como cosas por
objetivar, que la convierte en una forma de sordera erudita. La etnografia que se desarrolla
aqui es una indagacion que sigue vestigios, es un acto de leer en las entrafias'®. Por eso,
esta grafia!l traza al otro en su reflexion y recreacion conversada'? para entender de
manera profunda un saber especializado del chamanismo guardado por el pueblo indigena
sikuani. Esta busqueda de vestigios se suma a los esfuerzos para la comprension de un

mundo diverso en donde «quepan muchos mundosy.

sitio de establecimiento de una aldea o /ugar (del latin /ocus: poner en orden, lugar). En este sentido, parte
de un preconcepto de considerar que el conocimiento solo se constituye cuando se es sedentario. Diferente
al conocimiento contextual que se entiende que tiene lugar y un contexto de enunciacién, no opera sobre ¢l
un valor descontextualizante que lo ubique como universal. Esto no lo deshabilita para servir para la
humanidad en sus diferentes formas.

 Un ejemplo de esto es el libro «Orientalismo» de Eduard Said.

19 Los médicos o iatromantes en la Grecia Antigua leian en las entrafias de los animales para diagnosticar
la enfermedad.

! De grafico: del lat. graphicus, y este del gr. ypagwkog graphikés. 1. adj. Perteneciente o relativo a la
escritura y a la imprenta. 2. adj. Dicho de una descripcion, de una operacion o de una demostracion: Que
se representa por medio de figuras o signos. U. t. ¢. s. 3. adj. Dicho de un modo de hablar: Que expone las
cosas con la misma claridad que si estuvieran dibujadas. 4. m. Representaciéon de datos numéricos por
medio de una o varias lineas que hacen visible la relaciéon que esos datos guardan entre si. 5. f. grafico,
representacion por medio de lineas.

12 La palabra conversar viene del latin conversari v significa vivir, dar vueltas, en compafiia. Sus
componentes I¢éxicos son ¢l prefijo con- (completamente, globalmente) y versare (girar, dar vueltas).

37



8.2.1 La observacion participante o la participacion empatica

Por su parte, al inicio de este interés investigativo en la comunidad, fue implementada la
observacion participativa correspondiente a los intereses del ejercicio profesional y del
interés investigativo de esa é€poca, que consistia en «unirse en correspondencia con
aquellos con quienes aprendemos o entre quienes estudiamos, en un movimiento que va
hacia adelante en el tiempo en vez de hacia atras» (Ingold, 2017, p. 153). Con el paso del
tiempo, el proposito fue hacer inteligible las situaciones y los marcos culturales y
epistémicos en que «se expresan y generan los universos culturales y sociales en su
compleja articulacion y variedad» (Guber, 2001, p. 56). Estos marcos culturales se van
adquiriendo en el proceso de convivencia con el pueblo indigena sikuani, tras 15 afios de
participacion en los procesos sociales del resguardo y, en especial, de la comunidad
Kaliwirinae.

El aprendizaje sobre chamanismo con el abuelo José¢ Antonio Casulu permitio,
ademas del conocimiento de los marcos culturales, la adquisicion de un rol social dentro
de la comunidad; por eso, después de compartir con el abuelo durante tres afios, comenzo
a llamarme nieto y me explicéd que, en el aprendizaje, pasa uno a ser un nieto espiritual>.
Este proceso de familiaridad se va ampliando al resto de la comunidad y en ese sentido,
después de la muerte del abuelo Jos€¢ Antonio Casulu, el yerno y aprendiz del abuelo,
Clemente Gaitan, y su familia me designan como afo, palabra en sikuani para nominar a
un hermano mayor: pasé de observar a participar y, después, a ser miembro activo de la
comunidad; sin embargo, de comun acuerdo se mantuvo mi diferencia cultural. Por eso,
como miembro de la comunidad Kaliwirinae, me iban dando funciones como participe de
los procesos de esta: aparte de las labores que cumplo en la organizacion de las danzas
mayores (con convocatoria abierta), se constituy6 una asociacidén de los miembros de la
comunidad en donde participo como uno de ellos. En ese sentido, paso de una observacion
participante a una participacion plena en donde el papel de observador se va
desvaneciendo porque al ingresar a la comunidad se comparte y practica de forma directa
la reciprocidad de sentidos con la comunidad (Guber, 2001, p. 67).

La participacion continua en las actividades de la comunidad y en el aprendizaje

como perajorobiné o médico tradicional posibilita que las entrevistas iniciales para

13 En el aprendizaje del saber chamanico, la persona que lo adquiere recibe el soplo del abuelo y por eso
esa fuerza cobija continuamente al aprendiz. Es nicto espiritual, pues si ¢l aprendiz adquiere una
enfermedad fisica o espiritual, la sombra del abuelo lo recibe v se puede resentir. Esta nocidn de nicto
espiritual es desarrollada por Astrid Mejia (2006) en su tesis de maestria, como apadrinamiento cultural.
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averiguar elementos de la cultura o del saber especifico se conviertan en conversaciones
que me permiten apropiarme de los cddigos locales, pues fui adquiriendo los repertorios
comunicativos de la comunidad y los contenidos generales de la cultura y especializados
del saber. Esto permiti6 pasar de la entrevista informal a procesos de conversacion basica
en donde aprendia elementos de la comunicacion no verbal hacia una comunicacion en
profundidad, en donde dominaba los registros discursivos y comunicativos en diversos
eventos hasta manejar la competencia metacomunicativa de la comunidad en diferentes
situaciones y, sobre todo, los repertorios propios y los marcos interpretativos del saber
que después sirvieron para entender elementos de la danza. Esto permite el acceso poco
a poco a nuevas categorias de saber y de conceptualizacion de la misma tradicion. La
comprension de la conversacion como un didlogo no objetivado y no direccional se
desarrolla mas adelante.

Este aprendizaje corresponde no solo al dialogo sino, sobre todo, al ingreso y
corporeizacidn de las practicas del chamanismo, como mascar juipa o sorber yopo (dos
plantas maestras de uso chaménico), lo que permite ir vivenciando, sintiendo y
aprendiendo los detalles del pensar profundo. El ingreso a la profundizacion de estos
saberes implica realizar las practicas que me ensefiaban, ademds de seguir indagando
sobre saberes que permitieran ampliar los campos de conceptualizacidon y de experiencia.
Un ejemplo de esto es cuando, a partir de ritual y el poder de la palabra del abuelo en el
waji’?, el canto con poder que hace amanecer una fuerza, aprendi a sofiar las historias
tradicionales. Esto se dio en el tiempo en que me estaban entregando los elementos para
ser perajorobiné (ver capitulo 4), entre marzo de 2007 y el 22 de diciembre de 2009.
Después de entregarme, le dije al abuelo que queria aprender a pensar como ellos, es
decir, de manera profunda. Frente a eso, el abuelo Jos¢ Antonio respondid: «Las historias
se guardan en el corazdn para saber qué es bien y qué es mal; yo le voy a ensefiar a sentir»
(Agudelo, 2007), y desde junio de 2008 iniciamos un aprendizaje que consistia en soflar
e incorporar las historias «originales propias». Frente a esto, cantd un waji o canto de

poder en el agua incorporandolo en esta con una verada'® (en lengua sikuani, jibabo) que

1 Waji: canto con fuerza inmaterial de lo celeste, toma fuerza en las palabras cuyos significados son
asociados a los espirituales de las cosas en su origen y a la potencia piasawi de estas en los celeste; con el
canto, la fuerza se impregna y logra su expresion en la persona. Es entonces una expresion especifica de
una fuerza inmaterial que invoca a la energia de los celeste y se hace material en el momento en que se
sienta en ¢l cuerpo de una persona. Con este s¢ hacen transparentes las cosas para encontrarlas, retira la
mascara o la imagen ifane de los seres que habitan en el cosmos.

15 Verada: varilla delgada y liviana que se obtiene de la cafia brava (Asociacion de Academias de la Lengua
Espafiola, 2023).
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por dentro esta hueca. Este canto también lo soplé sobre mi cuerpo y me indicod que me
frotara esta agua rezada sobre la cabeza y el corazén. Enseguida, me mando al chorro'® a
bafiarme con un ritual dentro de este. Al regresar del chorro, me indicé que volviera a
visitarlo cuando me llegaran los suefios, «cuando los suefios florezcan, va a saber que ese
suefio es diferente y apenas lo tenga, se despierta y lo escribe y viene y me lo lee»
(Agudelo, 2008). Después de esta instruccidn, conversamos sobre otras cosas. Al otro dia
regresé a mi casa de Bogota y en la noche, al acostarme, estuve sin poder entrar en un
suefio profundo; era como si mi espiritu se quedara en vigilia, esperando.

Esta condicion se prolong6 por varios meses, y en la vida cotidiana me estaba
sintiendo cansado, por lo que pensé que estaba enfermo. Entonces, en septiembre de ese
afio, volvi donde el abuelo y le conté lo que me estaba sucediendo. El abuelo me
respondid: «Asi es, nieto, toca esperar a que los suefios florezcan» (Agudelo, 2008); volvi
a mi casa. La situacion se prolongo hasta el 17 de diciembre de 2008, fecha en la cual
floreci6 el primer suefio, profundamente claro, tranquilizador y pleno; se relacionaba con
la totalidad, y en ese sentido no era una proyeccion de mi vida cotidiana, no era el reflejo
de esta. Apenas concluyd, desperté con plena consciencia del suefio. Me senté a escribirlo
como ¢l me habia pedido, pues «esa es la forma de ustedes, los wowai!’, de guardar las
cosas» (Agudelo, 2007). Al otro dia, fui a la casa del abuelo. Cuando lo escucho, dijo:
«Asi, nietico, ese es un suefio original propio» (Agudelo, 2008). Después de leerle el
sueflo, mascamos caapi, sorbimos yopo (dnadenatera peregrina) y antes del mediodia, el
abuelo me puso otro canto y me fui a hacer el bafio ritual al chorro. Desde ese momento
logré dormir mejor, pues mi espiritu, después del waji del abuelo sobre mi cuerpo, se
acostumbro y se tranquilizo. El siguiente suefio fue el lunes 1 de enero del 2009; ese
amanecer me desperté sobre las 4:00 con la fuerza del suefio en mi mano y procedi a
escribirlo, siguiendo las indicaciones del abuelo. Este es el suefio que quiero relatar como
comprension de la incorporacidn de las historias tradicionales y de hacer inteligible que

las cosas de la naturaleza estan vivas y tiene conocimiento y memoria;

Lunes 1 de enero de 2009.
Suefio con inundacion. Que habia llovido mucho y la laguna, iboto puka, estaba subiendo
al nivel del agua (es decir, salia y flotaba). Las montaiias se estaban despefiando y la gente

quedaba colgada de ellas. Estabamos en una laguna [en lengua iboto] muy grande, como

16 Manantial o fuente de agua que brota con continuidad.
7 Connota al hombre blanco o a la persona que procede de acuerdo a las costumbres de la cultura
occidental.
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La Cocha (que, por su extension, es el segundo lago mas grande que existe en Colombia,
en ¢l departamento de Narifio), habia gente de muchas razas [en lengua wiri] con
diferentes vestidos y entonces la gente me preguntaba que qué estaba pasando, que si
habia rezo para eso. Yo les decia que Kiwato, la caracola original, estaba soltando mucha
agua y cantos y de ahi se formaban muchos seres, y que Tsawaliwali'® estaba enojada y
tocaba hacerle rezo y darle gracias, pedirle perdon y permiso. Yo me subia a una balsa,
como la forma de La Corota (una isla que existe en medio de La Cocha) ¢ iba hacia el
centro de iboto, ¢l lago, y en ella iba la gente que seguia preguntando qué se podia hacer.

Les respondia que para eso habia waji. (Agudelo, 2009).

El viernes 3 de enero de 2009, viajé adonde el abuelo y llegué al otro dia en las horas de
la mafiana. Después de saludarnos y guindar mi hamaca en la casa, le lei el suefio. Este
suefio, segun la explicacion del abuelo, tenia que ver con el origen de lo existente en este
mundo «que solo habia tsiquina, nieblina. Que en medio de la mar surgid una tierrita y
que de ahi surgieron seis huevos de donde salieron los Tsamanimonae. La caracola es el
origen de todo y por eso, Yaniluawa guarda el yopo en su cuerpo en un kiwato» (Casulu,
2009). Me explico que el waji que me habia realizado la vez anterior era sobre eso. No
sabia esto, pues apenas el abuelo realizaba el waji y lo soplaba sobre mi cuerpo, en el
corazén y en la cabeza, yo tenia que ir al chorro a hacerme un bafio ritual y después no se
hablaba mas del asunto. Al volver del chorro al otro dia, o si se podia el mismo dia, el
abuelo me decia que me tenia que regresar a mi casa. Siempre, a lo largo de este
aprendizaje de hacer amanecer y florecer las historias tradicionales incorporadas, le leia
el suefio, mascabamos caapi, sorbiamos yopo, antes del mediodia me impregnaba el
nuevo canto en el cuerpo y después, en el bafio ritual, lo refrescaba para que esa fuerza

en el waji ingresara y se acostumbrara a este cuerpo en este mundo.

Esto dejaba al cuerpo alivianado y atento para recibir el siguiente suefio. Este se
realizé el 30 de marzo de ese afio. Asi hasta completar un total de siete suefios, el tltimo,
el martes 13 de abril del 2010, me encontraba en otro territorio del pueblo sikuani, Domo
Planas; alli sofi¢ con Kaliwirinae, el arbol de los alimentos. Después de ese suefio, el
abuelo me dijo que «ya esta todo eso, que ya puede pensar desde el original propio nieto,
esto es para que piense las cosas desde el origen bien» (Casulu, 2010b). En este
aprendizaje, la tradicion oral es un conocimiento impregnado en las cosas, emerge de €l

y pone en palabras, ordena e incorpora con el ritual ese conocimiento que emana de las

18 Tsawaliwali es 1a expresion concreta del ordenamiento de la Madre Tierra en un territorio especifico.
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cosas: «el conocimiento existe objetivamente en las cosas, en lugar de ser una produccion
humana, como se lo considera en Occidente [ ...] este conocimiento se expresa con cosas-
conceptos, con elementos materiales que hacen parte de la vida cotidiana de la gente. Es
por eso que, para acceder a ellos, para “reconocerlos”, esto debe hacerse en la vida
mismay (sic) (Vasco, 2002, p. 466). El ritual ordena el camino, y la tradicion contada
confirma el saber de las cosas dentro de la cultura. La convivencia con ellos transforma,
tanto en las practicas como en las formas de sentir y conceptualizar la vida, y estas formas
de sentir-pensar adquieren un lugar en la vida de quien investiga. En ese sentido, esta
vivencia con ellos permiti6 el acceso al mundo o al conocimiento profundo y posibilito
una reflexividad con el fin de desplegar un conocimiento que estd en la naturaleza como
fuerza vital y que al ingresar al saber profundo de la historia propia y en las practicas
chamanicas, se ordena en funcion de la cultura.

Cuando el abuelo José Antonio estaba en este mundo, no hablaba muy bien
espafiol y yo entendia poco sikuani. Por eso, para una investigacion institucional'®, le pedi
el favor a Clemente Gaitan (yerno del abuelo) que me ayudara a traducir y profundizar en
los conceptos en funcidn de las historias y charlas con el abuelo. Comenzamos entonces
a profundizar en palabras y las formas como las entendian y sentian los sikuanis en la
vida cotidiana, a partir de explicaciones del chamanismo o de las labores normales. Para
ello, mascabamos juipa y sorbiamos yopo. Poco a poco encontramos en el didlogo una
forma de profundizar, y este pasod de tener fines investigativos a ser una forma de
incorporar los conceptos propios del chamanismo y de las comprensiones de la
comunidad. Entonces, en 2012, a partir de las conversaciones con Clemente, nace una
nueva forma de relacionarnos en la comunicacién; la he denominado conversacion a
profundidad y se realiza a partir de vivenciar practicas para focalizar los contenidos y
después profundizarlos. En las conversaciones, por lo general, mascabamos juipa y
sorbiamos yopo desde temprano. No siempre partiamos de preguntas con intereses
investigativos, a veces eran historias tradicionales o situaciones que habia visto o en las
cuales participaba en la vida cotidiana en la comunidad; otras eran vivencias en el

chamanismo y frente a esto le pedia explicacidn para que me las hiciera comprensivas.

19 Aunque era una investigacion institucional, yo iba a la comunidad por fuera de las planeaciones de la
investigaciony de mis labores institucionales.
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Un ejemplo de esto fue un canto para curar la guerra?’ que me habia dado el abuelo
José Antonio y que formaba parte de mi aprendizaje. Nos sentamos a conversar y le pedi
a Clemente que me explicara qué decia y cual era la relacion con los pajaros. Después de
la explicaciédn, él me dijo: «Pero ese es un canto para indigenas, a los blancos se les pone
otro canto para curar guerra» (Gaitan, C., 2015a); enseguida me entreg6 el otro canto y

me explico:

El canto para los indigenas habla de los pajaros, del barasui de estos, de la manera como
ellos cantan; ese que se nombra ahi, en ¢l canto, serre serre piale, ¢s el lorito caresucio,
que para que €l cante por cantar, y que no entienda y que le llegue vy con eso ¢l enemigo
escucha alguna cosa para no sentir rabia. Eso dice ¢l rezo y e€so se toma para que €sos
cantos tranquilicen y les pongan a hacer otras cosas. Por otra parte, el canto para el blanco
habla del corazon y de cdmo los blancos ponen en ¢l corazéon todo y guardan las cosas y
no sacan y, sobre todo, guardan la rabia y ¢l dolor, entonces lo que se hace con el canto
¢s que no sienta esa fuerza de quitarle la vida a otra persona» (Gaitan, C., 2015a).

Yo le dije:

Entonces, el canto para los indigenas es en la mente y sirve para que la fuerza del canto
de los pajaros los traslade a otra situacion. En ¢l caso de los blancos, es en ¢l corazon,
pues la costumbre nuestra es guardar, acumular, y por eso también guardamos las
emociones sin sanarlas cuando aparecen; por €so, el corazon hace de canasto, pero cuando
un canasto no se desocupa, lo de abajo se pudre y pudre ¢l resto de los alimentos o cosas
que estan ahi. Entonces lo que busca ¢l canto es desanudar esa fuerza que se convierte en
rabia.

El me contesto: «Asi es, por eso son cantos diferentes».

Esta conversacion me trajo como claridad que sus saberes —y en esa via, los cantos
chaménicos— tienen matices culturales, pues los contenidos implicitos remiten a la forma
de comprension del mundo por parte de cada cultura. Por eso, en este caso, el waji o canto
estd relacionado con las formas de proceder, de las costumbres y practicas de estos
pueblos y su relacion con el ambiente circundante. Estas conversaciones permitieron ir
profundizando los conocimientos y crearon una nueva forma de relacionarnos a partir de

un lugar comun como el saber chaménico.

20 Este canto o waji se usa en los momentos de confrontacion o de posible conflicto violento y se
usa con la finalidad de hacer desaparecer la intencién de pelea. Se usa el concepto de curar pues aliviana la
intencién,
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En ese sentido, después de varios afios de convivencia con ellos y de aprender y
asumir la practica de perajorobiné, médico tradicional, la sistematizacion se realizo en el
cuerpo y se fueron tomando apuntes en funcién de la novedad. Por otra parte, las
preguntas y la indagacion de temas se fueron realizando en el marco de conversaciones a
profundidad, pero ya no era la pregunta del investigador que indagaba en lo que
desconocia, sino de la persona que estaba profundizando en el saber que practicaba. Por
su parte, las historias propias fueron adquiriendo matices, pues ya no se recopilaban sino
cuando aparecian nuevos elementos, que amanecian en el estudio mediante los rituales
chamanicos. También se iba entendiendo que las historias son indexicables, es decir, se
adectan en funcion de la persona o las personas que las piden, de la forma como las piden
e incluso en funcion del lugar y del tiempo. Esto mismo pasa con el conocimiento
profundo, pues este adquiere nuevos matices en relacidn a la situacion de la indagacion
para ser repensado y recreado. Se devino asi en una lectura continua de indicios, huellas,

sefiales y signos.

Desde 2015, iniciamos la recuperacion de la danza; en enero de 2016, realizamos
la primera convocatoria abierta. Después de mi regreso a Colombia, en 2019, he
participado de todas las danzas mayores que se han realizado y en lo posible,
mensualmente estoy yendo a la comunidad; en esas fechas siempre danzamos y sorbemos
yopo, con o sin danza. Cuando viajo, mi estadia en la comunidad suele ser de 8 o 10 dias,
maximo 15 dias. Tomo notas solo si aparece algo nuevo y casi siempre después de la
conversacion que en un ritual de yopo o en la danza suele ser después de las cuatro de la
tarde. A Clemente Gaitan, mi amigo y maestro, ahora le decimos abuelo, por su claridad
y poder en el conocimiento y la fuerza de su curacién; es una forma de respeto con el
saber revelado. Algunas veces le he pedido al abuelo Clemente, como parte de mi
aprendizaje en el conocimiento profundo, que me explique cosas y que me permita
grabarlas, y otras, le he solicitado especificamente que me narre, en funcidn del proceso
de tesis. Lo segundo hace que ¢l cambie el tono cotidiano por uno formal.

En una sesion de estudio con las plantas maestras de yopo y caapi y en presencia
del abuelo, no siempre el proceso de profundizacion o de indagacidn aparecen de manos
del abuelo: cualquiera de los participantes puede encontrar o profundizar sobre algo y eso
que amanece es puesto en comun y el abuelo le da sentido con las historias. También
puede suceder con alguna situacion. En ellas, las historias tradicionales son guia de

interpretacion, y en ellas, el abuelo o quienes las saben permiten hacerlas entendibles a
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todos a partir de los detalles de la historia. Es como si existiera una verdad que encuentra
su resonancia en la historia tradicional y en ella adquiere un nuevo sentido, tanto lo
aprendido como la historia, el abuelo dice que «son nuestros libros». Entonces todas estas
situaciones quedan y se graban como experiencias en el camino de aprendizaje.

Por otra parte, a mi regreso a la danza me senté varias veces a conversar con
Leonel Estrada, cantante de la danza, preferiblemente con el uso ritual del juipa y del
yopo, con el fin de ayudar a aclarar, recordar o profundizar elementos de la misma. Con
el paso del tiempo y en atencion al cambio de situacién comunicativa que produce escribir
dentro de la conversacion o el uso de otros elementos tecnologicos, he entendido que mi
cuaderno de notas es mascar juipa y sorber yopo en forma ritual. Para escribir y recordar
cosas de las conversaciones o detallar acontecimientos, uso el yopo, el caapi y un waji
que se usa con este fin, pues los usos rituales permiten mayor detalle. Con ellos puedo ir
a rememorar y recuperar la reminiscencia de eventos a partir de concentrarme en estos e
invocar la situacion por recordar. Por eso, el yopo es una planta maestra, pues permite ver
con claridad, fuerza y vitalidad lo que se necesita; ayuda a sentir y a desenvolver las
historias tejidas en el corazon. Al final, hemos ido cambiando y aprendiendo, en un acto

de transformacion permanente, haciendo y sintiendo con el otro y con lo otro.

8.2.2 El dialogo de saberes y la conversacion a profundidad

En las herramientas e instrumentos, se propone usar el didlogo de saberes venido
de las ciencias sociales de la tradicion latinoamericana: «El didlogo de saberes apela a la
construccion de un saber significativo para los sujetos locales y para el territorio, en tanto
espacio de relaciones, y promulga un conocimiento construido con base en el intercambio
en una negociacion de significados» (Lima 2006, en Pérez y Echeverri, 2009). Este
concepto retoma los postulados de la investigacion accion participativa propuesta por
Kurt Levin, sin embargo, esta linea de investigacién y su posicionamiento en
Latinoamérica por parte de Fals Borda —que propone el concepto, no la definicion— sigue

los modelos comunicativos de Occidente, emergentes del pensamiento griego y basado. ..

en primer lugar, [en] la primacia del hablante y del destinatario. En segundo lugar,
tenemos la importancia de la razon, la loégica y la persuasion. En tercer lugar, hay una

gran aceptacion de los paradigmas basados en ¢l debate, la confrontacion, la
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argumentacion y la negociacion bilateral. Por tltimo, se espera que el debate tenga como

final la victoria o la derrota correspondiente (Casimir, 1993, en Alsina, 1999, p. 96).

Este modelo de la tradicion comunicativa de Occidente no corresponde a la
tradicién propia de los pueblos indigenas y menos del chamanismo, ya que, en estos, el
mensaje no es sentido como primordial, si el proceso de encuentro comunitario alrededor
de este. En ese sentido, el logos no es el centro, este se equilibra continuamente con el
pathos o las emociones como parte de un cuerpo equilibrado con este mundo o Madre
Tierra. Por eso, en estas conversaciones domina el caracter de secreto, de autoridad y de
intimidad sobre la idea de publico y masivo: la masa es un «fendomeno psicoldgico por el
que los individuos, por mas diferente que sea su modo de vida, sus ocupaciones o su
caracter, “estan dotados de un alma colectiva” que les hace comportarse de manera
completamente distinta a como lo haria cada individuo aisladamente» (Martin-Barbero,
1991, p. 35).

Seguir este modelo tuvo como consecuencia que el didlogo mismo seguia el
formato del imaginario de lo impreso, en funcion de la idea de persuadir a un publico en
el proceso de difusion y que posee como objetivo modelar la opinion. Esto, por ejemplo,
tiene como consecuencia que, en la teoria de la performatividad, el sujeto que narra actua
en funcion de lo masivo, es decir, le narra a un publico impersonal y por esto se pierde el
registro de lo intimo que implica el conocimiento profundo. En esta via, se entiende que
en la comunicacion integral, una cosa es narrar para un publico desde la performatividad
oral, en donde quien narra se hace ano6nimo, y otra, la conversacion realizada en la
confianza del consejo y presente en este didlogo de saberes. Cuando en una entrevista se
usan tecnologias como la grabadora (o la escritura y el uso de un cuaderno), su presencia
incorpora la nocion de anonimato, pues no hay una relacién libre entre personas, sino
intermediadas, y esto hace que el discurso pase al imaginario de lo publico, fracturando
la intimidad del saber y la profundidad del mismo. Entonces el didlogo de saberes aqui
constituido es el reconocimiento del encuentro entre diferentes experiencias, entre ellas
las humanas, como parte de un didlogo posible, razon por la cual no se asume desde la
dialéctica como confrontacion, sino desde el ir atravesando una inquietud desde diferentes
6rdenes de realidad, en donde lo verdadero es encontrado?', es decir, un encuentro entre

cosmos diferentes en donde se ingresa a caosmosis (el orden de lo(s) otro(s) o la apertura

2! Encontrar es sinénimo de la raiz griega fropos, girar, dar vuelta, pero su uso se realizaba en la lengua
popular y tenia su par erudito en entropia o tropos. En el latin vulgar, se usaba para palabras como retorcer
o atormentar. Es estar circulando o darle vuelta a algo, retorcerlo para desde alli, hallar (Serres, 1997, p. 22).
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a lo impredecible), en sus vivencias y experiencias diferentes, para crecer como

humanidad en el aprendizaje mutuo con la tierra.

El didlogo de saberes resignifica y reactiva el mundo evitando la fijacion de significados,
trasciende el tiempo y el espacio del conocimiento cientifico clasico, enfatiza el
reconocimiento, la recuperacion y valorizacion de los saberes locales resignificando su
identidad y posicionandose en un marco de didlogo como resistencia a la cultura
dominante. El didlogo de saberes deviene investigacion, exégesis, hermenéutica y una
politica llevada a devolver las palabras y ¢l significado de las lenguas cuyo flujo ha sido

bloqueado (Alarcon, 2019, p. 175).

Ahora bien, cuando se recupera la memoria desde la tradicion oral viva, el proceso no
apela solo a una relacion discursiva, es decir, no es solo en la palabra oral en donde estan
los acentos; la palabra se vehicula como parte de la condicion humana para reflexionar y
poner en conciencia. La palabra oral expresa el saber profundo que se guarda en el cuerpo,

«en el corazéon» (Casult, 2010b) y en el bajo vientre??, como parte de la experiencia

»
individual y colectiva. Por eso, la accion ritual es fundamental, pues en la ritualidad de la
cultura, la palabra despierta como un hacer ordenado de la experiencia colectiva,
acumulada y trasmitida en movimiento, y esa experiencia ritualizada se siente y se vive
en el cuerpo como una espiral. El recorrido en espiral se conversa en el camino de lo
vivido en un eterno retorno. De esta forma, méas que dialogo, es una conversacion de
saberes en donde lo hablado es el devenir de los cuerpos que sienten y piensan los signos
de un pasado atavico que se vuelve continuamente presente. Esta conversacidon es un
proceso conjunto y colectivo que rescata e implica reanudar y recordar (volver al corazon)
estos saberes, como parte de la memoria de varios linajes sembrados en los sikuanis, en
la comunidad de Kaliwirinae y en sus chamanes. La palabray el cuerpo, desde la tradicion
oral viva, son un archivo de la memoria que se recupera conversando en lo profundo de
un saber. Esa conversacion hace del pasado una accion continua en el presente y funciona
como caracola. En la tradicion, el corazon es una caracola espiralada®® por donde se

asciende y se desciende continuamente en el recuerdo. La caracola es un recipiente en

donde lo conversado nos hace movernos, nos instiga a profundizar, a salir de nuestros

22 En el caso de las mujeres, ellas, ademds del corazon, guardan los saberes y los mantienen en el bajo
vientre; por eso la historia tradicional del yopo y su canto dicen que la abuela Yaniluawa guardaba el yopo
adentro de su vagina, en ¢l bajo vientre, en donde surge v se alimenta la vida.

2 En el libro «La mantica de la palabra», en el capitulo 3, «La mantica de la palabra: epistemes de la
diferencia, una propuesta de pensamiento propio con la comunidad indigena sikuani», se realizan
desarrollos sobre este tema (Agudelo y Sanabria, 2015).
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lugares comunes. Por eso es una incitacion a trasgredir las fronteras de tiempo y espacio
en un acto de migrar hacia el recuerdo concreto de la experiencia colectiva, impersonal y
vital. Y esto se logra mediante el uso ritual del caapi y de yopo, conversando y
profundizando la palabra sabia, salinei liweisi.

Para llegar a salinei liweisi o palabra mayor, se pide consejo, que es el
reconocimiento del saber y la experiencia de una persona de mayor edad, y se fundamenta
en aceptar que los otros tienen més criterios acumulados sobre una experiencia de vida o
sobre un saber especializado. La experiencia es un acumulado de conocimiento cultural
en su condicion humana diferente. Cuando se asume como cultura, se entiende que esta
tiene unos dispositivos de saber que le han permitido un conocimiento almacenado sobre
sus practicas y situaciones reales en contexto y que les posibilita la reflexion y el
aprendizaje sabio, es decir, un poner en claridad lo que estaba en la sombra. La capacidad
de navegar en esa confusion y en la oscuridad que enceguece es 1o que le permite al saber
su profundidad aclaradora para la persona o la comunidad. Transitar mundos, tiempos y
estados es lo que hace el chaman, con el uso de las plantas de saber, que le permiten sentir
y pensar a profundidad una inquietud o el pedido de consejo que desde el inicio son signos
emanados de caosmosis, el lugar en donde priman los signos, ese ordenamiento otro que
¢l lee desde el ordenamiento natural para reordenar el cosmos en el cuerpo desde la ley
de origen. La palabra de consejo armoniza el cuerpo (natural, social y cultural) y permite
a los sujetos tomar con otro aliento el aire de este mundo. Es un aprendizaje.

Cuando se pide consejo, la persona interesada pone de manifiesto su
desconocimiento del otro o lo otro y esto 1o ubica en una situacion liminal, de escape o
de retorno en caosmosis para volver a ingresar al cosmos como un otro vuelto en otra
condicién. La persona que pide consejo indaga desde su incapacidad de sentir y
comprender, desde su desconocimiento en inquietud, y esa inquietud destella de signos
en los vacios que contiene su experiencia. Desde el otro, su experiencia no es una
totalidad, y ese encuentro de signos destellantes es lo que permite la armonizacion. En
este didlogo de mundos diferentes, el sujeto que realiza la consulta aprende a preguntar
en funcion del saber que se postula dentro de la cultura. En esa via, la finalidad no es la
respuesta, sino calmar la inquietud como parte de un proceso de retornar a la experiencia
acumulada y que posibilite pensar el tiempo nuevo para inventarse. Inventar es la
profundizacion de una experiencia en un saber especifico que permite venir hacia adentro,
andar hacia la experiencia acumulada de la condiciébn humana para producir y

transformar-se, es decir, innovar y brillar de forma diferente. Esa diferencia, como ya se
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ha sefialado, es cultural, y la respuesta casi siempre se hace a partir de acceder a la
vivencia del afuera, el diferendo®* y lo diferente, en donde las personas que participan
tienen un conocimiento previo que va a florecer en la medida en que se encuentra la
claridad.

El chaman ha estado, ha vivido y sentido el lugar inmaterial del origen como parte
de su aprendizaje inicial y su conocimiento de esa ley de origen es su reconocimiento de
su estado anterior a la humanidad. El es solo un signo de ese tiempo, de ese cuerpo, y es
un emerger de la confusion con una claridad desde el afuera. Por eso, estas conversaciones
incluyen las historias tradicionales o mitos que son la experiencia y la vivencia acumulada
a lo largo de los siglos por un cuerpo colectivo. Se expresan en contenidos narrados y en
conocimientos practicos vueltos consejo de vida. Es también el reflejo de la construccion
de la experiencia colectiva y de su sabiduria con la tierra y con la vida. Al hacer inteligible
los saberes del otro, el trabajo de campo como proceso de reflexividad empatica, en la
bilateralidad de la conversacion con ellos, permite aprender a leer desde los marcos de
referencia de ellos y esto posibilita a 1o largo de los afios una corresponsabilidad en la
interpretacidn de la informacion: «En suma, la reflexividad inherente al trabajo de campo
es el proceso de interaccion, diferenciacion, y reciprocidad entre la reflexividad del sujeto
cognoscente —sentido comun, teorias, modelos explicativos— y la de los actores o
sujetos/objetos de investigacion» (Guber, 2001, p. 53). Después de mucho tiempo de
compartir con la comunidad, el conocimiento se revela en «el investigador», que se
transforma en el proceso de investigacion y puede comprender los sentidos internos del
conocimiento, y esto es aliento para mirar el mundo desde otros lugares. Esto es lo que

permite que el proceso hermenéutico se realice como interpretacion empatica.

8.2.3 Las herramientas e instrumentos de investigacion

La sistematizacion de las fuentes primarias o secundarias que se encuentran en archivos
fisicos se realizo en visitas a algunos establecimientos como el Instituto Colombiano de
Antropologia e Historia (ICAHN), la Biblioteca Nacional y la Biblioteca Luis Angel

Arango. Se esperaba realizar otras revisiones de archivos fisicos en Colombia en el

%4 Frente a los discursos totalitarios, el diferendo asegura que las diferencias se articulen y que las visiones
minoritarias y de oposicion aparezcan en el lenguaje y en la comunicacidon y sean afirmados en los espacios
de poder y de saber. El diferendo seria el principio de la justicia y de la equidad en donde a todos y todas
les es permitido decir, desde sus 1dgicas y en sus formas.
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departamento de Meta, archivos de Bogota (publicos y particulares), en Venezuela, Brasil
y posiblemente los archivos del Instituto Lingiistico de Verano, en el Centro Lingtiistico
Internacional en Dallas (Texas, EUA); sin embargo, las restricciones propias de la
pandemia covid-19 imposibilitaron la visita a todos o alguno de estos. En esta via, se
contd con una revision y recuperacion exhaustiva de archivos que se encuentran
digitalizados en diferentes sitios de internet.

Para la sistematizacion del trabajo de campo (anexo 2), se uso preferiblemente la
grabacién de audio, a partir de entrevistas y de didlogo de saberes, los videos, fotografias,
el diario de campo y apuntes en el celular. Por las restricciones de movilidad de la
pandemia entre marzo del 2019y junio de 2020y por la lejania de la comunidad, se usaron
ademas conversaciones por celular y mensajes por la plataforma de WhatsApp. Por la
permanencia en la comunidad, por casi quince afios, se cuenta con registros de esa época
que se han usado en esta investigacion. Sin embargo, para el proceso de sistematizacion
de la danza, se va a dar cuenta de registros solo desde 2015, época en que se inicia el

proceso de preparacion de la danza.

8.3 Analisis e interpretacion de datos

La interpretacion de datos y fuentes se centrd en la busqueda de indicios que permitieran
articularlos con el trabajo de campo y la experiencia. Por eso, a lo largo del proceso
investigativo, se sostuvo la idea de busqueda de wvestigios en fuentes primarias y
secundarias de tipo oral, escritas, visuales y vivenciales que posibilitaron la comprension
de las continuidades y discontinuidades del pasado en los conocimientos tradicionales del
presente. Estos datos de las fuentes se entienden como signos inscritos en contextos, y su
lectura, identificacién, contrastacion y complementacion posibilitaron complejizar la
comprension de la tradicion oral, su proceso de constitucion textual, su trasmision de
generacion en generacion y su pervivencia en el presente. En este sentido, es una lectura
hermenéutica que rearticula vestigios que hablan desde el pasado y encuentran resonancia
en el presente con datos y conceptos venidos de los estudios etnograficos y antropolédgicos
del pueblo sikuani y de otros pueblos con los cuales ellos mantuvieron relacion a lo largo

de los siglos.
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Latradicion oral y el conocimiento tradicional, al estar ligado al mundo de la vida,
no presenta el mundo como fractura, sino como totalidad; por eso, su comprension
requiere campos policompetentes. Este estudio se realiza bajo una mirada interdisciplinar
puesto que, en esta, «permiten articulaciones, organizativas o estructurales, entre
disciplinas separadas, y permiten concebir la unidad de lo que estaba hasta entonces
separado» (Morin, 1997, p. 13). Por eso, se presentan campos compuestos de datos
historicos, lingiisticos, arqueoldgicos y etnograficos de los sikuanis y de otros pueblos,
de su contexto particular y global en el nomadismo, y en los tres primeros capitulos,
permiten la reconstruccion de parcelas de la historia y de sus practicas y conocimientos,
de los cuales no existen testimonios escritos o los pocos que existen estan redefinidos por
la agencia colonial.

Este estudio es una busqueda del conocimiento chaménico, en apoyo de otros
saberes y disciplinas, indicios, rasgos y vestigios, y con ello, del conocimiento tradicional
de los sikuanis. En ese sentido, se han trazado puntos de encuentro entre los datos de la
etnografia en el trabajo de campo y elementos que aparecen en los documentos coloniales.
Esto evidencia la continuidad de los saberes tradicionales, sobre todo del chamanismo, y
visualiza la importancia de este y de la tradicion espiritual en la conservacion y
transmision de los saberes profundos de este pueblo que, a pesar del proceso colonial, se
conservan y transmiten en la tradicion oral. Esta es una fuente de expresion de la
pervivencia de estos saberes y su relacion con el chamanismo es integral y correlacional,
pues su interaccion permite entender de manera profunda la tradicidn, pero a su vez esta
encuentra su continuidad en las practicas chaménicas.

Se han usado herramientas heuristicas y hermenéuticas provenientes de diferentes
disciplinas para entender la compleja red de practicas tejidas en la tradicion oral y 1a forma
como desde un pasado remoto se condensaron sus saberes y conocimientos en contenidos
hasta hacerse posibles en el presente. Cuando se habla de la lectura de signos para
entender los rastros en los datos discursivos y su complementariedad en la experiencia,
se estd haciendo referencia a un proceso hermenéutico que acerca los datos experienciales
a las teorias y a los datos escritos para buscar la unidad en la interpretacion de los signos.
El proceso de comprension hermenéutica es entendido como «el arte de indagar y
descifrar huellas, sefias y sefiales en los textos y/o en las cosas, asociado con el caracter
especular o de espejo que poseia el entendimiento, de reflejar todas las cosas, con sus
afinidades y relaciones» (Larrosa. J, s. f). Los datos o los signos se entienden como parte

de un desciframiento cinegético que designa cosas por medio de cosas y tienen como
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caracteristica «la capacidad de remontarse desde datos experimentales aparentemente
secundarios a una realidad compleja, no experimentada en forma directa. Podemos
agregar que tales datos son dispuestos siempre por el observador de manera de dar lugar
a una secuencia narrativa, cuya formulacion mas simple podria ser la de “alguien paso
por ahi”» (Ginzburg, 1989, p. 144). Esa secuencia narrativa generalmente esta inmersa
en la logica de la tradicion y se expresa como elementos culturales de la vida cotidiana o
de los saberes especializados, que se identifican por ser una reiteracion de nucleos
semidticos y semanticos que al ser asociados permiten el desciframiento y la
interpretacion.

Al identificar unos elementos semidticos que se repiten en la vida cotidiana y en
las narraciones, se asemejan signos e indicios vinculados con los saberes culturales y los
especializados, y se comparan con los signos e indicios que aparecen como imagenes o
elementos representativos en los rituales, en la cultura material y que posibilitan una
asociacion de elementos verbales, no verbales semioticos e iconicos. Un ejemplo de esto
es el colibri como signo e indicio. Un dios importante del chamanismo sikuani, Tsamani,
en varias historias, aparece como mensajero devenido colibri: «es que Tsamani es colibri;
¢l aparece para anunciar cosas, es por eso que se hace esa cancion de tsitsi tsitsitoyo, pues
muestra un camino limpio» (Estrada, 2021b). Cuando Tsamani-colibri se manifiesta en
una historia o en un ritual, su presencia esta indicando un mensaje o un saber inscrito por
los dioses y que debe ser desentrafiado, pues suele ser el vestigio de un saber chaménico.
En esta via, cuando aparece de forma real y dependiendo de la situacion, connota un
indicio de algo. Por ejemplo, si el colibri aparece de forma fisica al inicio o al final de un
ritual de sanacion, ya sea volando o trinando, se tiene la seguridad de la sanacion de la
persona. De la misma forma, si aparece en los suefios volando o emitiendo trinos y cantos,
es un buen signo, «es que todo va a ir muy bien, es una buena sefial» (Gaitan, C., 2022d).
La maraca como elemento chaménico toma el nombre de #sitsi, el sonido que produce
cuando llegan a un sitio; en ese sentido, en la practica chamanica, tiene una importancia
espiritual fundamental en los rituales. Esto posibilita que cuando aparece un signo al que
la cultura le da una carga especifica, se sobreponen signos culturales de diferentes
situaciones para lograr una interpretacion especializada. En un texto escrito o en una
historia contada, que aparezcan o no estos signos permite una interpretacion diferente.
Por eso, la abduccion aparece como la inferencia capaz de conectar el mundo empirico
con las configuraciones o totalidades relacionales, lo que posibilita que sea una

herramienta heuristica.
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Un indicio, en sentido estricto, es una huella, rastro, sintoma, trazo, vestigio, sefial,
signo o elemento que, siendo el resultado involuntario o del despliegue v existencia de un
cierto proceso o de una cierta realidad, o a veces de una creacion inconsciente de su propio
autor, se¢ constituye en un dato que solo aparentemente es marginal o
intrascendente, pero que analizado con mas cuidado, se muestra como un dato
revelador de una realidad oculta, mas profunda y esencial, realidad que no siendo
accesible de un modo directo y evidente, y que poseyendo un comportamiento historico
que es incierto, no previsible y no deducible a partir de su propio pasado, solo se revela
mediante esos datos singulares y privilegiados, mediante esos indicios, a aquellas
miradas especialmente entrenadas v educadas para descifrar y escudrifiar estos datos

reveladores (Aguirre Rojas, 2007, p. 19).

Por eso, a lo largo del proceso de interpretacion, se buscd una comprensidén hermenéutica
que permitio la relacion de datos y fuentes con la cosmovisidn de este pueblo y su sistema
cognitivo en la practica chamanica en una totalidad compleja. El entendimiento de ese
lugar y esa forma de enunciacion, propio de la cosmovision, obliga a cambiar el sentido
de la interpretacion, pues como ya se ha sefialado, los eventos desarrollados, narrados e
interpretados aqui parten de entender la experiencia como una conversacion
intersubjetiva®. Por esto, en la investigacion se fue dando pie a «incluir en el campo de
estudio, no sélo aquellos tipos de mensaje abarcados por la nocidén de “discurso”, sino
también aquellas practicas semidticas de origen indigena que no tomaban la forma de
discurso verbal o escrito» (Verdesio, 2011, p. 16), pues las practicas ponian en evidencia
esos otros lugares interpretativos. Son practicas semioticas que no toman forma en
discursos verbales.

También estas sirvieron para explicar los eventos o situaciones que aparecian en
las fuentes coloniales y para ello, la lectura e identificacion de indicios correlacionados
con las practicas en el presente permitieron aproximar la interpretacion de los apartes
seleccionados de las fuentes a las logicas propias y hacer comprensivos estos datos, es el
caso del capitulo 2. Se puede decir que son una misma memoria en tiempos diferentes y
esta deja ver una inscripcion epistemoldgica de la cultura. Entonces la hermenéutica no
es solo la reflexion sobre el acto de comprender, sino el proceso mismo de la comprension

(Mignolo, 2011). Sin embargo, es fundamental entender que la interpretacion solo es

25 «El hecho de que todo vive no solamente hace hincapié en una manera particular de enfocar la realidad
en cuanto cosmovisidon biocdsmica, sino que implica también una exigencia. Los miembros de la
comunidad cdésmica deben respetarse reciprocamente. La cosmovision intersubjetiva estd intimamente
ligada con una cosmovivencia correspondiente» (Lenkersdorf, 1998, p. 32).
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posible en la conversacion, pues esta permite ir desanudando esa madeja mas antigua,
antes de la humanidad. El corazény las entrafias se desanudan conversando en la palabra
inquieta, que es inquietud en el corazon y el pensar del chamén. En ese sentido, tanto la
experiencia como los conceptos del chamanismo son fundamentales para entender todo
el texto, pues este es una continua transformacion mediada en la palabra y se vive como
potencia en el cuerpo. Nuestros saberes solo son posibles en el abrigo de la palabra

comun, es decir, en comunidad y en la convivencia con los otros y con lo otro.

9. Ubicacion geogréfica y territorial

Actualmente, los indigenas sikuanis se encuentran ubicados en las riberas de los rios de
los Llanos Orientales de Colombia, en los departamentos del Meta, Guaviare, Vichada,
Casanare, Arauca y Guainia; también en algunos estados venezolanos como Apure,
Bolivary Amazonas. En Colombia, el territorio sikuani limita con el rio Meta al norte, el
Vichada al sur (ambos afluentes occidentales del Orinoco), el Orinoco al oriente y el
Manacacias (afluente surefio del alto Meta) al occidente. Por ser este un pueblo con una
relacion estrecha con el agua, se ubica en las riberas de los rios o cafios, especialmente

los rios Meta, Guaviare, Manacacias, Guarojo y Planas. En el caso de la comunidad

llustracion 1. Mapa de delimitacién territorial, ubicacién actual y recorridos antiguos
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Kaliawirinae en el resguardo Wakoyo, se encuentra a 12 kilémetros del municipio de
Puerto Gaitan, por la carretera que va hacia Puerto Carrefio (Vichada) (Anexo 3. Mapa
1.). A partir de 1978, cuando se introduce el alfabeto escrito, empiezan a denominarse
sikuanis, que como forma de resistencia cultural lo oponen a guahibo. Sikuani entonces
determina, de acuerdo con lo referido por diferentes lideres indigenas, gente que no esté
aculturada; desde 1985, en el primer Encuentro para la Unificacidén del Alfabeto, se
adopto definitivamente el nombre sikuani, como se reconocen en la actualidad.

Los sikuanis demuestran un gran conocimiento y manejo del medio circundante.
En los afios 80 tenian caserios o comunidades con una poblacion de 50 a 80 habitantes,
que correspondian 16gicamente a la disponibilidad de recursos de subsistencia existentes
en los Llanos, donde el habitat natural aprovechable permitia la horticultura, la caceria y
la recoleccion. Hoy en dia, el crecimiento de la poblacién ha propiciado que las
comunidades iniciales se sectoricen y en muchas comunidades viven 1000 o 2000
personas que ya agotaron los recursos naturales que tenian al alcance. En los resguardos,
cada comunidad mantiene su independencia territorial y politica en manos del capitan.
Sin embargo, contemporaneamente las historias tradicionales, la cosmovision y los
referentes de vida siguen marcados por las condiciones geograficas, orograficas e
hidrograficas del extenso territorio de la Orinoquia y parte del pie de selva. Aunque hoy
estan asentados y se mueven menos, su forma de vida, sus historias tradicionales y sus
conocimientos estan intimamente ligados a las concepciones antiguas de territorio, puesto
que identifican lugares y recorridos concretos en la geografia ancestral, que marcan
eventos significativos para el nacimiento y consolidacion de la cultura. Las generaciones
sedentarias solo saben de estos lugares sagrados a partir de su participacion en la vida
cotidiana, en donde los saberes son desplegados en rituales y en situaciones del diario
vivir relacionados con la cosmovisidn, pero desde el consejo o liweisi, aprenden que esos
lugares son el fundamento de la vida espiritual. Al respecto de este territorio sagrado,

comenta Francisco Ortiz (1982, p. 63):

La region del bajo Vichada tiene especial importancia en la mitologia sikuani. Es alli
donde se desarrollan varios de los acontecimientos primordiales en testimonio de los
cuales algunas formaciones rocosas se¢ interpretan como las obras de la primera
humanidad. Los raudales del Vichada y del Orinoco fueron diques construidos por la
gente de Tsamani cuando intentaban cercarle ¢l paso al pez payara que habia devorado a
su hermano. Cerca de la poblacion de Santa Rita afloran unas rocas conocidas como la

canoa de Kajuyali con la que pretendian distribuir los peces por los rios.
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El raudal de Angostura sobre ¢l Orinoco (Ciudad Bolivar) se formo con la canoa
de Matsuldudani al terminar ¢l viaje civilizador entre los sikuani. La serrania del Sipapo
representa la base del arbol de las plantas cultivadas, o una montafia de astillas de ese
mismo arbol.

Por eso, la nocion de territorio se desarrolla en funcion de los procesos de
adaptacion y sobrevivencia, a partir del conocimiento profundo que han desarrollado en
los diferentes ecosistemas internos de esta vasta zona y como parte de un atlas mental y
corporal en donde se esculpe el territorio y va adquiriendo dimensiones magicas para
inscribirlos desde su logica como parte de la memoria en las narrativas miticas y
cotidianas. Mas que un territorio como propiedad, habita en ellos la idea de un territorio
como espaciamiento en donde, en un lugar fisico, se¢ escenifican correlaciones ¢
intercambios de reciprocidad entre los mundos: «El territorio es Nakua: comprende 3
espacios que son ¢l subsuelo (debajo de la superficie irasanawi que vive gente debajo de
latierra (Ainawi), los que estan en la superficie que son las montafias, rios, lagunas, gente
v animales (irapijiwi) y los que estan en el firmamento (Tsamanimonae) Yamajil

kuemainii» (ONIC y Ministerio del Interior, 2013, p. 134).

Luego, los conocimientos para la sobrevivencia cotidiana estan ligados a los ecosistemas
transitados, conocidos y recreados en sus practicas cotidianas y a la relacion desarrollada
en la interaccion con diversos ecosistemas y biotopos entendidos por ellos como seres
con agencia o «gente» de la naturaleza con los cuales tejen una relacion sagrada. De esta
forma, este mundo natural es asumido como seres vivos con espiritu y esto permite fijar
unas normas de actuacion cotidiana que guian el comportamiento de las personas. Un

lider de este pueblo habla asi de la naturaleza:

La naturaleza hace parte del ser sikuani en la medida en que ellos tienen una liga
directamente con el mundo, producto de la interaccion ¢ interrelacion. La madre
naturaleza es quien da todas las normas, la €tica y la moral. Los sikuanis son parte del
agua, del aire, los arboles, las piedras, los rios, los cafios v todo lo que hace parte de la
materia y de la naturaleza. Lo que los blancos o lo que la historia universal dice que son
tres reinos para ellos es uno porque todo tiene espiritu, y es por medio de este que ellos

se comunican [sic] (Gaitan, P. 2004).

La palabra da orden y significado al mundo en lo local y lo vincula con una geografia
sagrada plasmada en las historias miticas que poseen correlatividad con su presencia
fisica. En los resguardos se rehace la cosmovision ligada al territorio mas amplio, y
aunque contemporaneamente no caminan el territorio por las limitaciones que imponen

la vida moderna (la delimitacién de partes de la llanura con haciendas, el sedentarismo y
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la dificultad de movilidad haciendo recorridos por caminos antiguos), sus historias,

tradiciones y cultura material y espiritual estan directamente ligadas con este.
10. Estructura de la tesis

Esta tesis nace de varias preguntas relacionadas entre si unas con otras, cada una
constituye un capitulo. Son preguntas que tomaron pretensiones de investigacion
académica. Es mi forma de entender, de manera sencilla, la forma de vivir y transitar este
conocimiento, qué es ser perajorobiné o médico tradicional. En cada capitulo se hacen
desarrollos especificos del marco teorico, pues este se entreteje con conceptos desde el
mundo del lenguaje, lo que permite entender la tradicién oral y la memoria como un
tejido. Cada uno desarrolla elementos teoricos que sirven para explicar el campo complejo
de la tradicion oral.

El capitulo 1 tiene origen en una inquietud generada por una historia del abuelo
José Antonio, pues un dia me dijo: «es que nosotros fuimos canibales» (Casult, 2008);,
es decir, estaban relacionados con el pueblo caribe, una nacion que gobern6 el mar Caribe
y parte del territorio continental desde antes de la llegada de los europeos a estas tierras.
Este capitulo traza la historia de este pueblo y, en especifico, la del clan o momowi,
bajumomowi, o clan de sardina, con el que se realiza el proceso de recuperacion de la
danza. En ese sentido, este capitulo fija un pilar teérico alrededor de la nocion de contexto
que permite explicar los recorridos y las diferentes interrelaciones de este pueblo en su
tiempo de nomadismo. Frente a esto interesaba mostrar cdmo las practicas espirituales
ligadas al chamanismo han posibilitado la permanencia de la cultura a pesar del avance
misional en la Colonia, las influencias y politicas de los poderes centrales en el proceso
modernizador que incluye nuevos procesos evangelizadores (catdlicos y protestantes).
Entonces, revisando el pasado, se busca entender cémo el saber de la danza se ha
mantenido hasta estos tiempos, pese a los contactos y conflictos, los cambios provocados
por las multiples relaciones histéricas con otros pueblos indigenas, con blancos y con
mestizos, como también en el cruce de espiritualidades (y desde su lugar epistémico), que
marca una forma de entender los saberes guardados y mantenidos y el agenciamiento que
tiene esta forma para la consolidacion de un saber.

El capitulo 2 nace de la lectura de las fuentes coloniales para el desarrollo del
capitulo 1. Era sorprendente ver tantas recurrencias en las practicas del chamanismo y de
la cosmovision de los pueblos indigenas de la selva y los Llanos Orientales expuestas en

los textos coloniales de cronistas, de aventureros o de evangelizadores, y su
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correspondencia con estos saberes en los tiempos contemporaneos. En esa via, se muestra,
desde el nomadismo, la importancia de este y de la reafirmacién que han realizado estos
pueblos (este momowi) sobre sus practicas espirituales, para posicionarse sobre sus
propios saberes. Este capitulo, ademas, permite situar las practicas chamanicas dentro de
un marco teodrico general sobre chamanismo y desde ahi, hacer algunas aclaraciones de
las particularidades de este en la region, al igual que esclarecer su participacion en una
matriz cultural comun entre la selva y los llanos que les permite compartir mitos y rituales,
consolidando, a lo largo del tiempo, una red de conceptualizaciones comunes al
chamanismo con permanencia en la actualidad. En el mismo camino, se evidencia la
importancia del chaman como mediador y traductor cultural y desde este, se muestra
como existe una cadena de trasmisidén que permite ir consolidando unos textos orales
acompafado de ritualidades. Por eso, se conceptualiza sobre la nocion de textos desde la
semidtica, para que, a partir de las practicas y sus cadenas de trasmision, permitan hacer
visible, bajo este concepto, los contenidos que en su reiteracidon se va condensando para
consolidar una tradicion oral.

El capitulo 3 nace de buscar entender la razén por la cual los cantos chamanicos
y varios elementos de la vida cotidiana de los sikuanis estan en otra lengua, la lengua
piapoco (familia linguistica arawak). Alrededor de algunos cantos se explica la
interaccion entre pueblos y sus intercambios lingiiisticos, de saberes y de conocimientos,
entre ellos los chamanicos, que se expresan en los repertorios verbales de la tradicion
oral. Se centra en la cadena de trasmision de textos en la tradicion y la manera como el
chaman se encarga de fijar y poner a circular estos textos que se convierten en repertorios
verbales como los mitos. Por eso, este capitulo define el mito y el ritual y da puntadas
para entender lo que sugiero comprender por tradicion oral.

El capitulo 4 presenta la etnografia de la danza Tsamanimonae petaxtiinamuto, su
experiencia, su vivencia y, al ser una danza chamanica, la importancia de las técnicas
extasiaticas, el uso ritual de las plantas maestras del yopoy del juipa, los cantos y la danza
como también la labor fundamental del perajorobiné o chamén. Esto, para lograr acceder
a los mundos espirituales de lo celeste, es decir, el ingreso desde el ritual al mito. Los
desarrollos tedricos que direccionan este capitulo y que permiten la reflexion sobre
tradicién oral son los de performatividad y discurso chaménico como parte del proceso
de resignificacion y revitalizacion de mito en el ritual de la danza. Se evidencia como se

decanta y subliman unos contenidos hasta configurar el nicleo duro de la tradicién y su
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manutencion en el ritual. De la misma manera, se evidencia el chaman, el chamanismo y
las practicas extasiaticas como trasgresores de la cultura en la hierofania de la danza.

El capitulo 5 es conclusivo y presenta el posicionamiento conceptual que se hace
sobre tradicion oral a partir de los argumentos expuestos a lo largo de la tesis. Se aclara
la diferencia entre oralidad y tradicion oral, y la manera como su mala interpretacion ha
devenido en prejuicios sobre los sujetos que aun usan la palabra oral como mediacion, no
solo para expresarse, sino, sobre todo, como forma de guardar y hacer crecer los
conocimientos tradicionales. Se sugiere un desarrollo sobre el concepto de tradicion oral
y se muestran las consecuencias de este posicionamiento en la comprension de la relacion
entre lengua-pensamiento-cultura. Al final, se evidencia como las tradiciones orales, con
sus formas de argumentacion en los repertorios verbales y en sus practicas, han
desarrollado conocimientos que para la ciencia hegemonica son de recién descubrimiento
y comprension. También se sefiala la razén por la cual la «Escritura es brujeria de blancoy.

Ahora, una claridad de forma: se han usado cantos tradicionales de la medicina y
de la danza para hacer varias explicaciones; sin embargo, estos no se encuentran trascritos
de manera literal, pues es deber mantener el principio de secreto, por principio de respeto
a los saberes y a la comunidad duefia de estos. Ademas, a lo largo del texto, se presentan
diferentes versiones de una misma historia mitica; con esto, interesa mostrar las formas
diferentes de contarlas y los intereses y posibilidades que se encuentran en estas. En el
estudio del chamanismo, un mito es un campo de saber muy amplio y profundo, y por
eso, cuando las historias no forman «parte del folclor», continuamente estan variando,
pues en su estudio y reanudacioén siempre se encuentran nuevos detalles. Tampoco se
encontrara una descripcion cerrada de la danza; no se pretende ser un narrador oficial ni
una persona que quiera canonizar las historias y la danza chamanica. Se ha mostrado en
su movimiento, y va a seguir cambiando, asi como a lo largo de este tiempo han
amanecido cantos, han amanecido saberes y elementos nuevos en la danza. La tradicion
oral viva, cuando esta activa, cambia en funcién de la vida misma.

Esta tesis busca contribuir a ampliar el principio de democracia global que
involucra el respeto y aceptacion de esas otras voces, asi como la aceptacion, la inclusion
de otros saberes de manera activa y la critica para la busqueda del bienestar colectivo. La
crisis climatica que vive el planeta es fruto del modelo de desarrollo hegemonico y esta
soportado, entre otros, sobre nuestros conocimientos cientificos. Por eso, estos pueblos
nos sefialan continuamente, desde sus conocimientos, la necesidad de cambiar y de

abandonar la arrogancia epistémica frente a ellos y nuestra madre comun, la Tierra. No
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se sabe si el acento en las tradiciones orales, los sujetos que la detentan y sus saberes nos
permitan salir de esta crisis planetaria con relacion al cambio climaticoy a la destruccién
de ecosistemas estratégicos en el planeta; sin embargo, y de forma sencilla, este texto es
una invitacion a la justicia epistémica y al equilibrio cognitivo. Tener nuevas miradas y
escuchar otras narrativas ayuda a entender el mundo en su diversidad y su diferencia y
esto, en este tiempo, es fundamental porque involucra tener un caleidoscopio de
perspectivas para comprender la crisis y las posibles salidas a esta.

Estas reflexiones han servido de impulso, hasta el dia de hoy, a querer ampliar la
comprension que tenemos de estas tradiciones y sefialar la forma prejuiciada como se han
entendido estos saberes. Por eso, esta tesis es fruto de la admiracion y gratitud con los
pueblos, por una necesidad sentida en el corazén y el pensamiento, expresado en este
hacer escrito, de la pervivencia de estos saberes y los sujetos que los poseen. Estos
conocimientos han ampliado profundamente mi perspectiva de mundo, los lugares
epistémicos, y, sobre todo, me han ensefiado a ver la naturaleza y la existencia con
profundo respeto. Es decir, han transformado mi vida para entender y sentir el mundo con

otro corazon y otro pensamiento.
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Capitulo 1. Tsamanimonae petaxiinamuto: contextualizando los saberes
y la trashumancia de los indigenas sikuanis

por Nakuene kuamatsi (este mundo)

1. Presentacion

Durante mucho tiempo, me habia preguntado la razon por la cual los sikuanis, indigenas
con los cuales comparto de manera continua en el resguardo Wakoyo desde 2006, no se
encontraban evangelizados y cristianizados. Esto, teniendo en cuenta que en mis
recorridos por otros territorios de los indigenas sikuanis, como Domo Planas, cerca del
rio Muco, en donde la mitad de la comunidad es cristiana y la otra es indigena propio, los
procesos de cambio cultural y el abandono de sus tradiciones espirituales chaménicas son
evidentes, o por lo menos han sido relegadas a un segundo plano, y los médicos
tradicionales y la comunidad misma cada vez estan més apartados de sus saberes
ancestrales. Por otra parte, compartir en diferentes momentos con pueblos indigenas
sikuanis o de otras etnias en el territorio de Vichada, Inirida y Guainia permitié vivenciar
la forma de aculturacion, supresion y silenciamiento no voluntario de sus tradiciones en
donde la vergiienza, el destierro y el escarnio publico por seguir sus tradiciones jugaron
un papel esencial para ser discriminados y rechazados. A lo largo de casi cinco siglos,
han tenido que vivir el contacto con los blancos de manera depredadora, muchas veces
para ser esclavizados de manera fisica y otras tantas para otorgarles formas de sumision
espiritual que permitan a su vez el control de sus cuerpos como fuerza de trabajo o el
dominio y depredacion sobre sus territorios.

Han sufrido el paso de la evangelizacién a partir de las misiones catolicas;
después, la instalacion, desde los afios 30 del siglo anterior, de los protestantes de Nuevas
Tribus, y en 1950, del Instituto Lingiiistico de Verano, que a manos de Sofia Muller,
produjo de forma acelerada la invisibilizacion y el exterminio de las tradiciones
chaménicas (tradiciones espirituales diferentes a las tradiciones religiosas venidas de
Occidente) a partir de sefialarlas como «cosas del demonio», y después, el regreso de la
Iglesia catolica para construir una «civilidad democratica». Todas estas formas de
colonizacion espiritual han tenido como trastfondo el interés de los Gobiernos por habitar
y utilizar esta vasta region para los intereses economicos de cada momento. Entonces, la

pregunta giraba alrededor de por qué estos indigenas no habian sido convertidos y seguian
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estando fuertemente arraigados a sus tradiciones; especialmente, un clan de los sikuanis
denominado baxumomowi’® obliga a entender las razones de su fuerza cultural, mas del
lado de los chamanes de este clan que de los otros lideres. Asimismo, entender las razones
de la crisis cultural que atraviesan en este momento, pues la sedentarizacidn, la ocupacion
de sus territorios por parte de la industria petrolera (Pacific Rubiales) y la agroindustria
con los cultivos transgénicos (Aliar-Fazenda y sus redes comerciales) los introdujeron en
un cambio cultural que los obliga a trasformar la manera de pensarse a si mismos. Entre
2008 y 2010, la muerte de varios lideres y familiares de estos de manera accidental®’
produjeron rumores en el resguardo alrededor de una agresion mégica por parte de algin
chaman y desat6 la zozobra frente a la posibilidad de una venganza. En la misma €poca,
se intensifico una epidemia de gripa que se prolong6 a lo largo del tiempo, después de la
instalacion cerca del resguardo, en 2007, de la marranera de la empresa Aliar, que produjo
una cantidad mayor de muertos en el resguardo. Asi es reportada esta situacion en el Plan

de Salvaguarda Sikuani (ONIC y Ministerio del Interior, 2013, p. 131):

La situacion de salud mas alarmante es la que se presenta en ¢l resguardo Wacoyo, y
aunque afecta en general a toda la comunidad, los mas afectados estan siendo los nifios,
lamentablemente; la empresa Fazenda, con su crianza masiva de marranos y poco control
de salubridad, esta ocasionando una situacion ambiental insostenible debido a los malos
olores intensos, plagas y contaminacion del ambiente, generando enfermedades
respiratorias, estomacales, contaminacion visual y afectaciones en la piel, terminando en

las muertes lamentables de muchos nifios sikuani.

Segun los comentarios de los chamanes, también se comenzé a presentar una mayor
morbilidad en otras enfermedades, por ejemplo, el aumento de consultas y tratamientos
de personas diabéticas a manos de los médicos tradicionales debido al consumo del maiz
transgénico que queda de manera residual de los cultivos de la empresa Aliar-Fazenda:
«Los parientes van y recogen y después [de] que pasan las maquinas, eso que queda en el
piso, les dan permiso de recoger para que coman. Después de eso, se han aumentado los
enfermos con dulce en la sangre» (Gaitan, C., 2016b). Estos dos eventos adversos, que se

hubieran podido prevenir, se facilitaron por la corrupcion de los lideres (quienes

% Es un momowi (conjunto de los miembros de un clan o subgrupo) o gente de sardina, un pez pequefio
que tiene la virtud de pensarse en espiritu y materializarse. Esa es una de las relaciones que mantienen los
baja con los penajorobinii, 1a capacidad de hacer que el pensamiento se vuelva una fuerza actante.

27 En fechas diferentes pero cercanas, murié de forma accidental, ahogado en el rio Manacacias, cerca de
la desembocadura de este en el Meta, el hijo del capitin de la comunidad Walabo II, Juan Macabare, y
pasado unos meses, este tambié¢n murié en un accidente.
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establecieron alianzas con estas empresas para dejarlas actuar con los minimos controles
sanitarios frente a los olores y desperdicios de la marranera, lo cual aumenta los casos de
epidemias y gripes en nifios y ancianos), por el arrendamiento y aprovechamiento de las
tierras colectivas de la sabana (antes no cultivadas por su dureza y acidez, ahora
arrendadas a las empresas sefialadas y usadas para la siembra de cultivos transgénicos,
como soya y maiz, que sirven, entre otros, para la alimentacion de los marranos, la
produccion de concentrados y etanol para la produccion de gasolina verde), sumado a
cambios profundos en el modo de vida que se comenzaron a ver de forma veloz desde el
2002, con la declaracién por parte del Gobierno de turno de la altillanura como zona de
expansion agroindustrial. La llegada de algunas multinacionales enganchd mano de obra
de la region y se incluy6 la mano de obra indigena, lo que, en la vida cotidiana de la
comunidad, generé el abandono paulatino de sus cultivos tradicionales o de pancoger en
el conuco, debido a la ocupacion de las personas como obreros en las empresas petroleras
y de agroindustria. Toda esta situacion llevo a los médicos tradicionales de la comunidad
Kaliawirinae a comenzar a buscar respuestas, desde la tradicidn, para solucionar o por lo
menos confrontar la problematica y por eso se planteo la necesidad de volver a hacer la
danza Tsamanimonae petaxiinamuto, pues con ella logran proceder de manera colectiva,
como accion chamanica, para buscar la solucion a estos problemas a partir del dialogo
con sus dioses.

Para desentrafiar el complejo ritual de la danza y su proceso de recuperacion, se
entiende que la tradicion oral se densifica a partir del entretejido de la carga discursiva
mitica e historica, entrelazando campos de significacion que transcurren entre lo
sincronico y lo diacronico en la vida cotidiana. Las capas de simbolizacion del ritual y
del mito permiten avizorar un lugar epistémico para los saberes ancestrales en las
tradiciones orales. Por eso, es fundamental situarlas de manera compleja dentro de
sistemas de accion holisticos teniendo como elementos de comprension las condiciones
de produccién discursiva y las formas de articulacion que realizan los pueblos en
situaciones y contextos especificos. En esta medida, metodologicamente, este capitulo
presenta el contexto macrohistorico como el trasfondo de la tradicion oral que «lo
constituyen tanto las bases sociales como las culturales, los supuestos, las creencias y las
asociaciones simbolicas que atafien Unicamente a un grupo especifico, cuyas bases
culturales refieren a aspectos como el medio ambiente local (flora y fauna), la politica,
los ritos —como los de curacidén y magia— los usos figurativos y alusivos de la lengua, la

historia y el humor, entre otros de este tipo» (Pardo y Rodriguez, 2009, p. 206). La
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contextualizacion situa las posibles razones por las cuales los saberes espirituales de esta
comunidad se conservaron con fuerza para repensarse en estos tiempos. Este texto se
mueve hacia la comprensién de la tradicion oral y la cosmovision de los pueblos como
campo de saber y expresidén simbolica del conocimiento acumulado y accidén para
proceder en el aqui y el ahora. Esto, teniendo en cuenta que entre los sikuanis se concibe
el pasado como algo que vive en un tiempo anterior, pero al mismo tiempo es el presente
y el futuro, y por eso la historia les permite enmendar o reparar; «solemos decir
penamataxainaewi’® en referencia a los que murieron o trascendieron, pero no se concibe
como un hecho que quedo atrés en el tiempo. De donde se infiere que es posible resarcir
los dafios...» (Gaitan Q., 2019, p. 44).

La tradicién es un tejido en donde se almacena informacion para ser reutilizada a
partir de formulas ritualizadas que se constituyen en textos, y su reanudacion se da en
diferentes contextos y situaciones historicas y espaciales especificas. Esta cadena de
enunciados histéricamente constituidos es usada por los especialistas de la tradicion que
se encargan de la transmision de este acervo cultural heredado, y en su reanudacion en la
oralidad los vuelven formas dialogicas de comunicacion consciente. En este sentido y en
funcion del pensamiento propio, en el presente trabajo se utilizan este concepto de historia
y los datos etnologicos en textos coloniales para entender el paso de este pueblo y su
tradicidn, y a su vez se asume que ese discurso en donde se ven representados los otros
poseen cargas semanticas, con sentidos ideologicos de los misioneros, de los exploradores
o de las misiones gubernamentales. Lo que interesa entonces es como se van decantando
unas formulas ritualizadas en la tradicidn oral a partir del acervo cultural, que se van
consolidando como textos culturales. Las fuentes empleadas se sopesan con los referentes
del trabajo de campo a profundidad con la comunidad y, en especial, en el saber de los
médicos tradicionales o perajorobiwi. Esto posibilita situar y entender las narrativas
miticas y practicas tradicionales de los sikuanis, como elementos historicos y
conocimientos validos para estos tiempos.

A lo largo del capitulo, se encontraran evidencias antropolégicas, etnograficas,
arqueologicas y lingtisticas, acompafiadas y contrastadas con la tradicion oral, fruto del

trabajo de campo del presente; todos estos elementos aunan a un campo de comprension

2 «Literalmente, quedaria asi: penamataxainae (adelante/primero), wi (indica la tercera persona del plural).
Por lo tanto, penamataxainaewi son los que se fueron o murieron primero que nosotros, es decir ellos —los
que murieron— van delante de nosotros y nosotros pasaremos por el camino que ellos ya recorrieron, aun
cuando no sea exactamente el mismo camino. A partir de esta concepcidn del tiempo y de la historia, para
los sikuani es posible reparar los errores o evadir el camino menos favorable para la cultura».
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que permite dar sentido a muchos datos de los discursos etnograficos del pasado que en
su momento carecian de comprension por la falta de contexto cultural y de una mirada
plural de los otros, es decir, se busca hacer visible una densificacién de los discursos y
del dominio de los conocimientos propios en donde los textos escritos con los que se
nombra a los otros se despliegan como campos de saber susceptibles de decodificacion
en el presente, asumiendo que obedecen a un contexto historico especifico. Son formulas
ritualizadas que migran en el tiempo como textos. Para entender las complejas relaciones
que pasan por el mundo mitogonico y de creencias en los indigenas sikuanis, se propone,
de manera sencilla, hacer una introduccién de su paso en la permanencia por el territorio
ancestral y de la continuidad y transformacion de sus tradiciones. En este marco, este
texto propone hacer entender el complejo mar de relaciones con los cuales convivieron
estos indigenas durante varios siglos a partir de su presencia en los escritos de
exploradores, cronistas y misioneros. Estos, en el proceso de conquista y colonizacion de
la Orinoquia, como parte del poder hispanico, buscaron habitar y «domesticar» este
extenso territorio que comprendia la Guyana y su provincia, el llano colombo-
venezolano, el rio Orinoco y sus afluentes, las provincias de Venezuela y la Nueva
Andalucia; todos estos, territorios habitados y caminados por los sikuanis en su continua
trashumancia. Los contactos, los acuerdos y los conflictos sirvieron para gestar el sistema
de creencias inscrito en las narrativas miticas actuales y sus modos de saber ancestral.

El paso de los sikuanis por este territorio y los procesos de contacto con otros
pueblos se debe comprender desde su nomadismo (fisico, espiritual y epistémico), que
les permitio a la vez interactuar con otros grupos en un contexto de flujo de sujetos en las
fronteras étnicas y hacerse imperceptibles a lo largo del tiempo. Aunque se abarca una
linea de tiempo amplia, en el caso de los sikuanis, por su nomadismo, se encuentran pocas
fuentes escritas coloniales que los identifiquen y en ellas aparecen como guahibo®. Estas
fuentes son preferentemente de los misioneros de la Compafiia de Jesus, que en su
empresa doctrinaria fueron ubicados en los territorios de trasegar de los sikuanis y por

esto, su aporte a la identificacidn de este pueblo es significativo: «LLa Provincia del Nuevo

¥ Los sikuanis, que en las tradiciones antropologicas forman parte de la familia lingiiistica guahibo
constituida por «in general, Guahiban has been considered to include the following languages and/or
dialects: (1) Chiricoa, with Chiricoa and Sicuani (Sikuani); (2) Cuiba, with Cuiba (Cuiva) and the possibly
now-extinct dialects of Mella and Ptamo; (3) Yamu; (4) Churoyan, with Churoya (Churruya) and
Bisanigua; (5) Cunimian, with Cunimia (Kunimi'a) and Guayavero (Guayabero). The affiliation of Amorua
until now remained in question. Guahibo including Chiricoa, Cuiba, and Amorua may be designated as the
eastern or Orinoco division, Churoyan and Cunimian as the western or upper Guaviare division» (Ortiz,
Voegeliny McQuown, en Morey, 1969, p. 17).
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Reino de Granada de la Compafiia de Jesus nace en 1604, pero su expansion misional en
tierras guayanesas se plantea en 1646 y tendra vigencia hasta 1767, cuando es expulsada
por el rey Carlos III de todos sus dominios. Por tanto, el aporte jesuitico se inicia en 1646
y concluye en tierras italianas a finales del siglo XVIID» (Fajardo, 2017, p. 14). Es
importante sefialar el valor académico de la doctrina jesuita y la importancia que le dieron
al conocimiento de las lenguas como parte de una estrategia para objetivar las lenguas y
quitarles sus lugares de enunciacién y sus sentidos culturales ligados a los conocimientos
propios, es decir, «domesticar una lengua» como centro de la cultura y no del
conocimiento de los otros, pues esta vision general de su tiempo atendia al orbis
christianus que involucraba la comprensién de lo humano en la esfera de un tipo de
civilidad y dentro de una doctrina religiosa especifica; estos elementos fijaban los
parametros morales para medir y evangelizar a los otros.

El modelo cultural europeo propugnaba por una occidentalizacion del mundo,
situado para el siglo XVII en los parametros del mundo hispanico reformista, es decir,
eclesiastico, clasico y romano, entonces «se trataba de ensayar la conciencia de un
imperio identificado con una cristiandad posible y con una universidad catolica
supracontinental, que tenia un vehiculo de comunicacion humana como era la lengua de
Castillay (ib., p. 21). La vision de un paraiso natural en América hacia que el proyecto
misional buscara adoctrinar a los pueblos originarios sin la macula propia de la
mundanidad de los conquistadores, es decir, una trasposicion de la religion sin la carga
cultural de la cotidianeidad mundana del espafiol. En esa perspectiva, la mirada sobre el
otro involucraba tener mayores consideraciones morales con los pueblos que eran
proximos a las pautas de la idea de civilizacién y por eso, los pueblos originarios
sedentarios, agricolas o comerciantes, con desarrollo de las artes o su habilidad de
hacerlo, se acercaban al sentido de lo humano-espafiol, y sus diferencias culturales se
entendian como parte de un déficit o faltante para lograr una evolucion acorde con los
requerimientos de la civilidad. En este estado situaban a los pueblos taino (familia
arawak), piaroa y caribe. Entre tanto, las diferencias culturales de pueblos como los
guahibos (sikuanis) se entendian como carencia porque no encajaban en el modelo, pues
eran nomadas, no sembraban y no tenian ropa o andaban totalmente desnudos. En esta
medida, la carga moral sobre ellos tenia como espejo la experiencia de los espafioles con
los gitanos y por eso, en las cronicas misionales, se les sefiala como errantes, salvajes,

primitivos y, muchas veces, como rateros y pillos.
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En general, las fuentes de expedicionarios, cronistas y misioneros muestran en sus
escritos a estos pueblos como sociedades aisladas, atrasadas y con minimos desarrollos
civilizatorios, lo cual justificaba la avanzada colonizadora, la esclavizacion y ocupacion
de sus territorios. Se trataba de hacer un retrato deformado y una imagen maldita de los
pueblos originarios a partir de exagerar, vilipendiar y caricaturizar desde la minorizacion,
la infantilizacién y el silenciamiento. Esta logica es evidente y continua en los escritos
que cumplen una labor oficial y administrativa, y se realiza con mayor inclemencia con
los pueblos que, aunque poseian elementos culturales similares, hacian resistencia por ser
aguerridos e «indomables», como en el caso de los caribes. Ese mismo raciocinio es
aplicado a aquellos pueblos que no abandonaban sus costumbres y no permitian ser
ingresados al estatuto de las instituciones de la Colonia y de la civilizacion; esa es la
situacidn de los guahibos, que hasta la mitad del siglo XX son sefialados de andariegos y
primitivos. Por consiguiente, uno de los intereses de esta presencia historica del pueblo
sikuani es poder mostrar como, a pesar de los acontecimientos de 528 afios sobre este
territorio, estos, 0 mas bien uno de sus momowi’’, guardo y transformé sus tradiciones
con poca influencia del mundo blanco o como ellos los llaman wowai (esto solo hasta el
siglo XX). Por eso, los cambios mas profundos que se pueden detallar de la tradicion son
los acaecidos en el momento de su sedentarizacion, en los afios 50 del siglo anterior. Otros
cambios que no es posible rastrear en las fuentes escritas que se abordaron son
perceptibles en las historias miticas, en los rituales, en los relatos cotidianos y en las
practicas de saber contemporaneos que, como portadores de signos de la tradicion,
amalgaman la memoria ancestral y brindan evidencias de su trasegar en el tiempo y sobre
estos territorios, y se convierten en formas de textualidad que posibilitan la cohesion de
su estilo de vida.

Por su parte, en la estructura del escrito se procurard presentar los testimonios en
funcion del afio en que los guahibos son mencionados en los textos; por eso, esta es una
historia en movimiento que muestra a estos grupos en los ojos de los otros (en los textos
escritos), en donde ellos son perceptibles desde sus desplazamientos y su trasegar que los

hacen invisibles y les asegura su pervivencia hasta el siglo XX. Dice Hermes Gaitan

30 Dentro de estas divisiones se reconocen y asumen como parte de su manera de diferenciarse a partir de
subgrupos 0 momowi (momo, ancestro; wi, contraccion de #iwi, gente). «La palabra /momowi/: (nieto + pl.
personalizador), que se sufija al nombre del emblema del grupo referido, es traducida por el concepto de
"raza" o aun "familia". Sin embargo, la relacidn entre el emblema y el grupo humano no se sitda en el nivel
del parentesco ni supone filiacion alguna. Entendemos el sistema de los momowi como una estructura
taxondmica, los emblemas son en general animales, pero también pueden ser vegetales o actitudes. La
relacion con el emblema se sita en el plano de 1a metafora» (Ortiz, 1976, p. 286).
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(2020) que «ellos no son ni ndmadas ni sedentarios», atendiendo a la forma como fueron
construidos discursivamente en la literatura académica, es decir xndmadas, seminémadas
y sedentarios» (Morey, 1970). Sin embargo, esta indefinicion —gque como categoria
discursiva aun los representa frente a la sociedad y sobre todo en el mundo académico—
los define desde un desconocimiento que los hizo imperceptibles hasta entrado el siglo
XX. En esta medida, se contextualizara la danza Tsamanimonae petaxiinamuto buscando
crear un campo discursivo que
permita una mayor comprensién de
las complejas relaciones que han
vivido estos pueblos y de los
tejidos que se condensan en el
corpus de esta tradicion. Al
recordar el contexto de trasmision
de los saberes ancestrales de la
danza, se busca entender no solo

ese saber especifico, sino, sobre

llustracion 2. Foto de Autana o Kaliwirinae. Fuente: tOdOa los cam pos 'y escenarios
https://elembrujodegaia.blogspot.com/2018/09/cerro- . . .
autan 25.html discursivos que despliegan, todos

ellos complejos, pues esta danza
que se hace para comunicarse con los dioses ancestrales solo aparece como una parte muy
pequefia de las narraciones miticas o mas bien como el Ultimo gesto, el udltimo
acontecimiento que hacen los dioses ancestrales antes de irse a lo celeste. Pocas son las
personas, tanto indigenas como wowai, que han participado en estas danzas de forma
constante, justamente porque no obedecen a una temporalidad especifica, sino porque son
intemporales, es decir, se hacen necesarias en funcién de una condensacidn de factores
que solo el chaman lee, interpreta y comprende. Entonces este serd el camino para

desandar este tiempo y caminar en espiral hacia lo celeste.

1.1. Ira, Tierra

Uno de los mitos fundantes de la tradicion oral de los sikuanis es el Kaliawirinae3l o arbol

de los alimentos, que forma parte de la geografia mitica de los pueblos indigenas de la

3 Kali (a) es tierra, préstamo lingiistico arawak producto del contacto y la colaboracién intertribal con los
indigenas piapocos pertenecientes a la macrofamilia arawak. «W ir de wilinai 3, nbr, ancestros de la era de
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Orinoquiay de algunos de la Amazonia y que toma caracter fisico en formaciones rocosas
que se asumen como montafias visibles en los llanos y son denominadas de forma general
Uai-anti o Auyantepui —una voz caribe— e indica el lugar mitologico de la orogénesis
amazonica. En su adaptacion al castellano, se toma del arawak la palabra giiyana, que
significa tierra de muchas aguas. De acuerdo con estudios geoldgicos, se considera que
fueron macizos de la época precambrica, durante la génesis de la formacion del mundo
en Geopandeia. Los estudios realizados en estos sitios han determinado que son las
formaciones expuestas mas antiguas del planeta; su origen data del Precambrico y, en el
caso de Suramérica, conforman una especie de cordillera compleja entre la frontera norte
del rio Amazonas, el Orinoco, la costa atlantica y el rio Negro. A lo largo del recorrido
de la geohistoria, en los origenes de la Tierra, la meseta se erosiond y se formaron los
diversos fepuyes, concepto que, para el pueblo pemdn y otros, significa «montafias de
roca donde viven los dioses del origen». Sobre este concepto de fepuy, se explica que fue
el arbol de su origen, creado por sus dioses. Por todo esto adquieren, para diversos
pueblos, un caracter magico y que hace que la palabra fepuy manifieste para los nativos
una presencia aureatica’® y una forma comun de nombrar diferentes lugares con estas
caracteristicas en la region. Asi lo evidencia Humboldt: «A algunas leguas de la
Encaramada se eleva en medio de la savana una pefia llamada Tepuimereme, Roca
Pintada, que ofrece figuras de animales y pinturas simbdlicas semejantes 4 las que hemos
visto bajando el Orinoco 4 poca distancia y debajo de la Encaramada, cerca de la ciudad
de Caycara» (Von Humboldt y Bonpland, 1826, p. 12).

Para las tradiciones arawakas, es la forma fisica que toman los dioses para dejar
inscritas su presencia, sus ensefianzas y sus historias sobre el territorio. Para el pueblo
sikuani, el Kaliawirinae sigue guiando sus formas éticas de relacion con el territorio y con
la vida y define maneras de comportamiento y de accion en la vida cotidiana y en la vida
espiritual. Los conucos, por ejemplo, se siembran (sembraban) en funcion de como
cayeron las semillas en el momento en que se tumbo el arbol de la abundancia o
Kaliawirinae. El mito del Kaliawirinae como acontecimiento historico y marcacion
territorial y espacial determina el nacimiento y divisién de los tiempos y espacios en los

sikuanis: a) el tiempo de los seres primordiales: la fuerza vital y fundamental de todos los

la creacion del mundo. Nae: morfema indicativo que retine y determina la nocion de arbol» (Queixalos,
1988).

32 En este apartado, se utiliza la palabra aura en el sentido que le da Walter Benjamin: «Se podria definir
como la aparicién unica de una realidad lejana por muy préoxima que ella pueda ser» (Benjamin, 1968,
p. 479).
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espirituales existentes en el cosmos con fuerza piasauwi*>, b) el tiempo de los dioses y ¢)
el tiempo de los hombres y el nacimiento de la humanidad. El abuelo José Antonio
contaba asi la historia de Kaliawirinae™. Esta es solo una parte del total de la historia. En
este texto se toma la parte del relato que cuenta coémo tumbaron el arbol y forma parte de
una grabacion de aproximadamente cinco horas en donde el amu o abuelo José Antonio

narra varias secuencias miticas sobre los dioses.
Resumen

La historia narra la caida del tepuy o arbol de Kaliwirinae contada por el abuelo José
Antonio Casulu. Esta historia se realiza en el tiempo de los dioses y sus creaciones. En
ella hay una indiferenciacion entre los animales y los humanos. En la historia se cuenta
que mico nocturno o Kutsi kutsi habia encontrado el arbol de las frutas, pero le
mezquinaba a los demas animales el alimento, hasta que fue descubierto por lapa. Esta
sigui6 a Kutsi kutsi y al encontrarlo comiendo, le reclamo y cogié un pedazo de pifia.
Después, la dio a conocer a los otros que decidieron tumbar el arbol de las frutas o
Kaliwirinae (anexo 4).

La caida de Kaliavirinae marca el surgimiento de los cultivos, de las tecnologias
ligadas a estos y el origen de las culturas, y con ellas se hacen visibles las diferencias
étnicas, sociales y culturales evidentes a partir del dominio de diferentes saberes, entre
ellos, el de la agricultura. Las diferencias son sefialadas entre las etnias y con otros
pueblos indigenas, a los cuales se les entrega un saber especifico que, a pesar de ser
cosmovisiones diferentes, mantienen formas de vivir y de pensar la vida con criterios
comunes. Por su parte, la historia anterior reconoce e incluye al hombre blanco en su
existencia diferente, pero como parte de una humanidad comun. Este reconocimiento
implica, desde el pensamiento indigena, en este caso de los sikuanis, la aceptacion de

otros epistémicamente diferentes dentro del marco de accion de la diversidad en el

¥ «En la existencia piasaiiwi estan presentes la fuerza y la energia vital. La raiz 1éxica de este concepto
sikuani, (a) sai indica lo que tiene vitalidad, fuerza, energia en el origen, como lo sefiala su prefijo pi-,
abreviacion del adjetivo pii: relacionado con el origen, y en pluralidad de existencia (el sufijo -wi sefiala
plural animado)» (Torres, 1994, p. 38).

34 De varias conversaciones con el abuelo José Antonio Casuli (2006, 2009 y 2010a), José del Carmen
Gaitan (resguardo Domo Planas, 2008) el penajorobini Clemente Gaitan (2012, 2016y 2019) y otros, como
la abuela Otilia Chipiaje (Domo Plana, 2011) o recientemente Leonel Estrada (2019 y 2020), surge un texto
sobre Kaliawirinae que pretende integrar explicaciones y aclaraciones (anexo). Se mantiene la linea general
de narracion del abuelo y después se agregan las aclaraciones. Otras personas de la comunidad han contado
la historia, pero se ha seleccionado a los médicos tradicionales o estudiosos ¢ investigadores de su propia
cultura. Es el caso especial de Leonel Estrada.
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mundo; por eso, la afirmacion del abuelo: «a todos les dieron, para los blancos también
les dieron», que hace posible el reconocimiento de ese otro con el cual también se
participa en el mundo de la vida. En otra conversacion con el amu, este sefialaba:

Entrevistador: Bueno, abuelo, ;y cual es el dios que nos pertenece en el
pensamiento propio original de ustedes?

Abuelo: Nietico, a los blancos les ensefia en su pensamiento Furnaminali, que es
el dios de la tecnologia, esas maquinas, esos [sefiala el computador], ese celular, estaban
alla, en el origen de todo, y Furna les ensefia a pensar para que saquen de alla, del origen,
por eso es que piensan asi (Casulu, 2010a).

En esta conversacion, hacia referencia a que la forma de pensar del hombre blanco
no atiende al cuidado de la tierra y privilegia la riqueza, lo que marca una diferencia
epistémica en la comprension y relacion con el mundo. En una conversacion en 2020, el
abuelo Clemente Gaitan (2020a) sefiala lo siguiente: «es que a los blancos no les ensefian
de nifios el cuidado de la naturaleza, no reciben rezo de pescado, no los presentan a los
espirituales y por eso se enferman, y por eso son asi». Por su parte, Leonel Estrada
(2020b) sefiala, desde la historia tradicional, que «Furnaminali les dio a todos los
indigenas su lengua, pero eran hiwi, eeeehhhh gente, pero el blanco recibié con el tsema,
con el tabaco y por eso hablan otras lenguas espafiol, inglés. Pero el blanco hace las cosas
de forma diferente a los otros pueblos». Luego, el relato sefiala, dentro de la division de
los tiempos en la cosmovision sikuani, este tiempo largo que estamos viviendo, este
eterno presente con un ordenamiento especifico, como creacion de los dioses ancestrales
que dejaron parte de un buen vivir comun para la humanidad. Por eso, después de la caida
del arbol, ellos ensefiaron a todos los pueblos la forma de ordenamiento y equilibrio.
Después de la caida de Kaliawirinae, los dioses ancestrales danzaban todos los dias
durante mucho tiempo, hasta que un dia, danzando, lograron subir al cielo. La siguiente
narracion empieza después de la reunidn de toda la humanidad para celebrar la caida del

arbol y el acceso a los alimentos:

Fue cuando se armaron los distintos grupos, familias que ahora somos los guahibo. Ahi
aparecicron las gentes del guacamayo, de la hormiga, de los jurajura (loros), los del oso
perezoso (amorua), los cuiva, los piapoco, los achagua. Otras gentes vinieron de la selva,
como los cubeo, los guayabero. Claro esta que Tsamani les entendia la lengua ¢ incluso
los tuvo reunidos un tiempo, pero luego los disperso. Tsamani, Livirnei, Baratuaba y
Kajuyali nuevamente cantaron y bailaron, pero esta vez descubrieron la maraca y los

toques del carrizo, del cacho venao y bebieron «dana», que es como el yopo. Esta vez el

71



baile ya no era por lo del arbol de los alimentos, ni por los peces; ahora era para salir de
esta tierra, para irse al firmamento. Ahi estan y los blancos los llaman estrellas, sicte
cabritas, los tres reyes magos, las tres Marias y la Santa Maria. Bailaron y cantaron mucho
tiempo aqui. Sorbian yopo, curaban la gente. Tsamani bail6é con una sefiorita todo este

tiempo [sic] (Yépez, 1993, p. 2121).

Con los bailes tradicionales, crearon y ensefiaron el buen vivir en este mundo, en sus
diferencias particulares para cada etnia en la selva, en los llanos y en la montafia; cuidarlas
y recordarlas era mantener el equilibrio con todo, pues ellas condensaban y recreaban,
desde la memoria corporal y la tradicion oral viva, las profundas y heterogéneas
sabidurias. Los bailes inscribian los comportamientos, las acciones y las formas de
cognicidén compleja que les permitian refrescar el pensamiento, solucionar problemas y
conflictos que sucedieran en la vida cotidiana entre las etnias, con la naturaleza y en la
humanidad, a partir de articular los conocimientos profundos en sus practicas de saber
espiralado. Los bailes hablaban de un saber local y contextualizado en funcion de su
historia y de los ecosistemas en los cuales compartian la vida y posibilitaban una reflexion
profunda y amplia sobre la biodiversidad y el cuidado de la vida. De los saberes
especificos entregados en los bailes se habla en el capitulo 3.

Por su parte, y después de haber dejado un ordenamiento de mundo, es decir, el
cosmos ordenado y sincronico, danzaron para volver a un tiempo eterno mas amplio, y
de este aprendizaje con lo eterno, dejaron un saber que permite vincular a los humanos, y
en especial al chaman, con los espirituales de lo celeste, es decir, salinei liweisi, la palabra
mayor. El relato sefiala la separacion temporoespacial entre los dioses y la humanidad, y
precisa como la danza Tsamanimonae petaxtinamuto les sirvio para ir gestando los
elementos rituales, «pero esta vez descubrieron la maraca y los toques del carrizo, del
cacho venao y bebieron “dana”™ (Yépez, 1993, p. 2121) como instrumentos para el
ascenso y la comunicacion con lo celeste.

Posteriormente de la ida de los dioses, los sikuanis se quedaron a vivir en este
mundo recreando sus ensefianzas en la cultura. Esa es la razon por la cual los indigenas
sikuanis estan en este tiempo habitando este territorio que se constituye y consolida como
parte fundante de su cosmovisidon y sopesa todos sus saberes y sus relaciones con todos
los seres humanos, animales, vegetales y minerales. Luego, el territorio y su soporte
mitico consolidan una forma de hacer y pensar que se evidencia en sus maneras de

relacionarse con todo lo vivo. La danza ritual como saber diacronico debe ser interpretada
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en el marco de la cosmovisidn, trasmite unos saberes construidos y apropiados en el
tiempoy en el espacio expresados en sus practicas ancestrales y concretados en la relacion
con sus dioses, reflejo de una cosmovision que se va transformando a medida que
perfeccionan y transforman su existencia sobre la faz de la tierra en la particularidad de
su territorio. Es un saber holistico que mira desde sus saberes y espacios concretos el
mundo. En su agenciamiento sincronico, la danza constituye un elemento en donde la
capacidad de abstraer el mundo fisico lleva al chamén a redimensionar sus saberes para

pensar y hacer sobre el mundo.

1.2. Nakuene kuamatsi, este mundo. Memoria de las tradiciones espirituales

sikuani

En una explicacion sobre los espafioles que llegaron a este territorio, el abuelo José
Antonio Casulil contaba que los blancos somos wowai (no humanos, semejantes al

espiritu de los animales) y que los blancos que llegaron en otras épocas son kalifina.

Kawiri

Distinguir tres tipos de kawiri para comodidad de la exposicion. En la realidad,
¢sos tres tipos se superponen parcialmente: estan los kawiris historicos, los kawiris
selvaticos y los kawiris clanicos.

El primer tipo tiene como trasfondo los caribes guayanenses en sus corridas
esclavistas Orinoco arriba, plausiblemente amalgamados con los fieros caberres (arawak)
del Guaviare, tnicos contendores serios de los caribes™ (Gumilla, Gonzalez).

Las historias sikuanis los pintan como antropdfagos y guerreros, y los ubican por
el Orinoco, ¢l bajo Vichada y ¢l bajo Guaviare. Estuvieron a punto de acabar con los
sikuanis; lo hubieran logrado de no recurrir estos a la magia, con la que quedaron
virtualmente extintos los kawiris.

Una zona selvatica en ¢l medio y bajo Vichada lleva el nombre de Kalifina. Los
kalifinas (kaliphuna, autodenominacion caribe) eran los antepasados de los Kawiri, y son
a veces asimilados a los espaifioles [sic]. La asociacion del blanco al canibalismo perdura:
algunas conservas llevan came humana.

Entre los kawiris historicos se distinguen los xo-momobi, descendientes del
tabaco, no antropéfagos y hospitalarios.

Los kawiris selvaticos son los actuales remanentes de los kawiris historicos. Son

fornidos, velludos, tienen el olfato muy desarrollado, odian ¢l sol y no salen de la selva
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mas que de noche. Al desprevenido que agarran, lo asfixian con su potente abrazo y se lo
llevan para comérselo. Solo existen en determinada regidn: el bajo curso del Vichada,
entre este rio y el Guaviare. La zona de Kalifina es peligrosa (Queixalos, 1989, pp. 71

y 72).

Este relato posee una complejidad histérica encriptada en los conceptos y, aunque define
multiples saberes, interesa detallar la experiencia del trasegar del grupo contenida en un
concepto como kawirri. Los conceptos propios se vuelven polivalentes y complejos, pues
reunen la pluralidad de la experiencia histérica y en la préctica significan acontecimientos
sobre los cuales los sujetos aprenden a proceder. En esta medida, la comprension
historica, en referencia a la historia conceptual, «clarifica la diversidad de niveles de los
significados en funcion de lo que enuncia y su contexto» (Koselleck, 1993, p. 123). Esta
historia comienza por comprender el de kawirri y su importancia historica en el proceso
de colonizacién y evangelizacion para dar cuenta del contexto de accidn y la experiencia
contenida por los sikuanis, en su lengua, que se traduce como experiencia cotidiana vy,
sobre todo, que da sentido a sus practicas de saber ritual. Desde la llegada de Colon a la
macrorregion de las Antillas, algunos indigenas mantuvieron una lucha férrea contra la
ocupacion castellana, mientras otros pueblos como los tainos (familia arawak), al ser
agricultores, conservaron estrategias de guerra minima y privilegiaron, para su defensa,
sistemas de alianzas interétnicas con otros pueblos que los proveian de proteccidn y les
posibilitaban intercambios de productos.

En la region existia un sistema de intercambio intertribal que se mantenia como
acuerdos y que respetaba y reconocia los roles y especialidades de cada pueblo; por eso,
las etnias con mayor extension poblacional, como los pariagoto, en el oriente de la costa
venezolana, y los caribes de las Guayanas, que se encontraban entre las islas y el
continente como comerciantes y en expansion cultural en la region entre los siglos IX y
X1V, asumieron la defensa de los otros frente a la arremetida de los espafioles, a su
llegada. Los arawakos, que a la llegada de los espafioles ya eran una sociedad compleja
politica, econdmica, social y culturalmente y cuya matriz de desarrollo se habia realizado
en el Amazonas central (actualmente en la zona de influencia de la ciudad de Manaos),
poseian una eficiente agricultura de selva tropical que habian adaptado a otros

ecosistemas, y desde el siglo XII se encontraban en un proceso de expansion cultural
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importante que tenia como centro la agricultura®, especialmente el cultivo de yuca o
mandioca y maiz, y necesitaban tierras para ampliar los circuitos de pesca y caza, ademas
de tierras apropiadas para sus cultivos. Por eso, como parte de la migracién clanil para
ocupar otras zonas, siguieron la ruta rio Negro-Casiquiare-Orinoco-Guyana, en
desplazamiento hacia las Antillas. De esta forma, una fratria descendiente de los maipures
del norte, perteneciente a la familia arawak denominada taino, que se llamaban a si
mismos kalinaku o kalipuna, migraron a las Antillas mayores y alli recrearon y
transformaron el nuevo territorio estableciendo y organizando poblados permanentes que
dieron pie a una pujante sociedad que centraba su actividad economica en la agricultura.

En las islas montafiosas de las grandes Antillas, las aldeas araucanas se habian
acercado a los modelos de sociedades complejas. Las islefias cultivaban intensivamente
los fértiles valles fluviales y las sabanas, despejando las parcelas con técnicas de «rozay
quema» y sembrando con coa mandioca, tabaco y algodon. Donde las condiciones lo
permitian, la tierra era acumulada en hileras formando monticulos que servian para
estabilizar el desagiie de las fuertes lluvias (Gargallo, 2002). La compleja sociedad que
vivia en este territorio habia perfeccionado técnicas de tradicion y de especializacion en
el trabajo, desarrollado construcciones publicas (como centros ceremoniales de cercados),
el juego de pelota, vias empedradas en laja, diferentes tipos de talla en madera, barro y
roca, y desarrollado la ceramica y la orfebreria, lo cual daba cuenta del desarrollo de
diferentes técnicas y herramientas vinculadas muchas veces con el cultivo de tubérculos
y de semillas, que giraban alrededor de sus dioses.

En el caso del cultigeno de la yuca, poseian progresos alrededor de la siembra de
diferentes especies, entre ellas, la yuca dulce y la amarga, cuyo cultivo involucra
diferentes épocas de siembra y de cosecha y una facilidad de adaptacion a diversos
microclimas y suelos, razon por la cual la manipulacion y procesamiento de este tubérculo
se convirtio en el producto base de la alimentacion y centro de la cultura. Al arribo de
Coldn y por encargo del mismo, fray Ramon Pané da cuenta de los desarrollos culturales
y de la cosmovision de los tainos: «Cada uno, al adorar los idolos que tienen casa,
llamados por ellos cemies, observan un particular modo o supersticion; creen que esta en

el cieloy es inmortal, y que nadie puede verlo, y que tiene madre, mas no tiene principio,

3 «Por otra parte, entre los 400 y 600 d. C., los arauquinoides introdujeron el cultivo del maiz en el Orinoco
medio, entre los 600 y 800 d. C., con la adopcion de la agricultura de riberas inundables, ambos se
impusieron definitivamente en ¢l sistema de subsistencia de este grupo. Finalmente, entre los 1000 y
1200 d. C., los cedefioides y arauquinoides aparentemente construyeron el sistema de campos drenados que
ha sido descrito para los llanos occidentales» (Zucchi; Zucchi y Denevan en Zucchi, 2017, p. 241).
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y a este llaman Yucahu Bagua Maorocoti, y a su madre llaman Atabey» (Pané, 1988, p.
3). En este pasaje, se evidencia la importancia de la yuca, ya que justamente se habla del
ser supremo o el espiritu supremo en el mundo de los tainos, emparentado con la yuca.

Un estudio contemporaneo sobre el tema explica:

El término ydcahu, yuca, es la misma voz que en espaiiol moderno pronunciamos,
cerrando la articulacién, yuca. Y hu es un sufijo nominalizador, frecuente tanto en taino
como e¢n otras lenguas arahuacas, que agregan al significado general un sentido de
solemnidad. Asi, igual que en arahuaco de hoy, yawa-hu significa espiritu de la selva
(forest spirit), yoca-hu o yuca-hu equivaldria a «espiritu de la yuca», o acufiado un
solemne neologismo, Yucador, el ser inmortal e invisible, donador de la yuca, a quien el

taino pedia su pan cotidiano, su cazabe de cada dia (Arrom, 1989, p. 19).

A diferencia de los arawakos, la actividad economica de los caribes, el comercio, les
posibilitaba el intercambio de mercancias con otros pueblos, y ademés mantenian un
estatuto de guerra continuo. Posterior a la ubicacion de los arawakos en las Antillas, se
desplazaron desde las Guayanas y las Antillas menores y atacaron a los pueblos tainos
para raptar a sus mujeres —es posible que fuera parte de alianzas exogamicas—, que a la
llegada de los conquistadores se transformaria en confrontaciones continuas debido a los
intereses contrapuestos de ambos grupos. Asi narra el predicador protestante César de

Rochefort, en 1665, el origen de los tainos y los ataques caribes:

Los que han hablado largo tiempo con los salvajes de la Dominica informan que los de
estaisla estiman que sus antepasados salieron de la tierra firme de entre los calibites, para
hacer la guerra a una nacidén de aruages que habitaba la isla, a la que destruyeron
totalmente, con excepcidn de sus mujeres que tomaron para si, habiendo por este lado

repoblado la isla (Gargallo, 2002, p.19).

A su llegada a este territorio, Colon y sus hombres hicieron alianzas y acuerdos
principalmente con los tainos, mientras que con los caribes mantuvieron disputas por el
dominio de los recursos y de los pobladores de estas zonas. Sin embargo, es importante
aclarar que, por la existencia de varios pueblos y clanes, no habia uniformidad en las
alianzas y menos en los acuerdos debido a que estos se realizaban con los caciques de
cada comunidad. Por otra parte, los espafioles, al no considerar en igualdad a los pueblos
originarios, seflalaron que sus intereses eran superiores y por esto continuamente

incumplieron lo acordado. Los espafioles midieron la condicion humana de los aborigenes
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en funcion de la forma de la experiencia humana europea, preferiblemente de la Europa
occidental cristiana, por lo cual el caracter humano de estos pueblos quedo en entredicho,
ya que no tienen la misma naturaleza ni las costumbres hispanicas, pues «no hablan, sino
balbucean», carecen de logos, de palabra, o no la tienen plenamente. Sus actos
comunicativos son desordenados, inconclusos, incongruentes y no dan pie a una certeza
comunicativa, por eso no son coherentes y ciertos. Esto sirvié como argumento y
escenario moral para justificar la diferencia, algunas veces como déficit y otras como
carencia y, por ende, la accion inclemente sobre el otro, la inestabilidad de la palabra
entregada como parte de los acuerdos y, sobre todo, la violencia, el sometimiento y la
esclavitud.

Un ejemplo de la diferencia como déficit es visible en las alianzas de los espafioles
con los tainos. En su testimonio, el humanista Hernan Pérez de Oliva, quien acompafio a
Cristébal Colon en su viaje a las Indias, cuenta que ala llegada a laisla de Santo Domingo,
el Adelantado hizo acuerdos con algunos caciques y se instalé con sus hombres en los
cacicazgos, en donde convivio y compartid con las comunidades. En esta experiencia, los
espafioles reconocieron a los indigenas un tanto parecidos, pues compartian modelos de
vida similares, como el sedentarismo y el desarrollo de actividades como la agricultura,
entre otras, aunque el hecho de tener experiencias similares no hace a los nativos iguales
a los espafioles. En el caso de la diferencia como carencia, el otro aparece como parte del
desorden, en desarmonia, irracional y barbaro.

Para detallar las complejas relaciones entre espafioles y nativos, se ha
seleccionado un parrafo del testimonio de Pérez de Oliva, quien escoge como tema el
reconocimiento, por parte del cacique Guarionexio, de la superioridad moral e intelectual
de Colon como representante del dominio espafiol, a partir de una habilidad estratégica
para la guerra que le da al Adelantado una superioridad espiritual para definir el destino
de los otros. Este cacique demuestra, en la escritura de Pérez de Oliva y a pesar de la
dificil situacion que se presenta, dominio en sus actos y cordialidad en sus formas, a
diferencia de sus congéneres, razén por la cual se sometieron al «generoso» espiritu

protector espafiol necesario para la sobrevivencia. El relato (Pérez, 1991, pp. 77-78) dice:

De ahi pasé el Adelantado a Santo Domingo, do después de algunos dias oyo que los
reyes comarcanos de la Concepceion, no pudiendo sufrir las injurias que de los nuestros
recibian, otra vez querian probar su fortuna en guerra, esperando que hallarian a los

nuestros menos fuertes, siendo ya debilitados con muerte v hambre, ¢ hicieron capitan
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principal de esa demanda a Guarionexio, para la cual pensaban ayuntar quince mil
hombres. A esta causa el Adelantado, cuan presto pudo, vino a la Concepcidn, y la noche
primera envid capitanes repartidos a los lugares y casas de los sefiores que se habian
movido, y fue €l a Guarionexio. Todos fueron aquella noche presos y traidos a la
Concepcidn catorce, do examinados, mataron dos que habian sido incitacion y principio
de este movimiento. Los otros soltaron porque no faltase en sus provincias quien mandase
labrar las tierras. Entonces Guarionexio dijo a los suyos palabras de esta manera: «Ahora
que experimentado habéis el grande poderio de los cristianos, con que ya me puedo
excusar si otra vez me demandais guerra y defension, quiero deciros que de aqui en
adelante miréis que es mejor obedecer a nuestra fortuna que resistir sin fuerzas, pues
buscando nuestra antigua prosperidad crece nuestra miseria. Lo cual ha sido en nosotros
bien empleado, pues quisimos enemistad con aquellos a quien debemos amor y servicio,
en quien hay tanta bondad que de la muerte, que nosotros buscamos por nuestras culpas,
ellos nos han librado por su misericordia, y nos ruegan siempre con paz, teniendo en sus
manos la fortuna de la guerra. Su consejo vale mas que nuestras armas, y en su
servidumbre seremos mejores que en nuestra libertad. Por tanto, si no queréis ver delante
vuestros ojos vertida la sangre de vuestros hijos y arder vuestras casas, si no queréis morir
en batallas o vivir en el desierto, si es vuestra voluntad hallar por algiin camino la salida
de tantas miserias, de aqui delante de los cristianos esperad ¢l bien y temed el mal,
haciendo en su servicio como yo os daré ejemplo». Después que Guarionexi hubo dicho,
algunos de los suyos que alli estaban lo llevaron en los hombros a su provincia y casa,

acompaiiandolos muchos otros que venidos eran a demandarlo con lagrimas y voces.

Para darle credibilidad al relato, el autor habla en tercera persona de sus congéneres, no
de ¢l, pues debe mantener la objetividad. Sefiala la rudeza y la injusticia de los subditos,
no del capitan; a este lo muestra altivo, sereno, intelectualmente sagaz y justo. En una
situacidén concreta, el capitan define el estado de supervivencia de una sociedad. A
continuacion, le da voz al cacique para darle dramatismo al relato, hacerlo creible y
mostrar a Coldén como un estratega ingenioso y superior, capaz de convencer y desarmar
de forma ingeniosa el poder del otro. Apelando al sentido de razén del cacique
Guarionexio y poniéndolo a hablar en primera persona, este acepta recibir su destino
como fruto de un designio divino que el Dios cristiano puso para ellos y agradece la
«bondad» de su esclavizador (Pérez de Oliva considera que la llegada de Colon a estas
tierras es obra del Dios catdlico). Esta voz en el relato es interesante, pues aunque hoy en
dia se sabe quiénes eran los receptores y posibles lectores del escrito, es decir, la

Administracion espafiola, se menciona la manera como este hecho fue posiblemente
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trasmitido entre los subditos de Guarionexi, ya que el texto utiliza la expresion «dijo a los
suyos palabras de esta manera» y cierra con «después de que Guarionexi hubo dicho»,
introduciendo en el relato una posible interaccion del cacique con los suyos por medio de
la voz, para dejar testimonio de la sumision y el sometimiento «racional» de un lider y la
necesidad de abandono de sus tradiciones, razén por la cual el cacique afirma lo siguiente:
«Quiero deciros que de aqui en adelante, miréis que es mejor obedecer a nuestra fortuna
que resistir sin fuerzas, pues buscando nuestra antigua prosperidad, crece nuestra
miseriay.

Es tangible que, en el proceso de conquista, la violencia de los espafioles con sus
aliados fue despiadada y que a los ojos de sus representantes buscaron presentar a los
nativos como miedosos, pero sobre todo, hacerles ver a sus congéneres que se habian
doblegado al poder espafiol. En este texto, como si se tratara de la rendicion de un cacique,
el autor pone a este a los pies de los conquistadores, a pesar de las humillaciones y ruptura
de los pactos por parte de los espafioles, justificando el dominio espafiol. Sin embargo,
en una parte del texto, se sefiala el real interés de los conquistadores para mantener las
alianzas con los arawakos, «porque no faltase en sus provincias quien mandase labrar las
tierras» y por eso pone en voz del capitan de los indigenas la obligacién moral de no
hacerles la guerra. En este camino, el texto muestra a los tainos —descendientes de los
arawakos—y a otros pueblos indigenas sumisos, cobardes y serviles a los conquistadores
y, por tal motivo, sujetos nacidos para obedecer, con una capacidad de estrategia minima
y con un grado de puerilidad tal que pueden ser reducidos y engafiados de forma infantil.
La realidad era otra: muchos caciques mantuvieron su dignidad hasta adelantado el
proceso colonizador, entendian la importancia de los acuerdos y las alianzas como parte
de un principio de reciprocidad que les permitia avanzar en el complejo proceso de
organizacion social y de manutencion de la sociedad y por eso, su capacidad de accidn se
dirigia al desarrollo de otras actividades diferentes a la guerra. Entonces, la
sedentarizacion y el desarrollo de la agricultura representaron una desventaja frente a los
ataques y al desarrollo de estrategias de guerra de los conquistadores, consolidadas en la
expulsion de los musulmanes arabes en el califato de Al-Andalus. «La alianza entre los
arawaks y los espafioles les sirvid a estos para el “reconocimiento del pais” o del territorio
continental y la obtencion de viveres a partir de los clanes arawak ubicados en el territorio

del Orinoco®® y su afluente, el rio Negro» (Zucchi, 2017). En la medida en que se

36 «El primer grupo que habité los llanos occidentales fue Carfio del Oso (Zucchi, 1967; 1968; 1972; 1973),
y que sus asentamientos mas antiguos datan del comienzo del primer milenio a. C. [...] Tanto los grupos
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consolidaron el comercio y la explotacion de los territorios de ultramar por parte de la
Corona espafiola, la zona Caribe y las nuevas tierras ampliaron la empresa mercantil, lo
cual propicié la llegada de navegantes y marineros de diferentes partes; por eso, en la
region del Caribe se encontraron por igual navegantes franceses, holandeses e ingleses
compitiendo por el comercio con los espaifioles.

Ya desde esta época, estos reinos se peleaban su derecho a estar en este espacio
para aprovecharse de los recursos, 1o cual se evidencia en la «Respuesta a los oficiales de
la Casa de la Contrataciony, del Archivo General de Indias, cuyo contenido incluye la
«Respuesta del Consejo de Indias a los oficiales de la Casa de la Contratacion de Sevilla
sobre los corsarios franceses, y remedio contra ellos; para que hablen con los mercaderes
de Indias, por si hubiera que hacer alguna Armada para seguridad contra los corsarios;
sobre el amonedar el oro que viene de Nueva Espafia; sobre las medidas contra algunas
personas que traen indios contra lo mandado por S.M.; sobre la venta de las perlas; que
se enviaran las ordenanzas que piden» (Consejo de Indias, [1526] 2020). Este archivo
muestra los conflictos y tensiones que se dan en esta zona a partir de la posibilidad de
consolidar colonias para la expansion de los reinados, asi como de establecer un comercio
de las mercancias de las Américas y de los territorios europeos hacia estas; el caso
concreto es la Compafia de las Indias Occidentales. También presenta una realidad
alrededor del exterminio de los pueblos indigenas sobre el litoral del mar de las Antillas
(actual mar Caribe) e informa cémo, en la primera mitad del siglo XVI, los indigenas
parias, guajiros y tainos fueron diezmados por tres razones: para someterlos a la
esclavitud para el rescate de perlas, por la falta de anticuerpos frente a las enfermedades
traidas por los europeos y por el desgobierno que provoco la falta de una administracion
permanente en los territorios colonizados. Este acontecimiento es narrado por Nicolas de

Federmann en 1529 de esta forma:

Pues, segun se dice, de los quinientos mil indios o habitantes que habia en las tierras de
esta isla, de diferentes naciones y lenguas, cuando los cristianos la descubrieron, que fue,
como se ha dicho arriba, hace cuarenta afios, no quedan con vida veinte mil. Gran parte
muri6 de una enfermedad que ellos llaman viroles; otros también en las guerras, y gran
parte debido al exagerado trabajo al que fueron sometidos por los cristianos en las minas

de oro, ¢l cual va contra su costumbre, porque son por naturaleza un pueblo delicado y

del Orinoco como los Osoides de los llanos eran sedentarios y tenian eficientes sistemas agricolas. La yuca
amarga fue el cultivo temprano basico a lo largo del Orinoco, mientras que ¢l maiz lo fue en los Llanos
Occidentales» (Zucchi, 2017, p. 99).
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poco trabajador, y asi, en tan poco tiempo, tan gran multitud y suma se redujo a un numero
tan pequefio. Ahora esta isla y todos los pueblos y ciudades que encierra estan gobernados
por una Real camara de justicia, que se llama Audiencia Real y reside en la ciudad de

Santo Domingo (Federmann, [1785] 1958, pp. 29-39).

Al regreso de Colén a Espafia, muchos subditos encargados de estos territorios
desobedecieron las normas impuestas por los reyes catdlicos y violentaron las
poblaciones conquistadas; por eso, en el caso de los arawakos de las islas, se cuenta que
«las epidemias y la conquista europea exterminaron a las sedentarias poblaciones
araucanas. En 1496 habia un milloén cien mil tainos en las Antillas; en 1523 quedaban
500. Cuando Francis Drake atacé a Hispafiola en 1585, no encontr6é ni uno solo vivo»
(Gargallo, 2002, p. 20). Sumado a esto, se encuentran los continuos ataques de los caribes
para esclavizar estas poblaciones. Como resultado de estas acciones, la costa que se
extiende desde Paria hasta La Guajira quedo casi despoblada y destruida, al igual que
otras poblaciones de la costa oriental de Venezuela y la costa norte de Colombia (Aguado,
1987, p. 447). Con el paso del tiempo, a esta situacion se sumaron las expediciones
militares en busca del mitico El Dorado, que se extendieron hasta el Orinoco y que debido
al contacto entre blancos e indigenas diezmaron la poblacion nativa por las ya sefialadas
epidemias, asi como al involucrar en las expediciones la captura de nativos, al exterminar
poblaciones por no sometimiento de estas a las huestes conquistadoras o a los

exploradores y por el comercio de indigenas esclavizados, que se intensifico en la region.

Cuando los cristianos y los indios se acercaron al primer pueblo, atacaron so6lo
los cristianos dejando a los indios en la retaguardia, por no tener confianza de que
¢stos fueran contra los Cuyones|,] sus enemigos|,] sin asaltarlos en forma
sangrienta, sin necesidad y en contra de mis 6rdenes v de la opiniéon de mis
enviados. Pero cuando éstos atacaron las primeras calles y casas, [los indios] se
hicieron fuertes en sus casas, haciendo dafio a los nuestros, que no pudieron
aproximarse sin recibirlo ni evitar hacerlo a los indios. Por consiguiente, el ultimo
remedio o recurso, hechas las amonestaciones o solicitudes de amistad, después
de hablarles sobre la causa de mi venida (todo lo cual rechazaron sin quererlo
escuchar ni dejar de disparar), fue incendiar ¢l pueblo o aldea para que salieran
de sus casas o se quemaran dentro. Asi capturaron cerca de seiscientas personas,
como antes he escrito, hombres, mujeres y nifios. Muchos murieron abrasados,
aunque hubieran podido salvarse, pues prefirieron dejarse quemar antes que caer

en manos de enemigos (Federmann, [1785] 1958, p. 86).
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Las zonas de las Antillas y de ultramar eran de mucho movimiento y en toda esta region

estaban asentados los caribes®’

2

que mas que un grupo indigena era una nacion
consolidada en tres tipos, los caribes de las islas y ultramar, los caribes de las costas y los
caribes del interior. Al inicio, los espafioles hicieron alianzas y contratos comerciales con
estos pueblos indigenas, ya que les proveian mano de obra esclavizada para los cultivos
de las Antillas y la explotacién minera, pero en la medida en que los espafioles se
asentaron en el territorio continental y fueron desplazados de la zona marina, buscaron
otro tipo de alianzas. Debido a los abusos cometidos por los conquistadores y a la
compleja situacion de alianzas comerciales que se vive en el Caribe, los conflictos entre
los espafioles y los indigenas iban en aumento. Asi lo relata Aguado (1987, pp. 385-386):
«En 1530 se produjo el alzamiento de los indios de paria o "Uriaparia" contra los
espafioles, especificamente contra Antonio Sedefio, gobernador de Trinidad, y sus
hombres». Esto llevd a que la Corona prohibiera la venta de armas a los indios en la
Nueva Andalucia, en carta de 1544, realizada en Valladolid y con la siguiente descripcion
de contenido: «Real Provision al gobernador y justicias de Nueva Andalucia, para que no
se vendan armas a los indios» (Indiferente, [1544] 2018). Esto evidenciaba la
preocupacién de la Administracion espafiola frente a la posesion de las armas por parte
de los nativos, ya que estos pueblos se estaban organizando y creando nuevas alianzas
para su defensa.

Sumado a esto, la excesiva esclavizacidén por parte de los espafioles de pueblos
indigenas de esta zona con los cuales los caribes tenian antiguas alianzas produjo una
separacion de caciques caribes y aliados y esto provocd que los clanes caribes, que
estaban ubicados en el delta del Orinoco, realizaran acuerdos con otros pueblos
comerciantes como los holandeses, los franceses, los daneses y los ingleses para el control
de la navegacion y el ingreso al territorio continental. Los enfrentamientos entre caribes
y espafioles, con el paso del tiempo, se intensificaron y en este sentido, las alianzas
sefialadas adquirieron relevancia en la region. Los holandeses que habian realizado
expediciones en el mar de las Antillas desde 1542, amparados en el tratado de Mare

liberum’® se ubicaron en la isla de Martinica, habitada por pueblos kalinagos, junto con

3 Los indigenas Caribe eran una nacion organizada a partir de cacicazgos que era reconocida, a la llegada
de los espafioles como una sociedad con una estructura politico-administrativa muy desarrollada. Eran
reconocidos por sus estrategias militares.

¥ «Mare liberum, sive de jure quod batavis competit ad indiana commercia dissertatio, defensa de los
derechos de uso del mar realizada por el jurista Hugo Grocio en 1609. Un aparte que puede sintetizar el
punto de vista de los holandeses es: “los mares del mundo no deben pertenecer a un solo reino; ninguna
nacion puede prohibir a otras que quieran vender, cambiar y relacionarse; nadie puede conceder lo que no
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los franceses, y mantenian un intercambio fluido con la poblacion autoctona de la region
ayudando a defender las rutas antiguas de navegacion indigena entre los territorios
antillanos y hasta la Guayana en la zona continental. Al buscar asegurar el dominio de la
Guyana y el delta del Orinoco, los holandeses, en 1580, hacen un fuerte denominado
Nueva Zelanda, se establecen en la rivera derecha del rio Pomerun, en la Guyana, y alli
siembran cultivos de cafia de azacar, por lo que intensifican el trafico de esclavos o
makos® con los kari fia, pertenecientes a la familia caribe. Sin embargo, en El Esquivo

se funda la primera colonia holandesa de corte calvinista en 1634 (Guayana).

A partir de la década de 1630 a 1640, el interés economico holand€s por ¢l Caribe y las
Guayanas implicaba ya no eventuales expediciones comerciales, sino la creacion de un
circuito comercial, establecido sobre unas bases politico-administrativas y
socioecondémicas. Dado su peculiar sistema politico, basado en una republica federal con
provincias auténomas gobernadas por los Estados Provinciales y un organismo que
unificaba solamente las actuaciones de las Provincias Unidas en politica exterior, las
provincias maritimas de Holanda y Zelanda y sus élites mercantiles fueron las que
tomaron el impulso de disefiar lo que seria la politica colonial de la Republica Holandesa,
basada especialmente en la creacion de compaiiias monopolisticas por acciones, como la

WestIndische Compagnie (Solana, 2008, p. 9).

El delta del Orinoco y sus riberas eran un espacio estratégico, pues en esa €poca era la
forma mas facil de ingreso al territorio continental y la puerta de entrada a la Nueva
Granaday ala region de la Guayana®, teniendo en cuenta que el caudal del rio, navegable
en todo su curso, permite el ingreso directo por el Atlantico. Las coaliciones entre los
indigenas caribes y los holandeses les posibilito el dominio sobre este territorio y les
asegurd un abastecimiento mutuo de materiales y de elementos que a ambos les permitio
posicionarse sobre sus intereses —en el caso de la nacién caribe, mantener un dominio
politico, militar y comercial en esta region, alimentar las alianzas intertribales y

salvaguardar las redes y caminos de intercambios definidos desde la antigiedad; por otra

le ha pertenecido sin cometer injusticia; los holandeses tiene derecho de navegar en las Indias y de
comerciar con sus habitantes basados en el derecho segun el cual todas las gentes pueden relacionarse y
negociar entre si (¢fi. Grocio)» (De Laet, 2019 [1625], p. 21).

3 Los mako, otras veces llamados uifofo, eran una forma de intercambio que mantenian pueblos némadas
con pueblos sedentarios a partir acuerdos se constituian como la servidumbre de estos por algunos afios y
esto les permitia mutuamente el intercambio de saberes. Esta practica fue asimilada por los europeos y los
caribes como una forma de esclavitud y por eso extendieron esta practica a otros espacios.

49 La Guayana es una gran isla con limites con el rio Orinoco, el océano atlantico, el rio Amazonas vy ¢l rio
Negro. Comprende la Guayana Francesa, Guyana Neerlandesa (actual Surinam), Guyana (ex Guyana
Britanica), la Guyana Esequiva (ex Guyana Espafiola) y Guyana Portuguesa.
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parte, a los holandeses les garantiz6 un posicionamiento mercantil y religioso—. En 1683,

el padre Gaspar Pock, en su «Relacion Mision del Orinoco en el Nuevo Reynoy, refiere

asi las alianzas de los caribes:

A estas tribus, acostumbradas de ordinario a luchar entre si, no las une ni ¢l peligro; se
matan y se¢ agotan mutuamente, y la mayor parte de ellos, aun ahora, se hartan de carne
humana. Y a cuantos la voracidad o los dardos envenenados cautivaron con emboscadas
o en la guerra, lo entregan a otros indios que llaman «Carives», que a su vez los venden,
no solo a los enemigos de nuestro rey catolico, sino a los herejes batavos, ¢ ingleses,
quienes los deportan a sus islas para cultivar los campos, a fin de producir caiia de aziicar
y cacao, aquel néctar ambrosiaco para los iberos (porque los «Carives» suben desde el
mar de la India contra la corriente del Orinoco, cada afio, en gran numero: vienen como
treinta naves llenas de indios armados y no solo para recibir de sus amigos tal clase de
cautivos, cuales son los indios salibas, sino principalmente para asesinar estas miserables
gentes y deportar a sus hijos). Pues bien, cada afio de los que he estado aqui, estos tales

Carives han arrebatado mas de 350 nifios, a una dura esclavitud (Fajardo, 2017, p. 103).

Lo sefialado en este texto permite entender los sistemas de interdependencia regional y

describe los conflictos, guerras y el sistema de alianzas intertribales en toda esta zona de

tradicidn prehispanica y consolidada entre los siglos XV y XVIIL
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Desde la década de 1700 hasta la de 1720 hubo guerras entre las confederaciones de
Manao, Cauauricena y Aranacoacena por ¢l control de areas importantes del rio Negro
medio relacionadas con el comercio de mercancias europeas desde v hacia las colonias
holandesas (Ribeiro de Sampaio 1825: 97,109, Ferreira 1885 :86). Como resultado, los
Manao y sus aliados Bare extendieron su dominio a los rios Daraa, Padauri y Branco, asi
como a otras zonas del rio Negro que solian estar bajo ¢l control de los Carajai, Curanao
y otros grupos. La confederacion de Manao, bajo el liderazgo del cacique Ajuricaba,
controlaba asi muchas rutas comerciales y sagradas y las utilizaba en su sistema comercial
desde el sitio de Cumaru hasta los Solimoes y las Guayanas. Entre fines de la década de
1720 vy principios de la de 1730, la confederacion de Manao estuvo en guerra con las
autoridades coloniales portuguesas. Después de 1728, cuando la confederacion de Manao
fue desmembrada por la "guerra justa" de los portugueses, la mayoria de los Manao
(Manao, Urumanao, Irrumanao) y otros grupos relacionados con los antepasados
Warekena y Bare (Maiapena, Caranai, Uipuari) fueron emigrando a los rios Alto Negro,

Atabapo y Orinoco por importantes rutas Kuwe (Vidal, 2000, p. 651).



De esta manera se evidencia la confrontacion que sostenia la confederacion de los caribes
con otras confederaciones y con otros pueblos de indios, como la confederacion de los
manoa, venidos del rio Negro. Las relaciones interétnicas multiples de los caribes con
otros pueblos indigenas como los adole, los otomacos, los mapoyos y guaipunawis
aseguraban rutas de intercambio comercial y cultural entre la mar, el rio Amazonas, el rio
Negro y por el rio Casiquiare hacia el Orinoco, y por este hasta el raudal de Guahibos
(raudal de Atures). Los raudales de Atures y Maipure definen de forma natural dos zonas
de colonizacién y evangelizacion diferentes y también zonas de intercambio comercial y
cultural intertribal que posibilitaron la consolidacién de un sistema de interdependencia
regional*!; la del delta del Orinoco hasta el curso medio del rio en los raudales, y la
segunda, pasando los raudales y atravesando la selva de Amanataven —por el lado
colombiano— para volver al rio hacia la desembocadura del rio Vichada*?. Los adoles de
los raudales de Atures estaban ubicados «retomando el Orinoco, a dos dias de la
desembocadura del Meta» (Tapia, 1966, p. 204), en los raudales de Atures y de alli hacia
abajo:
En este pueblo, cuando sube la Armadilla de los Caribes cada afio, se hace la provision
de pege para la vuelta. Aqui les tienen comprados a dichos Caribes cantidad de
muchachos y muchachas, a trueque de pescado, y de hachas, machetes, cuchillos y
abalorios, que dichos Caribes tracn de las Islas del Orinoco, a la entrada del mar, por el
comercio con ingleses, holandeses, y otras naciones, a quienes venden algunos de estos
macos (que asi los llaman) por esclavizados, v ellos se sirven de los mismos para su
labranza, sementeras, y sembrados, de las semillas que cogen en aquellos parajes, como

maiz, arroz o frijoles, caraotas, yucas, platanos de todos los géneros y demas legumbres

comestibles (Fajardo,2017, p. 416).

I Morales y Arvelo (1981, pp. 621-622) fueron los primeros en definir como «sistema de interdependencia»
a la red de relaciones intertribales que vinculaba a los grupos aborigenes de la region de la cuenca del
Orinoco, los llanos v zona interfluvial de las Guayanas. Posteriormente, Arvelo, Morales y Biord
documentan la interaccion intertribal en la mencionada region entre los siglos XVI y XIX, e indican que «la
convergencia de las relaciones interétnicas [...] implica la existencia de un nivel de integracion sociocultural
diferente del local o étnico». También sefialan que «las etnias componentes de ese sistema fueron creando
una compleja trama de relaciones interétnicas que llegd a integrarlas de manera horizontal y diferenciada».
Dicha integracién fue posible debido a que para las sociedades interactuantes no implicaba la «pérdida de
autonomia politica local ni de la diversidad cultural ni lingiiistica» (Vidal, 2000, p. 14).

4 «Parece evidente que el Orinoco medio constituy6 una especie de barrera, de naturaleza mas cultural que
fisica, entre ambas esferas. En este aspecto son ilustrativos los datos etnohistéricos sobre la lucha
permanente que grupos arawakos ¢ independientes (caberres, guaypuinaves, otomacos y achaguas)
sostenian con algunos caribes (especialmente galibis) debido a sus continuas incursiones. Estas ultimas
estaban dirigidas a obtener el control del Orinoco v por ende, del comercio de esclavizados y productos
especializados. Es probable que en esa lucha el control del comercio haya sido un factor tan importante
como el acceso a las tierras aluviales y a los recursos acudticos» (Zucchi, 2017, p. 212).
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Estas alianzas aseguraban el dominio militar de los caribes sobre este territorio que se
extendia hasta Maipure (curso medio del Orinoco), pero de alli hacia el sur en la region
del rio Negro, el rio Casiquiare que es el camino interfluvial hacia el rio Amazonas y la
margen oriental del rio Orinoco (y a lo largo del tiempo en funcion de sus migraciones en
los rios afluentes como el Meta y el Casanare) el dominio lo ejercia la confederacion
Manao en alianza intermitente con la confederacion Guaipunavi ubicada desde el raudal
de Guahibo (Atures), marcando sus dominios. La alianza de estas tuvo como unidad
fundamental el desarrollo de elementos culturales comunes expresados en la ritualidad y
en la espiritualidad. En esta medida, y a la llegada de los espafioles es evidente que existe
un sistema antiguo de confrontaciones entre confederaciones.

En el caso de la confederacion Manao, que congregaba grupos arawakos y no
arawakos, se habian consolidado en el 60 d. C. (Vidal, 1987), mantenian una continua
expansion de diferentes clanes de esta nacion hacia otros territorios y contaban entre sus
fratrias con pueblos piapoco y achaguas (ubicados entre el Meta y el Guaviare), con los
cuales hicieron alianza los guahibos para defenderse de los caribes. Asi es sefialado por
Vidal (1987, p. 13) «Morey (1975, pp. X-XII, 1-3, 251-302; Morey y Morey, 1975,
p. 533-564) ha sefialado que, antes y después del contacto europeo, los grupos tribales de
los Llanos colombianos y venezolanos participaban en un intrincado sistema de comercio,
que incluia alianzas y guerras intertribales, y el cual se extendia hacia las areas vecinasy.

El proceso de esclavizacion, fomentado por los caribes y sus aliados, fue avivado
por los enfrentamientos continuos entre estas dos confederaciones y se mantuvo durante
bastantes siglos, aun después de la llegada de los europeos, extendiéndose hacia la parte
superior del rio Orinoco a partir de alianzas de los caribes con otros pueblos; por esto los
indigenas otomacos ubicados en la zona de los raudales se internaban hacia la
desembocadura del rio Meta en el Orinoco (Tapia, 1966, p. 208; Rivero, 1956, p. 20) para
secuestrar a Achaguas, Piapoco y Séliba. Los piapocos y los achaguas forman parte de la
familia arawak y son descendientes de la fratria hohddene de los curripacos (Vidal, 1987,
p. 20) y uno de los clanes de piapoco es el caberre. La Confederacion Guaipunavi,
integrada por los guaipunavi, warekena, maipure, piapoco, caberre, parene, puinave y otros
grupos de los rios Orinoco superior, Guaviare y Guainia, fueron aliados politicos y socios
econdmicos de las autoridades coloniales espafiolas (Vidal, 2000, p. 652). El dominio de

estas islas por parte de los caberre, clan de los piapoco (arawak), es relatado asi:

Siguiendo ¢l curso del rio, pasada esta sierra, esta una isla formada en medio de €I, que le

divide por medio, y corre, segun el informe que hacen los naturales, por mas de tres leguas
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de longitud, y dos de latitud. Esta isla, aunque por la parte que le enviste el rio, es de
peiiascos y arrecifes, en lo demas de su distancia, se compone de tierras fertiles, en que
tienen sus labores de las semillas, y raices arriba dichas, algunas poblaciones, todas de la
nacion llamada Caberre, de que he conocido en las misiones de Casanare hasta cinco
indios, traidos alli, y vendidos por macos de la Nacion Saliba, Achagua y Adoles, que
viven mas bajas, y siempre andan a la caza de los indios de las otras, para hacer granjeria
de su venta. Esta Nacidn Caberre dicen que tiene guerras y oposicion con todas las demas,

que viven de una, y otra banda del Orinoco (Fajardo, 2017 p. 417).

Por eso el interés de exploracidén y colonizacion del Orinoco y sus zonas aledafias por
parte de los espafioles se realizaba desde las Antillas, entrando por el delta del Orinocoy
subiendo hacia la cabecera de este y de sus afluentes. En esta medida, para los intereses
espafioles, el rio Orinoco estaba dividido en dos zonas: el bajo rio Orinoco, de dominio
de la confederacién Caribe y sus aliados, y el Orinoco superior, comandado por la
confederacién manao (mayormente de tradicion arawak) y con una zona fronteriza
determinada por los raudales de Atures hacia el sur, de dominio de la confederacion
Guaipunavi. Durante el siglo XVI, aparte de ser una zona de exploracion y de busqueda
de El Dorado, los espafioles mantuvieron alianzas intermitentes con los caribes, que se
rompieron definitivamente en 1661, fecha en la cual se dio el primer levantamiento caribe
en el bajo Orinoco. En este territorio del bajo Orinoco y sus afluentes, la confederacion
Caribe mantuvo el dominio de la region y esto imposibilito, hasta el siglo XVII, el proceso
de establecimiento de reducciones* para el avance colonial.

Por el otro lado, por la parte superior del rio Orinoco, la dificultad de acceso a esta
zona atravesando la cordillera para entrar al Meta o Casanare imposibilitaron el ingreso
continuo hacia el curso sur oeste del Orinoco y los Llanos Orientales y esto dificulté el
control del mismo por parte de los administradores en manos del virrey que tenia el centro
administrativo de la Nueva Granada, en Santa Fe de Bogota. Muchos espafioles realizaron
esta travesia en busca del mitico Dorado a partir de la segunda mitad del siglo XVI, entre
ellos el Aleman Nicolas de Federmann, que fue el primero en llegar al Orinoco en 1530

y en esa misma expedicion, estando entre los caquetios (arawak) pasa por el territorio

B «La reduccion llevaba consigo la redistribucion territorial de los indigenas dispersos hacia una

concentracion mayor, pues ¢sta seria la unica forma de asegurar una mano de obra permanente y llevar a

efecto los objetivos previstos. Los objetivos de la reduccion eran:

» Laimplantacién en la selva del sistema de la Conquista.

+ Asegurar una renta constante.

+  Transformar el modo de produccion indigena y hacer prevalecer el de la Conquista» (Alvarez, 1998,
p. 140).
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guahivo-cuiva y después estando en la poblacidén de Hacarigua, en la busqueda del Mar
del Sur, comparte con ellos y los caquetios por mas de un mes: «Sali de este pueblo lo
mismo que de Variquecemeto, con dificultad y trabajos, debido a los enfermos, con el
objeto de alcanzar el otro mar, que, segun los Cuybas, no estaba lejos; aunque para
desembarazarse de nosotros nos indicaron que la distancia era menor de lo que era en
realidad» (Federmann, 1958 [1785], p. 80).

La segunda exploracion a este territorio es realizada en 1531 por Diego de Ordaz,
que utilizé una ruta de navegacién viniendo de las Antillas y se adentrd en el Orinoco
hasta la desembocadura del rio Meta. Después, en 1557, un marino aleman de nombre
Spira llega hasta los llanos del Orinoco siguiendo la misma ruta que Ordaz y después les
sigue Antonio Berrio en 1584, Felipe de Utrea, Hernan Pérez de Quesada y su hermano
el mariscal Gonzalo Pérez de Quesada. Las primeras ciudades que se fundan sobre el
Orinoco son en funcion de la busqueda de El Dorado, que las consideraciones de la época
ya lo ubicaban en la Guayana, por eso, desde los inicios de la conquista espafiola en el
siglo XVI hasta mediados del siglo XVIII, el modelo de exploracion, conquista y
colonizacion centrado en las tierras costeras e insulares de las llamadas Indias
Occidentales, implementado por la Corona espafiola, y los continuos ataques de caribes
y holandeses marcé un casi total abandono de las zonas interiores del actual territorio

venezolano y colombiano, particularmente del extenso territorio del Orinoco.

Los primeros misioneros que entraron a la conversion de los indios 4 esta provincia de
Guayana, fueron los RR. PP. jesuitas Ignado Llauri y Julian de Vergara, por los afios de
mil, quinientos, setenta, y seis; y se conservaron tres afios en la instruccion, y doctrina de
aquellos indios, hasta ¢l afio de quinientos, y setenta, y nueve, en que, invadieron aquella
provincia por el capitan Janson, de nacién Olandés, quedo en tan estrefiia necesidad, que

los mas de los vecinos se retiraron a los llanos de Cumana (Caulin, 1779, p. 9).

Debido a la amplitud del territorio para la administracion y ocupacion territorial por parte
de la Corona, la evangelizacidén jugd un papel fundamental en el proceso colonizador,
pues se convirtio en una estrategia del dominio colonial, sobre todo en zonas de dificil
incorporacién para la consolidacion territorial de la Corona. En esta via, las misiones
posibilitaron la apertura de fronteras, la planeacién de la explotacion econdomica a partir
del inventario de las plantas y especies animales utiles, y dieron pie a la estructuracion
geopolitica, el manejo de territorios «salvajes» y el dominio e incorporacion de sus
habitantes a la logica colonial en términos economicos, politicos y sociales. En la vasta

region del rio Orinoco, la evangelizacion de los indigenas se inicio formalmente en 1604,
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afio en el que se establecio la provincia jesuita que tendria por encargo las misiones y
reducciones de las tierras bajas de la vertiente del rio Orinoco (Colombia y Venezuela).
En 1628, la Compaiiia de Jesis se empefié en realizar las primeras expediciones
evangelizadoras al Orinoco; sin embargo, la expansion y el establecimiento de misiones
se detuvo entre 1630 y 1660 por conflictos de la Corona espafiola con el nuevo arzobispo
dela Nueva Granada, Julian de Cortazar. Eso no implico que en este territorio no avanzara
el proceso de adoctrinamiento misional por parte de jesuitas, dominicos, capuchinos,
franciscanos, agustinos y observantes.

En 1662 se celebrd el convenio entre el designado presidente de la Audiencia de
Santa Fe, Nuevo Reino de Granada, y las congregaciones misionales, y se les asignaron
territorios doctrineros especificos en las zonas bajas del Orinoco y otras regiones de
influencia del rio. A la Compaiiia de Jesus se le adjudico control misional en la parte
superior del rio Orinoco y sus afluentes, el rio Casanare y Meta, y en los territorios de los
llanos orientales hasta los limites con la cordillera oriental (Andes colombianos) vy,
siguiendo esta logica, también los afluentes de este rio en territorio venezolano, llanos
occidentales y en la region de Barinas, al norte llegando al limite de la cordillera de
Caracas. En esta medida, en 1665 se fund6 la reduccion jesuita de San Joaquin de Atanari,
desde donde los misioneros reiniciaron un nuevo ciclo exploratorio de avanzadas
militares espafiolas en el alto Orinoco y se expandieron hasta los raudales de Maipure. La
primera mision jesuita se establecid en 1680; asi lo informo el padre Cristobal Riedl, de
la Compafiia de Jesus de la provincia Alemana del Sur, al padre Pedro Wagner, sacerdote

de dicha compaiiia en una carta dirigida a este y escrita en 1681:

En septiembre sali con mi compafiero, el P. Gaspar Pock, a fundar una nueva mision en
el curso superior del Orinoco, en medio de un pueblo desconocido y hasta ahora salvaje.
Los indios orinocos no solo no habian sido vencidos, sino ni siquiera visitados por los
espafioles, hasta que en enero del afio pasado de 1680 el P. Ignacio Fiol, mallorquin,
fundara una misién en una isla del mencionado rio [...]. El superior de la mision sera P.
Fiol, auxiliado por nosotros dos alemanes y ¢l espafiol P. Agustin de Campo, llegado hace

tres afios a esta parte (Fajardo, 2017, p. 86).

Se debe sefialar que estos territorios estaban habitados por un sinfin de pueblos, lo que
sorprendié a los misioneros, muchos de ellos disputados como mano de obra por los

caribes, los espaifioles, los holandeses y los portugueses, principalmente:
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A unay otra orilla de este rio, existen tierras extensisimas absolutamente desconocidas,
que son asiento de muchas tribus. He creido oportuno sefialar los nombres de una pequefia
cantidad de ellas: 1 Los Pariagotas, 2. Los Guaraunas, 3. Los Guayanas, 4. Los
Guaiquiries, 5. Los Karives, 6. Los Lavas, 7. Los Cacatias, 8. Los Sipoporas [¢], 9. Los
Ottomacas, 10. Los Yaruras, 11. Los Guaivas, 12. Los Sélibas, 13. Los Kiruvas, 14. Los
Adulas” 'y asi, muchisimas otras tribus ni siquiera suficientemente conocidas por esos
habitantes (Fajardo, 2017, p. 98).
Los procesos de establecimiento de misiones
se propiciaban a partir de agrupar a
indigenas sedentarios establecidos en zonas
de cultivos; en esos lugares aprovechaban
los misioneros para reunir a varios pueblos
indigenas, construir una iglesia e instaurar
caserios, como lo muestra la ilustracién. De
estas aldeas misionales, en el siglo XVII los
llustracién 3. Plano delpueblo de Nuestra Sefiorade  jesuitas  lograron  fundar  siete, con
Altagraciay del reparto de tierras a los indios, con
vista de Cumanay de lafortaleza de Araya (1704) predominio de indigenas saliba, que se
(Colecciones, 2018).
hallaban en la margen izquierda del rio

Orinoco. Asi lo refiere el padre Gumilla, refiriéndose a Ignacio Toebast:

El 21 de marzo de 1683, el Padre Teobast se embarca alegremente en Santa Fe hacia el
pais en donde lo esperaban sus comparieros y los Sélivas. Sigui6 primero el curso Meta
durante 300 horas, luego remontd el Orinoco y el Guabiare durante 6 dias y llegé al rio
Bichada. jPor fin se encontraba en la tierra de su misién! Los Salivas, en efecto, se
hallaban reunidos entonces en la confluencia del Orinoco y el Guabiare, que desemboca
en ese gran rio. Se dedicaban a la agricultura; por eso estaban mejor preparados para
recibir el evangelio; entre la siembra y la cosecha, sin preocuparse por su subsistencia
(Gumilla, en Fajardo, 2017 p. 174).

Sin embargo, esas aldeas fueron destruidas por los caribes en 1684, tres afios después de
su fundacion, como parte del primer levantamiento general del pueblo caribe, que buscaba
retomar el control total de la region y estaba en contra de las avanzadas militares
espafiolas que buscaban desterrarlos del Orinoco. Este levantamiento durd diez afios, en
los cuales las misiones buscaron otras vias para atender la empresa misional. Por otra
parte, desde el curso medio del rio y hacia la desembocadura del Meta, las misiones

jesuitas eran atacadas por los guahibo, los chiricoas y otros pueblos némadas que
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asestaban continuamente duros golpes a los caserios evangelizadores. En esta época
comenzaron a evidenciarse los desordenes en las colonias espafiolas, situacion
aprovechada por los caribes para agudizar el conflicto con los espafioles: reiniciaron con
mayor virulencia una serie de asaltos a las poblaciones y misiones espafiolas y originaron
el primer levantamiento de estos con la abierta participacion de los holandeses, quienes
les suministraban las armas a cambio de indigenas macos esclavizados, que utilizaron en
las haciendas de azucar de las Antillas, especialmente las islas de Sint Maarten, Curazao,
Aruba, Bonaire y San Eustaquio y en el continente, en la region de las Guayanas,
principalmente en la Guyana Neerlandesa (Surinam).

Los holandeses habian mantenido las alianzas con los caribes, fortalecidas a partir
de la venta de mercancias por menos dinero y el otorgamiento de elementos pagados a
cuotas con dinero o a mano cambiada, en lo que se conoce en estas regiones como el
endeude e implicaba el intercambio continuo de esclavizados indigenas por productos
europeos. Esto ocasiond el debilitamiento comercial de sus rivales, principalmente

ingleses y franceses. Los intercambios con los caribes son testimoniados asi:

Las mies, sefior, es grande, bien dispuesto ¢l terreno de muchas Naciones gentiles, para
recibir ¢l Santo Evangelio, y los Operarios (aunque pocos) hicieron muchos fruto, si el
Enemigo de las Almas no se valiera de la codicia de los Olandeses, y del genio carnicero,
¢ inhumano de los Indios Caribes, para destruir en un dia los afanes Apostolicos de todo
un afio, subiendo unos, y otros desde la Mar a robar, y quemar los Pueblos de las Misiones,
v a llevar quantos Cautivos pueden para vender en Esquivo, Berbijs, y Surinam, colonias
de aquella Republica, fundadas (no en el Orinoco) sino al leste de sus bocas, en buena
distancia. Fuera del interés de los esclavizados, mueve a los Olandeses para su estrecha
sociedad con los Indios Caribes, el interés grande de Aceyfe de Maria, (balsamo
admirable) y el Achote, que sacan del Orinoco, a cuyo fin se entrometen algunos
Olandeses en las Armadas de los Indios Caribes, pintando al uso de aquellos Barbaros,
con lo qual, 6 los animan, ¢ les afiaden ossadia para los destrozos lamentables que
executan. Afiadele a lo dicho que muchos Indios Caribes reciben del Olandes gran copia
de armas, municiones, abalorios, y otras bagatelas, con la obligacion de pagar dentro de
cierto plazo, los Olandeses acreedores fomentan, y atin obligan a los Indios Caribes, para
que executen sus inhumanas, y sangrientas irrupciones contra los indefensos Indios del

Orinoco (Gumilla, 1733, pp. 2-3).

La llamada Gran Rebelion Caribe de la region Aro-Caura-Cuchivero, comandada por el

jefe caribe Yaguaria, ocurridaen 1730, con el apoyo de holandeses y franceses, represento
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el ultimo esfuerzo de dicha etnia para conservar la hegemonia politica que habia podido
consolidar en el Orinoco entre los siglos IX y XIV. Por esta razon, los caribes arremeten
contra el proceso de consolidacion de pueblos espafioles, que en algunos lugares ya tenian
nombrados obispos con funciones politico-administrativas, y propinan fuertes golpes a la
ocupacion, administracion y expansion del territorio por parte de los misioneros. Un
ejemplo de esto es la muerte del obispo Labrid, detallada por Caulin (1779, p. 320),

citando a Gumilla:

En ese recorrido encontré en el rio Tique (afluente del Orinoco) al cacique caribe Capitan
Yacabai con ciento y quarenta de su Nacion, todos fugitivos del Rio Aquirre, y complices
de la inhumana sacrilega muerte que en €l dieron al Sefior Obispo Don Nicolas Gervasio

de Labrid del que hablar¢ en su respectivo momento.

En la misma via, el cacique Taricuara, hijo de Yaguaria, ataco las misiones jesuitas y
quemé varios de los pueblos fundados; esto se mantuvo durante 16 afios, mientras los
alcaldes y gobernadores con carécter interino rigieron desde la isla Trinidad y dejaron un
vacio de poder sobre el territorio continental. Este acontecimiento fue relatado por el

padre Caulin (Gumilla, 1994, p. 329):

El afio de mil setecientos treinta y tres, tiempo en que la Nacion Carive estaba en el mayor
auge de su altivez y soberbia, se empefid en desterrar, 6 dar inhumana muerte a los
Apostolicos Misioneros de las Riveras de Orinoco, como lo intentd y puso por obra el
Capitan Taricura (y lo mismo su sucesor Mayuracari) invadiendo a las Misiones que los
RR. PP. Jesuitas iban comentando con muy buenos incrementos; y destruyendo el Pueblo
de nuestra Sefiora de los Angeles, intentaron hacer lo mismo con el de San Joseph de
Ocomacos; y ultimamente lo consiguieron en ¢l de San Miguel de Vichada, matando a

muchos de sus recién convertidos y llevandose otros cautivos.

La falta de consolidacion civil y militar en el territorio evidencid el fracaso de la empresa
colonial en el mismo, pues a pesar de la permanencia en el continente durante 200 afios,
fueron pocas las poblaciones consolidadas, tanto que en 1730 existian en este extenso
territorio solo 10 misiones establecidas con 24 poblaciones a cargo, todas habitadas por
pueblos indigenas y cimarrones negros reducidos a la encomienda. Esto permiti6 detallar
la lenta colonizacion de este territorio y la inoperancia de la Administracion espafiola.
Algunos mapas de la época daban cuenta de toda esta situacion. En el siguiente mapa,
realizado después de 1736, se ubicaron varios pueblos indigenas a lo largo del rio Orinoco

y sus afluentes; muestra los sitios de ubicacion de las misiones y, a partir de las
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explicaciones y convenciones, sefiala
los ataques a los fundos espafioles por
parte de los caribes. En las notas
explicativas, con sefiales sobre el
mapa, dieron cuenta de la muerte de
obispos por parte de estos indigenas
(tema que se retoma en el siguiente
capitulo como parte de la guerra
magica). También se indicaba el limite
territorial que implicaron los raudales
de Atures y Maipure.

Con relacion a la ubicacion
geografica actual, el mapa estad
invertido, pues el rio Meta no entra en
el Orinoco por el norte, sino por el sur.
Al ser ubicado asi, se definen los
limites territoriales entre la nacién
caribe y la nacion de Manaos y

llustracion 4. Mapa del Orinoco con planta y dos perfiles
del castillo de San Francisco de Asis, en la Guayana, 1736 Guipunavi, ademés de nombrar otros

(Archivo General de Indias, Sevilla, 2018).

pueblos indigenas sobre el territorio.
En el mismo mapa se presentaba el disefio arquitectonico de un castillo y su fuerte para
contener el ataque de los caribes y la avanzada sobre el territorio de los holandeses. A la
lentitud de la empresa colonial se le suman los combates para «limpiar» de caribes el
Orinoco y las disputas entre los misioneros por extender su area de adoctrinamiento y
economia misional. La Corona espafiola se encontrd con dificultades en Europa por un
proceso de reacomodo politico, econdmico, administrativo y eclesiastico. Con la muerte
de Carlos Il, el Gltimo de los Austria espafioles heredé el trono al duque Felipe de Anjou,
nieto de Luis X1V, rey de Francia, quien, apoyado por Francia, consiguid erigirse como
rey de Espafia con el nombre de Felipe V e instal6 en el trono espafiol una rama de la casa

Borboén.
El ascenso de la casa Borbon al poder tuvo como consecuencia reformas politicas,
econdmicas, administrativas y eclesidsticas que buscaban que la Corona espafiola
implementara estrategias de expansién y control territorial en sus colonias de ultramar,

enmarcadas en un reformismo de frontera a nivel continental, que buscaba delimitar las
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fronteras con los lusos. Para esto, la Corona debia recabar informacién in situ que le
permitiera tener datos fiables y es asi como en los nuevos acuerdos con los misioneros se
les encarga hacer mapas cartograficos para el reconocimiento geografico, combinar el
adoctrinamiento religioso con la recoleccién de muestras botanicas, zoologicas y
minerales, identificar plantas de cacao y de canela que permitieran ampliar la capacidad
de comerciar de sus colonias y definir el nimero de poblaciones establecidas a la fecha,
asi como las pendientes de ser sedentarizadas, para determinar la mano de obra
productiva. Buena parte de las cronicas que se conocen de esta €poca, realizadas por los
misioneros, tienen estos objetivos.

La delimitacion del territorio se hizo indispensable al reinstalarse la Corona en
estos territorios con la tarea de implementar las reformas borbonicas, razon por la cual se
establecio la revision del Tratado de Limites. En 1750, Espafia y Portugal instauraron la
Comision de Limites, dirigida por el comisario José Solano, cuya tarea principal fue
demarcar las fronteras con los portugueses en las cuencas del rio Orinoco y el Amazonas
y definir los limites entre las colonias; en segunda instancia, busco establecer una
economia que permitiera reducir o eliminar a los «grupos antisociales y delincuentes»
que no prestaban un servicio a la Administracion espafiola, motivo por cual y para mayor
intervencion en el territorio se revisaron los contratos doctrineros y se establecieron
nuevos limites de accidn misional.

El Tratado de Limites obligb a la fundaciéon de nuevas ciudades y al
reordenamiento de las autoridades, pues en muchos lugares coexistian la administracion
espafiola, la portuguesa y las robustecidas jurisdicciones religiosas. Este tratado, ademas,
buscaba el desarrollo de unas estrategias de reconocimiento territorial por parte de las
autoridades espafiolas, que implicaba la ocupacion del territorio y la delimitacion politico-
administrativa. La reduccion de indios en esta regién comenzo a darse a partir de acuerdos
logrados entre los misioneros jesuitas, capuchinos, franciscanos y observantes que,
teniendo en cuenta la experiencia acumulada, desarrollaron una estrategia comun para
avanzar en el proceso evangelizador. Esta estrategia consistio en enviar un ala militar que
se encargaba de agrupar las poblaciones en lugares adentro de la sabana, alejadas de las
orillas de los rios. No obstante, la tactica de establecerse en la sabana fue
contraproducente para muchas reducciones, pues la eleccion de los lugares por parte de
los misioneros se realizé en sitios en donde el clima no favorecié la permanencia; sumado
a esto, las tierras escogidas eran poco productivas y la extension de la sabana posibilitd

una mayor facilidad para que los cautivos escaparan.
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Los jesuitas lograron consolidar una economia de misiones y por eso, en la medida
en que avanzaba el proceso colonizador y la estabilizacion de las reducciones, se
establecieron en ellas pequefios caserios, poco a poco, y en estos, los misioneros
instituyeron una economia que tuvo como actividades principales la explotacion de
recursos naturales, el desarrollo de actividades ganaderas y agricolas con cultivos de
tabaco, cafia de azucar, algodén y cacao y, sobre todo, «la conquista del reino de Dios».
Después de la expulsion de la Compaiiia de Jesus de Espafia y de sus dominios, ordenada
por Carlos III el 27 de febrero de 1767, se inici6 un proceso de secularizacion de la
Administracion colonial que centralizo el poder y puso a orden de la Corona los procesos
misionales, especialmente en la Orinoquia. A los franciscanos, dominicos y capuchinos
se les otorgd el manejo de las reducciones jesuitas y de su territorio, y a partir de
establecerse y actuar conjuntamente en estos territorios lograron que hacia 1770 varios
grupos caribes fueran desarticulados de la Guayana, lo que acabd con la resistencia caribe.
A partir de este momento, la nacion caribe comenzo6 a ser debilitada, reducida o aniquilada
con la aplicaciéon de una politica plena de «a sangre y fuego» que obligd a los pueblos
indigenas a instalarse en misiones o a ser exterminados.

Por otra parte, la intervencion del comisario Juan Solano, de la Comision de
Limites, logré zanjar varios conflictos con pueblos indigenas y permitio acuerdos con sus
capitanes, lo que posibilito el apaciguamiento de las hostilidades hacia los espafioles, ya
que aceptaron la proteccidn del rey y su reunion en pueblos misionales. Estas «alianzas
reductoras» permitieron la construccion de fuertes para el control de las vias maritimas y
terrestres y la ubicacion estratégica de puntos de control militar que permitieron la
consolidacion de poblados de encomenderos en la region. Aprovechando las alianzas, los
capuchinos crearon varias reducciones que no pudieron mantener, ya que mientras la
economia misional pretendia la reduccidn de los indigenas a haciendas, al gobierno civil
le interesaba agrupar a los indigenas en fundaciones de su dominio que permitieran
ampliar la mano de obra para mantener las colonias y consolidar los pueblos de blancos.

Esto avivo las disputas por el poder local en las regiones, puesto que la fuerza de
trabajo de los indigenas que habia alimentado la economia misional y la economia
mercantil de intercambio de bienes por esclavizados ahora quedaba en disputa de
misiones, encomenderos, corregidores y gobernantes, quienes, desde este momento, 1os
podian esclavizar para sus fines. Con el terreno recorrido y aprendido se precipitd la
rearticulacion de muchas comunidades indigenas que en esta situacidn escapaban de las

misiones y pueblos y se organizaban para reinstalarse en sus territorios o adaptarse en
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otros asumiendo nuevos modelos societales, estableciéndose en pueblos con sus
autoridades civiles y militares que les permitia la insercion en la economia colonial.
Aunque el reordenamiento de la Corona espafiola generé mayor coherencia politica y
permitié ampliar la recaudacion fiscal, también tuvo como consecuencia un proceso
complejo de reacomodo de los intereses criollos en la region que sabian de la lejana e
incipiente operatividad de la administracién espafiola. Para esta é€poca, el centro
poblacional mas importante de la region del Orinoco era la provincia de la Guyana,
distante a 15 dias del centro administrativo de la isla Trinidad y a dos meses por tierra de
la Nueva Granada en territorio continental.

Esto provocd un vacio de poder en la region, que desahucio las empresas
misionales; esta disputa por el poder, sumado a la amplitud del territorio para administrar
y el surgimiento de varios levantamientos a finales del siglo XVIII, causo que los llanos
volvieran a ser territorios de hombres libres, espacio desocupado o tierra de nadie, pero
ahora, con el avance del modelo colonial, la tierra adquirié un valor fundamental. En este
contexto, los guahibos (clanes y fatrias) se movieron, se adaptaron y se transformaron a
partir de diferentes tipos de relaciones y encuentros y desde esa realidad son nombrados
y reconocidos dentro de la historia colonial. A principios del siglo XIX, la idea de area
de colonizacién para la implantacion de haciendas ganaderas y el afan del Estado por
provocar una colonizacion forzada en los llanos mediante el envio de presidiarios,
delincuentes, desadaptados, soldados indisciplinados, mulatos, mestizos y negros
produjo continuos conflictos entre los recién llegados, las misiones y los indigenas por la
propiedad de la tierra, lo que dio pie al levantamiento de indigenas y cimarrones negros
y ala ideacion de programas planificados por el Estado para una colonizacion «ordenaday
de este vasto territorio.

Por el lado de los nativos, cambiaron y desaparecieron las redes de alianzas
intertribales, muchos pueblos fueron eliminados o disminuidos, otros se fusionaron entre
etnias y cambiaron las narrativas, los rituales y las costumbres; aprendieron a moverse en
los territorios de otras formas o definitivamente se circunscribieron a territorios menos
extensos. Muchos continuaron sedentarizados en la selva con sus modelos de economia
propia, participando en las redes comerciales y otros se establecieron en pueblos en donde
se mestizaron y se adaptaron al nuevo modelo de vida. Al generarse un reordenamiento
del espacio, se crearon nuevos horizontes de sentido sobre las formas de vida propias y
de los otros y, en esta medida, se fraguo un reordenamiento de sus narrativas miticas y de

sus practicas de saber ancestral que implicaba transformar las estructuras de sentido.
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1.3. Irawana kakua dkonaxae. La tierra en donde estamos ahora

De acuerdo con la tradicion oral sikuani, el camino de poblamiento que siguieron para
establecerse en el territorio ancestral entre la sabana, los rios y parte de la selva tiene su
origen en un rincon de la cuenca del rio Orinoco. Por eso, se cuenta que todos los clanes
o momowi, entre ellos los tsamani jiwi**, surgieron de Unianto (Unionoto) o Kajuyalibo®,
cerca de Cumaribo, a orillas del rio Vichada, y fueron a diferentes lugares. Ese sitio es al
mismo tiempo el lugar en donde los dioses y los humanos se esparcen en el territorio-
mundo, pues no solo se establecen en su territorio ancestral, sino que ademas los dioses
se van a vivir a otro mundo como extension del territorio fisico o de aqui. Por eso, este
acontecimiento mitico adquiere una doble dimension: por un lado, fija un tiempo espacio
fisico que marca el nacimiento de la humanidad y la cultura de la gente sikuani y de otros
pueblos, y por otro, define la separacion entre el mundo de los dioses y el de los humanos,

animales y demas seres de esta tierra.

La tradicion oral sikuani narra que la gente migré hacia las diferentes cuencas
hidrograficas siguiendo una ruta conocida como diosonamiito, que significa «el camino
de Dios [...]», en este proceso migratorio, algunos grupos se quedaron en la parte baja de
la cuenca del rio Orinoco, en una zona denominada Parawanakua. Otros se dirigieron
hacia el territorio kajuyaliba, ¢l lugar de Kajujalinii, donde hoy se encuentra un poblado
llamado Santa Rita, en ¢l actual departamento del Vichada. En esta zona vivian Tsamani,
y sus hermanos y fue desde Kajuyaliba o Santa Rita donde ascendieron al cielo por un
camino de flechas, al lugar del rayo y donde hoy viven como estrellas (Alzate,

2016, p. 181).

" Gente en lengua. Antes de ser dioses, todos eran gente animano (animal/humano de forma
indiferenciada). Los animano mas inteligentes se vuelven dioses y constituyen la familia fsamani o
tsamanimonae.

4 «Alli nacieron los diferentes clanes llamados momowi, que son descendientes o nietos del carpintero, del
mono, del tigre, del caiman y de los comedores de carne, entre otros. Cada uno de esos grupos nacié con
su propia forma de hablar y de ser, de acuerdo con la caracteristica del animal de su ascendencia; de esa
manera conforman hoy los grupos locales o familias extensas de las comunidades sikuani» (relato de
Guillermo Guevara, citado en ONIC, 2013, p. 17).
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llustracion 5. Sitios y rutas sagrados y caminos antiguos.

Al inicio del siglo XVIII, los sikuanis, denominados guahibos en esa época y durante

varios siglos, son identificados por su nomadismo y por su numerosa poblacién en la

region. Asi lo relata el padre jesuita Juan Rivero (1883, p. 16) en una crénica escrita en

1736:

No tienen ndmero las capitanias y parcialidades de todo el Chiricoismo y de la nacién
Goagiba. Todas estas sabanas, tan parecidas a los mares, su extension y longitud
manifiestan con los repetidos humos que se divisan & lo lejos por distintas partes y sitios,
el inagotable gentio que anda repartido en tropas, trasegando todos los rios y montafas.
Es tan numerosa esta nacion, tan multiplicada en capitania'y cacicazgo, que apenas se le
halla término. Por cualquiera parte que se camine por el Airico, el Orinoco, Barinas, 0
cualquier otro sitio, se veran caminos trillados y sefiales recientes de gente tan
desgraciada. Lldmolas desgraciadas, porque si como son tantas en nimero tuvieran la
fidelidad de otras naciones, no serian tan cerriles y altaneras y atraerian & su seno
muchisimos misioneros y hombres de buen espiritu, que atenderian & su cultura y

educacion.

En su incomprensidn de las formas de organizacion de los guahibos, algunos misioneros

los presentaron sin instituciones sociales, producto de un «salvajismo bestial» basado en

una «actitud guerrerista» que contrapusieron siempre a la idea de civilizacion, reflejada
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en la construccion de una casa, de poblamientos, en la realizacién de cultivos y en la
sedentarizacién como modelo fundamental para poder otorgarles a los sujetos humanidad
y, por ende, cultura y civilizacion. En el parrafo que sigue, son sefialados por «las
continuas guerras» con los chiricoas, también nomadas; el misionero muestra su
desconfianza por estos «andantesy, pues su falta de lugar definido los ubica, de manera
inquietante, en un vacio. La falta de casa los muestra en su irracionalidad, incapaces para
habitar un espacio; sin casa y por ende, sin hogar y morada —todas estas, caracteristicas
sedentarias—, les otorgaron una posible carencia de cultura. La inquietante insistencia en
sefialarlos como que «giran» o que «vagan» crea una sospecha alrededor de ellos, pues,
aunque no «nos causen dafio», su inestabilidad y continuo movimiento no permite

definirlos, clasificarlos o determinarlos, lo que infringe la idea de cultura de la época.

Dejado este llano, tendamos la vista al otro lado del rio Meta; y bien se puede porque
desde sus vegas hasta las margenes del rio Ariari, que también baja de la serrania del
Nuevo Reino, hay un llano intermedio, que pasa de trescientas leguas, interrumpido con
rios y arroyos de menor porte, y con muchas lagunas: este dilatado campo es la palestra
de las continuas guerras de las dos naciones andantes de guayvas, y chiricoas, que
incesantemente giran, y vaguean, sin tener casa, hogar, sementera, cosecha, ni morada

fija, segun nos pintan a los chichimecos de la Nueva Espafia (Gumilla, 1994, p. 127).

Esa misma carencia e imposibilidad de definirlos los hace «infieles» o faltos de una
espiritualidad conocida y verdadera. El domicilio y el lugar les otorgan una unidad que
los estabiliza e identifica, pero su nomadismo solo los ubica como manada indiferente y

esa falta de «asiento» y «domicilio» no les permite construir y tener una creencia.

Desde ¢l Raudal de los Atures v Pueblo de este nombre lleva el Rio la direccion Norte a
Sur, con sus vueltas y revueltas; v a las ocho leguas esta el Raudal de los Maypures; y en
¢sa distancia entra en Orindco los Rios Meréta, Tama y Cuba habitado de los Indios
Inficles de la Nacion Guajibos, que viven en aquellos Paises, sin asiento, ni domicilio,
hasta el Rio Vichada, que se les sigue a diez leguas por la misma orilla (Caulin, 1779,
pp. 72-73).
Ya para mitad de este siglo y fruto del mayor contacto con ellos o con sus vecinos, los
misioneros ubicaron sus recorridos y pudieron sospechar sus fronteras sobre un extenso
territorio, aun como némadas, y esto permitio comenzar a delimitarlos para el proceso
evangelizador dentro de un territorio ancestral sobre el cual construyeron y desarrollaron
unas formas de organizacion social especifica. También comenzaron a ser nombrados

sujetos de «costumbres» o con tradiciones antiguas y, por ende, este reconocimiento los
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hizo clasificables y comparables. Implica que ya para la época existia un conocimiento
mas detallado de ellos y su territorio de trashumancia y en esta medida, los misioneros
pudieron compararlos con las naciones que ellos distinguian en Europa y que se
asemejaban a estos por su movilidad. En esta medida, las costumbres de los gitanos

sirvieron de espejo y punto de comparacion para clasificar y sefialar a los guahibos.

Los guahivos mismos, gente, como ya dije, agitanada y que no fija nunca el pie
constantemente en un lugar, tienen sin embargo paises en que andar vagando; saben por
antigua costumbre los limites, y no hay peligro alguno de que lo traspasen. Si los buscais,
no creo que haya un lugar fijo al [210] que dirigiros, ni una, ni dos, ni tres chozas juntas
por largo tiempo. Pero a cualquier persona que preguntéis, os dira enseguida, sefialando
montes y prados extensisimos: he aqui sus tierras, buscadlos alli. Acaso no enseguida,

pero algun dia, y tras larga busqueda los hallareis (Gilij, 1965 [1782], p. 182).

En la medida en que avanzaba el proceso de las misiones y las reducciones indigenas, los
datos etnograficos y el reconocimiento de un territorio de movilidad delimitado fue
apareciendo en los relatos y esto hizo que comenzara a complejizarse el reconocimiento
de estos pueblos. Ya para esta época el proceso misional se estaba consolidando, fruto del
convenio con la Corona, y esto permitié mayor capacidad de maniobrabilidad sobre la
region por parte de los misioneros. En esta €poca se establecieron las haciendas y hatos
ganaderos manejados por los misioneros jesuitas y esto permitio afinar la escritura, los
detalles, las maneras de nombrar, sefialar y describir. Asimismo, la delimitacion territorial
posibilité designar a los pueblos y crear unos referentes semanticos y sociales que
permitian comparaciones. En el siguiente texto aparecen detalles etnograficos en donde

se particularizan las formas de organizacion social y econdmica de los guahibos:

En toda la llanura, que hace desde San Juan de los Llanos, comprendiendo todos los Rios
de Meta, Ariporo, Aricaporo, Pauto, Tocaria, Casanare, Tame, Gravo, Ele, y Cuiloto, se
encuentran, sin Poblacion sefialada, varios escuadrones de gentes, que llaman Chiricoas,
y Guagibas. Estos en el modo de vivir, y en las costumbre son uniformes, aunque en
lengua tienen alguna distincion: ni unos, ni otros se reducen a Pueblos: no hacen
sementeras, ni siembran para su sustento semilla, o raiz alguna: son como Gitanos: andan
en numero a veces de ciento, doscientos, y trescientos juntos, chicos , y grandes; porque
toda su vida se reduce a caminar, buscando el mantenimiento del pege en los Rios,
arroyos, vy anegadizos, a la flecha; y animales en los campos, frutas, y raices; de suerte,
que llevan mujeres, hijos, y todo ¢l equipaje, y bienes, que poseen, consigo, buscando los

Palmares, de que abundan aquellos Llanos; y donde encuentran abundancia de frutos en
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ellos, alli forman, si es Invierno, unos pequeiios tugurios, de la mismas hojas de las
palmas, para resguardarse de las lluvias, y habitan aquel paraje, hasta tanto, que agotados
los frutos, v acabadas las médulas, y corazones de las tiemas palmas, que llaman
palmiches, o palmitos, v también los animales, y peces de su cercania, les obliga mudar
de domicilio la carestia, v la necesidad. Si encuentran bacas, o toros, los matan a
flechazos, y lanzadas; si sementeras de algunos Pueblos de Maiz, Yuca, ¢tc., comen
cuanto pueden, y se llevan de provision (huyendo para no ser cogidos) cuanto cada uno,
varones, y mujeres, pueden cargar, siendo su unica profesién hacerse sefiores de cuanto

encuentran, o vago, o con duefio (Fajardo, 2017, pp. 416-417).

En este relato aparecid una actividad que trajo multiples conflictos a lo largo del tiempo,
pues enfrentaba valores y formas de actuar frente a la sobrevivencia, al reconocimiento
de ecosistemas y las nuevas realidades de ocupacion de sus territorios y mostraba una
readaptacion de sus formas de vida frente a los nuevos modelos y formas de uso del
espacio. Asi en el texto anterior, Matias de Tapia sefiala en su «Breve descripciony: «Si
encuentran bacas, o toros, los matan a flechazos, y lanzadas; si sementeras de algunos
Pueblos de Maiz, Yuca, etc., comen cuanto pueden, y se llevan de provisiony. Esto seréd
tratado mas adelante. Por ahora, es importante sefialar 1a cantidad de personas: la cronica
apunta a que se desplazaban «mas de seiscientas almas», pues ha debido de ser un
acontecimiento excepcional un nimero tan amplio. Esto revela que, para sus recorridos,
debio de existir un acuerdo entre los capitanes de los clanes o, por otra parte, un clan
regional unificaba varios momowi —nombre en lengua para clan— y para el
desplazamiento debié de existir una institucion previa que planeara y ordenara el
desplazamiento sin que este tuviera consecuencias para el bienestar de la comunidad. Por
otra parte, las cronicas de ese tiempo si indicaban formas de organizacion conservadas
hasta los tiempos contemporaneos; no describieron la organizacion social interna, aunque
si vislumbraron su existencia, pues en medio de la multitud de sujetos que se desplazaban,
sefialaban las diferencias de roles y la existencia de lideres, cabecillas o «los principalesy,
estos ultimos, como parte de un sistema de autoridad en donde el poder civil y el poder
espiritual estaban concentrados en una persona y por eso era normal que el capitan fuera
a su vez chaman y lider politico.

Al ser chaman o lider espiritual, el reconocimiento de su poder era otorgado por
el alto conocimiento que poseia del territorio y sus especificidades y por tal motivo existia
una continua necesidad de aprendizaje a partir del intercambio de saberes chamanicos

con otros clanes y otras etnias en territorios y ecosistemas diversos. Ese dominio de
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multiples saberes le daban autoridad, reconocimiento y poder. Por eso, en las relaciones
claniles, los capitanes ordenaban las rutas de desplazamiento continuo, definiendo e
indicando los traslados estacionales permanentes. Esto posibilita entender el nomadismo
fisico y espiritual como una forma de habitar el espacio. Siguiendo el modelo de
organizacion clanil de los piapocos con los cuales los sikuanis han realizado alianzas,
tenian pautas de poblamiento y migracioén en donde el consejo de ancianos o chamanes,
integrado por los capitanes de cada clan, nombraba a un capitdn mayor que definia las

estrategias de movilidad para no generar dispersion de los sujetos.

Los jefes de cada sibs de una misma fratria conforman un consejo de ancianos, los cuales
en ciertas circunstancias (¢j.: conflictos intertribales o criollo-indigena) pueden escoger a
un individuo de su seno para liderizar a todos los miembros de esa unidad de
descendencia. Generalmente ese individuo se elige tanto en base a la posicion jerarquica
de su sib dentro de la fratria, como por sus cualidades personales (méritos, prestigio) vy su

habilidad para manejar la situacion que provoco su eleccidn (Vidal, 1987, p. 92).

Sin embargo, la costumbre era moverse en pequefio nimero de personas por banda o
momowi, pues facilitaba la cohesion del grupo que se desplazaba y aseguraba que el lugar
al que llegaran proporcionaba los alimentos suficientes, lo que permitia viajar durante
dias por el camino de «diosonamutoy, el antiguo camino de los dioses y otros caminos
antiguos, para recorrer el territorio y pasar algunas veces por los lugares sagrados. Esto
permite entender que, en los llanos, en el rio Orinoco y en una parte de la selva existian
matrices culturales comunes compartidas por varios pueblos que mantenian vinculos y
estrategias de articulacion e interaccion social que, a diferencia de sociedades
centralizadas, no otorgaban una relacion de diferencia social y ubicaban las diferentes
etnias en una situacion de horizontalidad con corresponsabilidad de oficios y saberes.
Hubo un intento por sedentarizar a algunos clanes, pero prevalecié el nomadismo, pues
tenian la capacidad de organizarse a partir de procesos de centralizacion ocasional y
descentralizacion habitual alrededor de ancianos lideres (politicos y espirituales).
Mantenian un nimero de personas de diferentes clanes a partir del consejo de ancianos y

después se separaban y continuaban como fratrias. Esto es relatado de esta forma:

De estas gentes ha llegado a poblar, con casas, ¢ iglesias, la Compaiiia por cuatro veces
mas de seiscientas almas, en distintos parajes; pero el tiempo, que mas han durado debajo
de la doctrina, y campana, ha sido dos afios; sucediendo siempre, que hallandose el
Misionero por la noche con todos sus Feligreses, a la mafiana se encontraba solo, sin un

alarma de esos Gitanos. Y aunque alguna vez, recogiendo gente Blanca, ¢ Indios de los
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otros Pueblos, los siguieron, castigaron a los principales, y volvieron a la Poblacién; pero
viviendo inquieta su “naturaleza en este género de vida”, volvieron a coger la fuga; de
suerte, que todas esas gentes, que doctrinaron, hoy solo se halla una pequeiia parcialidad,
que llegara a ochenta almas, que son unos que han tenido sus correrias siempre a las
cercanias del Pueblo de Pauto, y hatos circunvecinos, donde para las labores de la tierra

convidaban, y asalariaban, ya unos, ya otros (Fajardo, 2017, p. 417).

Asimismo, y teniendo en cuenta la fecha de realizacion de esta cronica, en 1715 se sefiala
el nomadismo estacional de los guahibos como pauta, pues el escrito indica unas
actividades de recoleccion en funcion del calendario ecologico, detallandolas en época de
abundancia de alimentos, que puede ser verano. En la estacion de lluvias, que se inundaba
la parte baja de la sabana, subian a las partes elevadas y se establecian en aldeas ubicadas
cerca de pequefios cafios o riachuelos cuidando y viviendo de los conucos (Morey, 1970).
La cronica hace visible el aprendizaje del cultivo por parte de los guahibos, lo cual
implico una transformacion en el orden de creencias, en la cosmovision y en el modo de
vida, pues pasan de ser nomadas a ser seminomadas al establecerse «a las cercanias del
pueblo de Pauto» y aprender a cultivar: «para las labores de la tierra convidaban, y
asalariaban, ya unos, ya otros». En el trabajo etnografico realizado por Robert y Nancy
Morey y Donald Metzger (1974), se muestra que estas pautas de nomadismo y
seminomadismo aun se mantenian en los afios 60 del siglo XX, afirmando que los sikuanis
«eran la mitad de calendario némadas y la otra mitad sedentarios». Asi, durante la
estacion seca se dedicaban a la caza y recoleccion en las zonas bajas cerca de los rios
desplazandose entre los morichales, el bosque de galeria y la selva, y en estos despejaban
zonas en donde establecian sus conucos*® y los mantenian durante dos afios. Esta situacion
permite plantear que para el siglo XVIII, mantenian los mecanismos de subsistencia
propios del nomadismo en estas regiones: «San Juan de los Llanos, comprendiendo todos
los rios de Meta, Ariporo, Aricaporo, Pauto, Tocaria, Casanare, Tame, Gravo, Ele, y
Cuiloto» (Kondo y Kondo, 2014, p. 422), lo que implicaba la siembra selectiva de las
mejores semillas en las zonas de recuperacidn, que abandonaban cada 5 o 10 afios y a las
cuales volvian tiempo después; pero ya se avizoraba una fractura cultural que trasformaria
los modelos de vida a partir del cultivo. Todos estos ciclos eran alrededor de los
desplazamientos para la subsistencia activa, sistema de saber detallado que se reconocia

mirando la via lactea o kuemeni, la anaconda ancestral, que sirve de inscripcion al

4 «Palabra tomada del caribe. En lengua pabi 2, nbr, plantacion, sementera, chagra, conuco» (Kondo y
Kondo, 2014, p. 187).
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calendario ecoldgico pues en su visualizacion, y la de las otras constelaciones de los

dioses, marcan estos ciclos.

Los indios todos distinguen las estaciones del afio asi, y los espafioles que habitan [15] en
el Orinoco no hacen, creo yo, sino imitar en esto a los habitantes indios, de los cuales,
como muchas otras frases y palabras, también han tomado para hacerse entender hablando
los nombres alla comunes de verano y de invierno.

Los maipures llaman a la estacidén en que no llueve camoti, ¢s decir, resplandor
ardiente del sol. Los tamanacos la llaman uamu, nombre de las cigarras que se oyen
resonar por todas partes en los tiempos de verano. Recorred de manera semejante los otros
indios, los que pensando de la misma manera que los maipures y tamanacos, dicen en

diversa lengua lo mismo (Gilij, 1965 [1782], p. 33).

Los contactos con grupos achaguas y piapocos, que se habian extendido hasta el territorio
ancestral de los guahibos en el siglo XVIIL, permitieron que algunos clanes aprendieran
a cultivar y otros continuaran siendo néomadas o, por otra parte, que algunos clanes

combinaran el nomadismo con ciclos de sedentarizacion.

Los guahibo vivian tradicionalmente en pequefias bandas compuestas por un nucleo de
parientes, de algunas decenas de personas. Actualmente son némadas, seminémadas o
agricultores sedentarios y, en este ultimo caso, el numero de individuos por comunidad
es un poco mas elevado (Morey R. V., Morey N. C. y Metzger D. J., 1973:86).
Originalmente, los guahibo fueron descritos como cazadores recolectores noémadas
(siglos XVI y XVII), pero, a medida que declinaban hacia las culturas arawak
(particularmente achagua, con quienes existian estrechas relaciones), sobre todo, a partir
del siglo XVIII, se produjo, segun lo ha establecido R. Morey y N. Morey (1973), en un
fenomeno de fusion, la pérdida de identidad de los arawak y la adquisicion de la

agricultura y otros rasgos culturales por parte de los guahibo (Ortiz, 1976, p. 284).

Es comun encontrar en las cronicas y en los escritos coloniales que los guahibos y
chiricoas mantenian guerras con los achaguas y los piapocos, o que los primeros les
robaban los cultivos y sementeras a estos. Sin embargo, siempre se mantuvieron los
acuerdos de convivencia y estrategias de intercambio de bienes materiales y simbolicos.
Por ejemplo, los achaguas aceptaban ciertos comportamientos de los sikuanis, como
tomar algunos productos de sus conucos, a cambio de apoyo bélico; con el intercambio
de productos diversos, ademas de servir de puentes comunicativos entre clanes de
diferentes pueblos, fruto de su trasegar, se compartia informacion de familiares y

parientes de diferentes pueblos, con los cuales los sikuanis habian compartido en las
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paradas que realizaban en los recorridos. Por eso, algunos bailes cumplian con esta

funcién.

Maria de la Guia Gonzalez (1986), trabajo con comunidades arawakas y guahibas y
desminti6 la idea de que los Guahibos asaltaban los conucos arawakos y demostrd que su
relacidon era mucho mas simbidtica que bélica, ya que los némadas proveian de productos
¢ informacion a los arawakos y estos les permitian asaltar los conucos a cambio. «Les
ponian unas campanitas de semillas y, entonces, cuando las oian los dejaban hacerlo»

(Zucchi, 2017, p. 40).

Ahora, es interesante mostrar como estos contactos permean el discurso de la tradicion

oral de los sikuanis. Del contacto con los misioneros quedan testimonios que le otorgan

al territorio una dimension magica y les confiere importancia a los saberes espirituales y

al chamanismo como apice para pensar e inscribir los hechos en la memoria. Habia

escuchado varias veces, del abuelo José¢ Antonio y de otros pobladores, la historia de una

ciudad, Pupure, que se hundi6 en una laguna. Ellos siempre hacian referencia a que, al

visitar esa laguna, se escuchaban ruidos de personas hablando, de las campanas de la

iglesia sonando, de animales. Esta region del Casanare fue zona doctrinera de los

misioneros jesuitas. Esta historia es contada asi por el médico tradicional Clemente

Gaitan (2020b):
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Alla, en esa laguna, habia era un pueblo, habia iglesia, listo. Y Carlosdio vivia por alla
abajo, por el lado del Muco, entre el Vichada y El Muco. Eso ¢s un ser que se transformé
también como un dios, muy sabio, profeta. Muy conectado con ese mundo, danzaba para
comer fruta. Dice que ahi, por ahi por El Muco, ¢l sembro una semilla de marafion, cacn
frutas celestes.

De pronto €l escucho eeechhhh wowei rapatobo, wowei rapatobo, primeros blancos,
pongamos hace seiscientos afios, pongamos, o quinientos, no s¢. Diosonii liweisi patorro,
que traian la palabra de Dios, que montan una iglesia que es p’ayudar a los pobres, dar la
mano, bueno. Pidié permiso alla con el ciclo, para venir a saludar, a pedir. Piso ¢l rio
Muco, llegd a Pupure, jummmm campana, la iglesia. Que llego, se sopld, se volvid
ayuda, fajané, tengo hambre, una ayuditay.

Que habia un celador.

— Vengo a hablar con el sacerdote, a hablar con el cura y pedir una ayudita, jalgo de
comer!

Estaba todo, todo desordenadito, manchadito, su ropita, bueno, jmalito! No era ropa, sino

guayuco.
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— No, no, nooo, por favor, saqueme ese de aqui, por favor. No, estd muy cochino ese
abuelo, nooo. Lo sacé [¢l celador], pero [el sacerdote] no sabia con quién estaba hablando,
jera un dios! y se transformo ese hombre. Y luego se fue caminando, que llegod a esas
casitas (siempre los pobres quedan por fuera, jsiempre!), que llegd a una casita:

— jTengo hambre! Tajume.

— jAaah! Tiene hambre el abuelito, venga abuelito. Le dieron comida, aqui, vea, ahi esta
su salvacion.

— Tengo suefio, no tengo donde dormir.

— Ah, noooo, aqui este ranchito se puede acomodar. Que ya se asomo, eran las 10 o [u]
11 de la noche. Ya no estaba era en el sitio, habia una cama, un colchén y una luz de
arriba [se habia ido por la luz].

— Ese se fue. Que le dijo «jMire, mija! Mire, ese no es una persona, ese es un dios que
vino. Y luego, a medianoche, empezo a temblar la tierra. Todo ¢l mundo se reunio en la
iglesia, a rezar, arrodillados. Cuando la cosa ya estaba muy cerquita para hundir la ciudad,
que [¢]] djjo.

— No tenemos perdon [dijo el sacerdote]; ese abuelo que llego ayer no era una persona,
era un dios. Vino a hacer prucbas, como nosotros la palabra es de ayudar a los que
necesitan, de verdad necesita entonces, pero nunca no mas, la palabra no mas, pero nunca
lo hacemos de verdad. Eso llegdé a comprobar si de verdad, de corazon, no hay, esto se
acaba. Ahi por eso nosotros no creemos, ;si? Dice la palabra, pero adentro dice otra cosa,
y ¢l dijo:

— Ajibi namutsunca, apopeya nanijiwi, no es para ayudar los pobres, s para enriquecerse
ellos no mas. Nunca creen, lo que quieren es la plata. Ahi quedo la laguna, se llama
Pupure.

[Entrevistador: ;Y ¢l pueblo se llamaba...?].

— Yo creo que Pupure.

[Entrevistador: ;Y ahi qué indigenas habia?]

Al otro lado habia, creo que en parte de Casanare, habia indigenas que vivian en cuevas,
que vivian en cuevas, no tenian casa. En la montafia hacian cueva y ahi vivian los
indigenas, ya cruzando la cordillera vivian los chibchas, pero a este lado vivian otros,
Siii? Pero lo que es parte del llano de Casanare, los que vivian mas los cuiva, pero eran
némadas, como animales. Pero eran como animalitos, cuiva, amorrua y saliba. Pero aqui
en frente, nada [sefiala hacia el rio Manacacias y hace referencia a la laguna de Pupure,
en frente del resguardo pasando el rio]. Aparte de Orocug, la parte del Casanare alli dicen

[sobre el rio Meta] Saliba (v. anexo 7, mapa 2).



Los saberes de los chamanes son otorgados por Kuway (Kuwei, para los sikuanis) y esos
saberes son desplegados en la vida cotidiana. La importancia de estos se transforma en
tradicion oral para poder narrar acontecimientos que les permiten contar la historia desde
sus lugares y saberes profundos. La presencia de Carlosdio revela varios elementos
relacionados con el chamanismo sikuani, con el mito de Kaliawirinae y con el ultimo
gesto de los dioses ancestrales (la subida al cielo), y se instala como parte del discurso
mitico para recrear un evento fundamental en la historia de los sikuanis desde su propia
perspectiva. El culto a Kuwei es compartido con la tradicion arawak y en esta region, 1os
piapocos y los achaguas se encargaron de extenderlo hasta el rio Meta. Asi narra el padre

Rivero la existencia del culto a Kuwei y los rituales pertinentes entre los achaguas:

Entré al fin en el pueblo, jbendito sea Dios!, llevando por delante mis once bogas, muy
bien vestido, y uno de ellos iba tocando ¢l clarin; la gente del pueblo estaba en gran parte
subida sobre las casas y arboles del mismo pueblo; con este acompafiamiento llegué a la
plaza en medio de la cual estos indios tenian una casa que llaman e/ daury, equivalente al
mentidero, que suele haber en algunos pueblos de Espaiia; en esta casa se juntan los indios
por las tardes: habiendo venido de sus labranzas, alli cuelgan sus hamacas y se estan
colgados parlando en ellas, contando cuentos toda la tarde, y en estas casas hacen /os
indios achaguas su chuhay, que es una de sus mas célebres borracheras; asi hacen esta
borrachera con grandes supersticiones, porque los indios embijados cubren sus cabezas
con cabelleras de quitebe y azotan & los muchachos, para que no digan palabra de lo que
alli oigan, a las mujeres, porque ¢s agiiero entre ellos muy temido, que si los muchachos
dicen cosa que alli oigan 4 alguna guaricha, la tal guaricha ha de morir muy presto, y por

esta causa este daury se tapa muy bien, para la dicha borrachera (Fajardo, 2017, p. 192).

La referencia a Chuhay y sus borracheras describe directamente el ritual de Yurupari, que
hasta el siglo XX se conservaba en la zona de los rios Negro, Inirida y Guainia, como sera
desarrollado en el capitulo III. El Yurupari es una fiesta ritual que celebra la traida de los
frutos del bosque por parte del dios. En una variante del relato de Kaliawirinae entre los

sikuanis, cuenta que:

Cuando el arbol cayo, los animales empezaron a comerse las frutas y fue una gran fiesta.
Pasaron meses, aiios, comiendo toda clase de frutas [...] y llegd el momento en que todo
se¢ agoto. Entonces dijo Danto: «Como todo se¢ termind, ahora vamos a recoger las
semillas y las sembraremos para tener frutas siempre». Fue asi como las semillas de la
yuca, pifia, guamo y de todos los frutos se regaron sobre toda la tierra (Blanco, 1986,

p. 34).
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La caida del arbol de la abundancia en el mito de Kaliawirinae marca el final del segundo
ciclo, de las creaciones de los dioses, y el inicio del tercer ciclo, es decir, el inicio de los
alimentos cultivados, la humanidad, la cultura y las diferencias culturales. En este se
incluye el aprendizaje de los saberes chamanicos como especialidad. El ritual de Yurupari

se describe asi en los indigenas baniwa (familia cubeo) de la zona del Vaupés:

El dia de la fiesta, los hombres van a la selva los yuruparies para recoger las frutas
maduras. Hacia las cinco de la tarde regresan al poblado y las mujeres se esconden al oir
¢l sonido de las flautas. En el centro de la plaza se colocan los canastos con frutos y se
baila alrededor de cllos flagelandose con ramas. Después de que se esconden los
instrumentos en un lugar vedado a las mujeres, salen estas a preparar bebidas con las
frutas. A esto le sigue una danza en la que participan todos juntos. Las flautas de yurupary
aparecen en los festivales de la fruta y en la iniciacién de los muchachos.

Durante los festivales, algunos alimentos son tabu y se instruye a los iniciados, a
quienes se mantiene en reclusion. En estas ocasiones se muestran las flautas a los
muchachos por primera vez y se les exige que no hablen sobre ellas con ninguna mujer,
ni siquiera con las madres. Las ensefianzas que se imparten en la iniciacion instruyen a
los muchachos en la ética de los baniwas, que requiere respetar a los ancianos, no robar,
ser hospitalario con los extranjeros, no hablar de los demas, no molestar a las mujeres de

los hermanos, etc. (Orjuela, 1983, p. 87).

Los guahibos compartieron al dios Kuwei, pero no toda su ritualidad. Al cambiar su
sistema de subsistencia, trasformaron algunos elementos de la cosmovision y elementos
de sus creencias para compartir y celebrar el culto del dios Kuwei. Los sikuanis no
realizan el ritual de yurupari, pero al participar en las ensefianzas de Kuwei, entre ellas
las chaménicas, poseen varios elementos adaptados al contexto ambiental y territorial de
los llanos; por ejemplo, uno de los bailes tradicionales que realizan y con el que celebran
la abundancia es el baile de kulima, que «le canta toda clase de frutas para la abundancia»
(Estrada, 2020a). Lo anterior permite entender que el sistema de creencias de estos
mantenia un continuo intercambio de ideas, conocimientos y practicas que constituyeron
un ethos compartido que se ve reflejado en saberes y en narrativas similares adaptadas al
contexto de cada pueblo. No es por esto gratuito que varios dioses y varias practicas de
saber dentro de los sikuanis sean compartidos con otros pueblos, por ejemplo, el ya
referido dios Kuwei o también Furna, que aparece en el mundo cosmogonico saliba, como
lo refiere Gumilla (1994, p. 181): «Los salivas dicen que el Puru hizo todo lo bueno: que

Puru vive en el cielo: que el hijo de Puru mat6 aquella serpiente, que destruia las gentes,
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etc.» o, por otra parte, la historia de Kaliawirinae, que proviene de un dios amazonico,
Kali*’, que aparece en varias tradiciones como el dios de los cultivos. Estos contactos y
alianzas con otros pueblos se hacen evidentes al comparar la tradicion oral. En el trabajo

de historia oral con los piapocos, realizado por Vidal (1987, p. 125), dice:

Segun los piapoco, ¢l territorio mas antiguo de los saliva estaba entre la margen izquierda
del bajo Meta, su afluente, ¢l Duya, y la ribera izquierda del alto Muco. Posteriormente,
este grupo se extendid hasta ¢l Orinoco como consecuencia de sus alianzas con los
piapoco, quienes en esta forma retribuyeron el apoyo recibido después del conflicto. A
partir de esa época, los tsase, los malai (fratrias cabeza de la sociedad piapoco) y los saliva
recibieron la proteccion de la fratria kawiri o caberre, en contra de la agresidn y/o presion

de otros grupos indigenas belicosos.

Volviendo al concepto de Kawirri, que origin6 este recorrido, es posible que durante un
tiempo, un momowi de los sikuanis mantuviera luchas con un clan kawirri*® de los
piapocos y que, fruto de esto, realizaran una alianza exogamica. Asi lo cuenta el abuelo

José Antonio Casulu (2011):

a. Entrevistador.

b. Abuelo José Antonio.

a.Y bueno, abuelo, sigamos hablando de las alianzas y las guerras [hablando de la manera
como cllos solucionan los conflictos].

b. Y ahi hay otra, este [...] mis abueclos y tatarabuelos [...] Y antes de Bolivar, que
vinieron hacia el lado de la selva, ellos vivian adentro de la selva, ellos no comian
animales de selva, nada, sino que comia era gente. Ellos, la raza, raza de nosotros son
colirrojito que llaman Yépez.

a. /Y en lengua?

b. En lengua Yépez, Yépez. Y de ahi a otras razas caribes. Y entonces se hacia, se comian
entre ambos, otros mataban para ¢llos, comian, otros mataban, comian, asi vivian, que

descansaron ya de tanto tiempo, entonces hicieron un revuelto ellos mismos, se mataron

47 «Kaali es, en la cosmologia de los Hohodene, la fuente de todas las plantas cultivadas en los campos,
especialmente la yuca. Hay otra historia que explica como el mismo Kaali se sacrificoé dentro de un fuego
y su cuerpo se transformé en mandioca y todas las plantas cultivadas. El Gran Arbol de Kaali, sin embargo,
es la fuente de los poderes de los chamanes, existe en un mundo anterior, y, en un agujero en la copa de
este arbol, esta el 'alimento' de los chamanes, ¢l parikd que buscaba Nhiaperikuli» (Wright, R. 2022, p. 50)
*® «Las mismas fuentes también indican que para comienzos del siglo XVIII (1715), los caberre (kawiri)
constituian el grupo mas numeroso de la zona alto Orinoco-Atabapo-Guaviare (Gilij 1965 (I):134; Ramos
Pérez 1974: 94-95; Tapia 1966: 206-207). A partir de 1730, sin embargo, su supremacia en el sector
comenz6 a declinar debido a la penetracion europea, a las enfermedades y a la llegada de los guipuinavis»
(Vidal, 1987, p. 317).
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[...] leche y curares, manceta y entonces, se fueron para adentro, para Brasil y los otros
cogieron para este lado, para ¢l Meta.

A. ;Quiénes cogieron para aca? ;| Yépez?

b. Para aca.

a. Los caribes y los otros se fueron para ¢l otro lado, para ¢l Brasil.

b. Los otros se fueron para Brasil, los otros cogieron para aca, para Colombia.

a. Habia otros dos pueblos, abuelito. ;Cuales eran los otros dos?

b. Del pueblo era de Caribe y nosotros dos, pueblos que se¢ comian entre ambos dos,
mucho.

a. ;Cuales eran las otras razas?

b. Si, la raza era de alla, el caribe, de nosotros ese era que comia, con este son de
enemigos, entre, entre ¢l como tener ganado para uno comer, entre ¢llos dos se comian,
se mataban, comian, mataban, comian, ya descansaron de ahi y que ahorita Yépez, raza
de nosotros y de caribe, entonces ya descansaron.

a. /Y eso usted lo vivio?

b. No, yo no me acordaba de eso, aqui es lo que me contd mi tio, que debian, antes debian
de ser unas personas para ellos dejar de ser porqueria, cuando cante se cruzaron a este
lado por ¢l rio Puerto Inirida, se cruzaron por aqui ¢l Guaviare, entraron por asi para
Chipave, a este lado del Guaviare, ellos son raza de ucarro, ellos no comen gente, a ellos
les pidieron la paz, hicieron cruce, usted entrega la raza de nosotros, indigena, nosotros
le entregamos la raza indigena a ustedes, una nifia waturiba con la que se caso, asi le
decian, y cambid; en todo caso, esta es la raza, mi papa de por alla asi como esta, vinieron,
subieron por Vichada yendo y viniendo por alla donde estan —adonde estan las cosas, ahi
esta todo, pero a mi no me dijeron de eso, como para hacerlo, sino historia, derechito, y
me cuentan, en todo caso, que hace mucho, mataron, ya hicieron desastre, otros cogieron,
los caribes cogieron para Brasil y la otra raza de nosotros cogieron para el Meta, para aca,
y asi en la selva dejaron todo lo que necesitan, comida, con muchas cosas, también
dejaron y ahi comieron al otro, que ya habia hecho trochas antecitos, y entonces que ahi
hacian cementeras con la comida, después se acaba otro afio y alargaron mas para aca,
para el Guaviare, hicieron otras cementeras, hacian comida y sembraban, después de otro,
afio mas afio se acaban mas paletas que encontraron en ¢l Guaviare y ahi, pasando este
lado del Guaviare, hicieron canoas, curieras, balsas para el agua; a este lado hicieron

conucos... Mi abuelita se llamaba Yatariwa, era canibal, se cruza con Antonio Yépez.

Este relato permite comprender varias cosas alrededor de estos pueblos:

a. Existian caminos ancestrales que posibilitaban los recorridos por los rios Meta,

Vichada, Guaviare y Guainia, por donde pasaban hacia Brasil (anexo 7, mapa 2).
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b. Este era un territorio antiguo compartido por diferentes etnias, entre ellas los
sikuanis, los salibas, los achaguas y los piapocos de la selva, de donde viene la fratria
kawiri, sefialada aqui como caribe.

c. Hubo una alianza intertribal entre el clan o momowi ocarro de los sikuanis y el
clan kawiri, que eran reconocidos como guerreros de la etnia (fratria) piapoco. Al estar
hablando de tres generaciones, se entiende que para el siglo XVIII los sikuanis
comenzaron a dominar practicas de cultivo en sitios estratégicos que abandonaban y a los

cuales después volvian, es decir, comenzaron a practicar el seminomadismo.

La historia y la alianza se basan en una red extensa de relaciones sociopoliticas y
culturales con otros pueblos y comunidades, con las cuales comparten practicas de saber
comun como las historias miticas, los dioses o rituales. En este sentido, existen unas
relaciones comunes con los pueblos piapoco (familia arawak-maipure) alrededor del
sistema de creencias del dios Kuwei, que se divide en ciclos miticos. De este comparten
algunas narrativas y practicas. Algunos de estos cddigos sirvieron de estrategias de los
sikuanis para enfrentar los eventos y situaciones de sus vidas rituales y seculares. Los
sikuanis comparten la idea de Kuwei y su hijo Matsuldudani, como un dios creador que
en el tercer ciclo le ensefio a la humanidad todo lo que existe hoy: los cultivos, la
organizacion cultural, los rituales y una forma de chamanismo. Esto lo hizo antes de que
sus hermanos subieran al cielo. Por eso, varios de los cantos sagrados o waji de los
chamanes sikuanis o penajorobinii se encuentran en piapoco. Por ejemplo, el dios Kuwei
y su hijo Matsuldudani se invocan en un waji en que se le canta a una planta sagrada
denominada caapi o juipa® para impregnarla de fuerza de lo celeste, para pedirle y
presentarse delante de los espirituales tutelares de este bejuco antes de ingerir la planta.
Este acto reconoce al dios poseedor del saber de la planta y se le pide para que brote o
florezca en el cuerpo la fuerza de este saber. En este canto o waji se nombra a mali juipa.
El significado de mali en lengua es celeste (Queixalds, 1988, p. 138) o nube, y es, en el
chamanismo, la fuerza invisible de esta planta que se encuentra en lo celeste, en el mundo
en donde estan los dioses (Casulu, 2006). Esta planta vincula la fuerza del cielo con la

tierra y ayuda en el paso a los mundos superiores o mundos invisibles. El canto que se

% «La palabra caapi viene del pueblo indigena wird-pora (hijos del viento), conocidos en la literatura
antropologica como desana de la familia lingiiistica tukano oriental. La palabra usada por ellos es gaxpi,
con que se designa el yajé; expresa una metonimia en tanto que en ella se cambia el efecto por la causa;
gaxpi no es la planta o la bebida, sino es el efecto que produce. Pero este efecto implica el paso por un
umbral» (Reichel-Dolmatoff, 1986, p. 182).
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hace en lengua sikuani dice al final Kuwei, Matsuldudani Juipa Juipa (se vuelve sobre
este tema en el capitulo III).

El juipa es un bejuco con la misma composicion que la ayawaska o yagé, pero a
diferencia de esta, que es un bejuco grueso, el juipa o caapi es un arbusto del cual se usa
la corteza de la raiz asada y secada al sol. Esta corteza se masca y después se combina
con yopo (Anadenathera peregrina) inhalado. Los saberes del caapi estan relacionados
con los pueblos de la selva, entre ellos, los piapocos; en la zona del rio Negro, del Inirida,
del rio Guainia y el Vaupés existe un complejo desarrollo del entramado cultural
alrededor del caapi o yagé. El uso ritual del caapi o juipa, en lengua, forma parte de los
saberes del chamanismo, y la realizacion del canto en lengua piapoco obedece a que, al
no entenderla todos, funciona como lengua sagrada. El uso de diferentes cantos en el
chamanismo sikuani en lengua piapoco habla de manera perfecta de la compleja relacion
que han mantenido estos pueblos. Algunos cantos también se realizan en lengua achagua.
También la palabra Kaliawirinae, el mito central de los sikuanis, viene de la palabra Kali

y hace referencia a Kali-dudpeny, el dios creador de los piapocos.

Kaali, hermano del Creador y duefio de la tierra y de todas las especies vegetales
cultivables y recolectables. Este ultimo es ¢l mismo Kaliduapeni (Dios creador) de los
piapoco. El segundo ciclo esta dedicado al culto del Kawai (Kuai, Kuéti, Kuwe, Kawai
séiri, Cuaygerri, Chubay, Katsimanali o Kachimanali), un héroe cultural con poderes
sobrenaturales y cuyo cuerpo esta compuesto por todas las especies animales, vegetales

y minerales, a excepcion del fuego (Vidal, 1987, p. 57).

Tanto la interpretacion historica como la representacion mitica significan, de manera
compleja e integral, el mundo, pues los seres naturales, la sociedad y la humanidad estan
estrechamente relacionados con el antiguo sistema de creencias. El testimonio de la
tradicion oral permite poner en evidencia que el ingreso de estos dioses a la cosmovision
sikuani sefiala cambios en los patrones sociales y culturales de estos y en sus practicas de
saber chamanicas. En el siglo XVIII, Humboldt sigue ubicando a los guahibos como un
pueblo némada y, ademas, presenta evidencias de sus recorridos hasta el curso medio del
rio Orinoco y la participacion en los intercambios comerciales o, en lengua sikuani,

mirray, en las cadenas comerciales establecidas en diferentes partes:

Entre ¢l cuarto y el octavo grados de latitud, no solamente separa el Orinoco el gran
bosque de la Parima de las desnudas savanas 6 llanuras del Apure, del Meta y del
Guaviare, sino que forma también el limite entre hordas de costumbres muy diferentes.

Al oeste andan errantes en llanuras desprovistas de arboles, los guahivos, los chiricoas y
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los guamos, que son pueblos sucios, asquerosos y altaneros de su salvaje independencia,
muy dificiles de fijarse en un terreno, ¢ incapaces de habituarse a trabajos regulares; por
esta razon se les designa con el nombre de indios andantes. Al este del Orinoco, entre los
proximos manantiales del Caura, del Cataniapo y del Ventuari, viven los macos, los
salivas, los curacicanas, los parecas y los maquiritares, pueblos dociles, pacificos,
dedicados a la agricultura y faciles a someterse a la disciplina de las misiones. El indio de
los llanos se diferencia del indio de los bosques en ¢l lenguage, en las costumbres y
disposiciones intelectuales; uno y otro tienen un idioma que abunda en expresiones y
frases vivas y agudas, pero ¢l del primero es mas aspero, mas conciso y mas apasionado,
al paso que el del segundo es mas dulce, mas difuso y mas lleno de expresiones
desembarazadas.

La mision de Atures, como la mayor parte de las del Orinoco, situada entre las
bocas del Apure v del Atabapo, se compone de dos clases de gentes, a saber: de indios
monteros ¢ indios llaneros o andantes, llamados en otro tiempo nomados™ (Humboldt y

Bonpland, 1826, pp. 67-68).

Como ya se menciond el curso medio del rio Orinoco, en especifico, los raudales de
Atures son considerados un lugar intermedio en donde se desarrollaron fuertes procesos

de intercambio comercial y cultural (anexo 7, mapa 2).

Los Rapids son una zona de convergencia €tnica, lingiiistica y cultural. Esto se demuestra
por la presencia de varios stocks lingiiisticos distintos que se originan en otros lugares.
Estos incluyen varios grupos de hablantes de arawakan (curripaco, piapoco, bar¢) y caribe
(mapoyo, ye’kuana) (Gasson 2002; Zucchi 2010). Algunos de estos, como los Hiwi
(Guahibo), son probablemente migrantes historicos al area de estudio (Zent 1992; Tarble
de Scaramelli 2012). La presencia de grupos de habla saliba, como los Piaroa (Wothuha)
y los Adoles historicos, puede, por el contrario, ser de una antigiiedad mucho mas
profunda (Zent 1992). A mediados del siglo XVIII, estos grupos se habian retirado tierra
adentro y las misiones seguian estando pobladas en gran parte por hablantes de arawak
(ver Gumilla 1945[1745]; Gilij 1965[1782]). Cada grupo indigena habra contribuido, en
diferentes momentos, al mosaico cultural general del Medio Orinoco (Gasson 2002).
Autores tan tempranos como Koch-Griinberg (escribiendo en 1907) postularon que los
corpus artisticos precolombinos podrian indicar donde se habian producido interacciones
entre diversos grupos de personas a lo largo del curso del rio, lo que sugiere que el

intercambio se produjo a través de las principales vias fluviales de esta vasta region. Los

% «Empleo yo la palabra nomado como sindnimo de errante ¢ andante y no en su primitiva significacion.
Los pucblos errantes de la América (los de la raza indigena se entiende) jamds son pastores: viven de la
pesca, caza, de frutas y de la harinosa medula de los palmeros, etc.».
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grabados rupestres pueden incluirse en este concepto de incrustacién en patrones de
escala més amplia, ya que muchos motivos son similares o idénticos a otros a lo largo del

Orinoco y en areas vecinas (Riris, 2017, p. 1604).

En estos raudales se hallan petroglifos y pinturas rupestres que evidencian el desarrollo
de una cultura matriz y un culto comdn alrededor de Kuwei. Los petroglifos reflejan la
imagen de seis personas con los brazos arriba y uno tocando una flauta (v. ilustracién 6).
Se sugiere, por la posicion de las manos, que estan danzando; en la cosmovision sikuani,
serian los chamanes ancestrales Libinei, Kajuyali, Furnaminali Tsamani. Kuwei aparece
con un tocado de plumas y una flauta, la del ritual de yurupari. Al final, Kaweinaruwa, la
hermana menor. Aungue no son los mismos dioses para todos los pueblos de esta region
comprendida entre los llanos y la selva, cuyos interfluvios son los rios Orinoco, Negro y

Amazonas y sus afluentes, conservan patrones culturales comunes.

llustracion 6. «Figura 9. Seisfiguras humanas en el panel occidental de Picure (ver Figura 5), incluyendo un flautista
Yurupari. Nétese que, en la regién del Vaupés, los rollos opuestos denotan energia masculina (Reichel-Dolmatoff
1978). Recuadro: mapeo de textura polinomial (Riris, 2017, pp. 1614).

Humboldt describe esta zona de la siguiente manera:

A algunas leguas de la Encaramada se eleva en medio de la sdvana una pefia Ilamada
Tepuimereme, Roca pintada que ofrece figuras de animales y pinturas simbolicas
semejantes & las que hemos visto bajando el Orinoco & poca distancia y debajo de la
Encaramada, cerca de la ciudad de Caycara. Semejantes pefias son llamadas en Africa por
los viajeros piedras de fetiches; mas no me serviré de este nombre porque el fetichismo
no se conoce entre los indios del Orinoco, y porque las figuras de estrellas, sol, tigres y
cocodrilos que hemos visto trazadas en las pefias, en lugares hoy inhabitados, no parecen

designar de ninglin modo objetos del culto de estos pueblos. Entre las riberas del
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Casiquiare y del Orinoco, entre la Encaramada, el Capuchino y Caycara, se hallan 4 veces
estas figuras geroglificas, 4 unas alturas muy grandes y sobre murallas de rocas, que no
serian accesibles sino construyendo andamios muy elevados.

Cuando se pregunta a los indigenos como se han podido esculpir aquellas figuras,
responden sonriéndose, v como contando un hecho que solo un extrangero, un blanco
puede ignorar, «que 4 la época de las «grandes aguas iban sus padres en canoas hasta

«aquellas alturas» (Humboldt y Bonpland, 1826, p. 12).

La ilustracion forma parte de un estudio que buscaba fotografiar las imagenes que se

encuentran en los raudales de Atures y Maipure. Por su tamafio y la altura en que se

localizan, se encuentran cubiertos por el agua la mayor parte del tiempo y es muy dificil

su registro, pues solo son visibles en las €épocas de verano. Sobre su simbologia, dice el

autor del estudio en su articulo:
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Los mitos y su expresion ritual se consideran mas que performativos en este
contexto, va que sus efectos para los participantes estan anclados en articulos especificos
de cultura material y elementos iconograficos, que poseen sus propias instancias ¢
identidades (Viveiros de Castro 1998; Hugh-Jones 2016). : 163). El motivo de un flautista
rodeado de otras figuras humanas del panel principal de Picure probablemente representa
parte de un rito relacionado con Yurupari/Warime (Figura 9). Es posible que las
representaciones coincidieran con la aparicion estacional de los grabados del rio justo
antes del inicio de la temporada de lluvias, cuando las islas son mas accesibles y tiene
lugar la cosecha de mandioca (Zent 1992; Huber & Zent 1995; Mansutti Rodriguez 2012:
64; Valle 2012). Aunque la mayoria del corpus de arte rupestre de Atures esta
ciclicamente sumergido y expuesto por las aguas del Orinoco (ver Figura 1), el panel de
flautistas es tnico en ¢l sentido de que puede vincularse a elementos de practicas
indigenas registradas v existentes. A la luz del sitio de asentamiento de varios periodos
adyacente a los grabados, experimentar ¢l arte rupestre puede estar inextricablemente
vinculado al ritmo de su contexto espacial en los Rapidos (Lefebvre 2004). Si bien la
similitud estilistica entre ¢l arte rupestre del Orinoco y la Amazonia esta bien atestiguada
(Williams 1985; Dubelaar 1986; Pereira 2001), esta es la primera instancia donde se
pueden establecer relaciones en términos de creencias indigenas y variaciones locales
sobre practicas compartidas (ver Valle 2012). Los registros arqueoldgicos ¢ iconograficos
en conjunto sugieren que los Rapidos fueron, y siguen siendo, un rasgo topografico
marcadamente significativo (Santos-Granero 1998), conectado a patrones simbolicos

mucho mas alla de su entorno inmediato (Riris, 2017, pp. 1613-1614).



En esta medida, las alianzas intertribales, los intercambios econdémicos y rituales, las
practicas de saber compartidas y algunos elementos comunes a los pueblos de esta region,
sirvieron para generar una matriz cultural compartida por varios pueblos, en donde los
sikuanis y los otros pueblos participaron adaptando, conservando y modificando la
cosmovision y, por ende, su cultura. Para el siglo XIX, las tierras de los Llanos Orientales
de Colombia fueron consideradas tierras baldias y los movimientos de independencia
generaron situaciones de zozobra por la persecucion politica que involucro. Los llanos
sirvieron como refugio de esta persecucion: ademas de servir de escape a fugitivos de la
justicia y otros, sirvieron para consolidar una vision de la regiéon como tierra de nadie.
Entonces el llano ya no era solo un lugar para la evangelizacidn, sino para la pacificacion
de las «almas descarriadas», es decir, «bandidos, cimarrones, traficantes, campesinos
andinos fracasados, chusma y tribus salvajes». Para la ampliacion de las zonas de
colonizacion, las nuevas €lites iniciaron un proceso de reconocimiento del territorio a
partir de diferentes expediciones que buscaban hacer planeacion territorial, pero que, en
primera instancia, esperaban localizar recursos naturales para extraer y comercializar y
que posibilitaran generar riqueza rapida para mantener la administracion del estado
central. A partir de ahi, en estas zonas, se inici6 una politica extractiva (caucho, fibra de
chiqui chiqui, aceites, resinas, maderas y pieles) acompafiada de una politica de ocupacion
territorial que permitiera la consolidacion de las de fronteras nacionales y de la soberania.

El concepto del llano como lugar de colonizacion y de soberania para el progreso
nacional dio pie a la ocupacion y apropiacion de un vasto territorio por parte de colonos
colombianos y venezolanos que, al no estar delimitadas las fronteras, buscaban ampliar
los limites de su propia nacion. Todo esto, en el marco de la consolidacion de una
economia mercantil como eje del desarrollo y del progreso que tenia a la metropoli y a
las ideas liberales de las nacientes burguesias como motor de la civilizacion y del
integrismo patrio. En relacion a la ampliacion de las fronteras por parte de colonos
venezolanos, en 1889, el dominico fray José Calasanz Vela hace un informe de esta
situacién al Ministerio de Hacienda de la Republica, a partir de un viaje que realiza a la
region del Guaviare, con el fin de «catequizar a las tribus salvajes». El informe hace
referencia a la Compaiiia General del Alto Orinoco, la cual tenia como finalidad «el
privilegio exclusivo de explotar todos los productos naturales, vegetales y minerales de
los territorios de Orinoco y Amazonas, por el término de 35 afios, de establecer la

navegacion por vapor en los rios; construir lineas férreas y canales; fundar poblaciones
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etc.» (Calazans Vela en Gomez, 2010, p. 473) y alrededor de la ocupacion del territorio

colombiano por parte de esta empresa, agrega:

Deliberadamente desbordo los limites en los cuales podia actuar, extendiéndolos hasta los
rios Guayabero, Ariari y Meta, estableciendo monopolio sobre ¢l caucho, el chiqui-chiqui
y otros productos naturales de las riberas del Guaviare, Inirida, Atabapo, Vichada y todos
los cafios de aquella regidn, construyendo caminos, promoviendo la navegacion a vapor
por varios rios, ¢ incluso, estableciendo una aduana en el lugar llamado Santa Rita sobre
el Vichada para impedir que se introduzca a Colombia la Sarrapia que se produce en las
riberas de este rio y en otros lugares situados en territorio disputado, actos todos que si
bien podian representar progreso para la zona, también le dan a Venezuela la
preponderancia en los territorios disputados, hasta llegar a convencer a los indigenas que

la autoridad que debe gobernarlos es la de aquella Nacion.

El informe evidencia las preocupaciones econdémicas de la época y la situacion de
desgobierno en estas regiones en donde primaba la idea de territorios baldios o territorios
de explotacion y aprovechamiento de materias primas. En esta €época, la consolidacion y
ampliacion de la frontera pecuaria, agricola y comercial y la transformacion del espacio
para la agricultura y la ganaderia causaron un deterioro en los ecosistemas usados de
manera estacional por el indigena y su patrén de desplazamiento sobre el territorio (los
rios y sus orillas, los bosques de galeria y las lagunas, entre otros) y esto causo «la
destruccion de las areas de bosque tropical en la Orinoquia, oculta el hecho de que este
no solo ha significado la extincion de las especies, cambios hidrologicos y climaticos,
degradacion del suelo sino también, y fundamentalmente, ha producido variados

conflictos por la tierra y el acceso a sus recursos» (Garcia, 1988, pp. 42-43).

En el territorio habia también algunas haciendas instaladas desde la época
colonial, varias de las cuales fueron expropiadas a los jesuitas y subastadas por la Corona
y, por otra parte, al constituirse los llanos en zona de colonizacion, se fundaron hatos
ganaderos que a lo largo del siglo XIX y XX tendieron a ampliar sus terrenos. Esta
situacion trajo como consecuencia los continuos conflictos alrededor de las tierras y de
los modelos de vida en este territorio. Por un lado, la de los colonos sedentarios que
cerraban la sabana, establecian y ampliaban su propiedad privada delimitando fundos en
donde tenian pasto para el ganado y otros sembrados para el usufructo de la sabana. Por
otro, la vision de los indigenas nomadas, seminomadas y sedentarios, que en la medida
en que vieron limitado el acceso a los territorios ancestrales comenzaron a entender la

apropiacion, delimitacion y defensa de estos en su sentido de pertenencia. En el caso de
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los pueblos nomadas, ademas, se altero la posibilidad de andar por sus antiguos caminos
de recorridos estacionales y de establecimiento temporal, lo que redujo los lugares de
caza, pesca, recoleccion de frutos y siembra selectiva en funcion del calendario ecologico.
Esto y sus saberes ambientales, entre otros, dieron pie a ampliar la ya mencionada caceria
del ganado bovino y porcino de las haciendas, a expensas de sus costumbres de proveerse
de los animales de la sabana. Entre los pueblos ndmadas y, en general, en las tradiciones
indigenas de estos territorios, la caceria no se realiza de forma indiscriminada, sino de
manera selectiva. Se seleccionan y cazan solo los animales que abundan en un ecosistema,
pues el exceso de una especie por su depredacion sobre las fuentes de alimento
desequilibra los ecosistemas. En esa medida, la caceria del ganado era selectiva y formaba
parte de sus conocimientos tradicionales de manejo del territorio.

Para evitar la caceria de ganado por parte de los indigenas ndmadas, todos ellos
guahibos, los hacendados comenzaron a atacar a los indigenas; estos, como retaliacion,
mataban mas reses y atacaban a los colonos para defenderse de ellos. Esta situacion afecto
en mayor grado al pequefio propietario, es decir, al mestizo campesino o al blanco pobre
que, después de la expulsion de los jesuitas y la lenta retirada de las otras congregaciones,
habia llegado a la region escapando de la violencia en la zona andina, en busca de
tranquilidad y abundancia. Los indigenas, al ser objeto de dominacion y de civilizacion,
siempre tuvieron que asumir la adaptacion a los modelos como unica posibilidad de
supervivencia, pues la forma como se les habia visto (v se les sigue viendo) es que ellos
son sujetos pasivos sobre los cuales se debe actuar, es decir, cuerpos dociles para
intervenir y moldear y por eso dificilmente han tenido la posibilidad de pensarse desde
sus logicas para ordenar su propio camino. Sobre los guahibos, el misionero Calasanz, en
su informe del 1889, detalla las caracteristicas que ellos poseian en esta época con
relacidn a las innovaciones aprendidas para la sobrevivencia y la diferenciacion de estilos

de vida dentro de la misma sociedad guahibo.

Entre los guahibos, por ejemplo, establecio tres categorias: los civilizados, industriosos y
pacificos, que habitaban en ¢l Vichada, que cultivaban dos tipos de yuca y otros
productos, fabricaban cazabe y mafioco, embarcaciones, chinchorros, cestos, guayucos,
tejidos, flechas y arcos y extraian aceites de algunas palmas, productos todos ellos con un
excedente que intercambiaban por herramientas y ropa; los salvajes y poco amigos de los
blancos, que habitaban en ¢l alto Vichada y ¢l rio Muco, conocidos entre los mismos
guahibos como uisiritas —murciélago, en castellano— y los cuivas, distinguidos como

los mas atrevidos de la tribu y los mas irreconciliables enemigos de los blancos (171),
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habitantes de la ribera derecha del Meta, desde Orocu€ hasta su entrada en el Orinoco y

los rios Tomo, Tuparro y Mesetas (Gonzalez, 2010, pp. 476-477).

El texto es interesante porque indica los cambios sociales producidos a la fecha y deja
sospechar los aprendizajes colectivos y los cambios de la cultura con relacion al cultivo.
Esto, teniendo en cuenta que el cultivo de la yuca amarga y sus técnicas reforzaron el
inicio de procesos de sedentarizacion mas largos, ya no alrededor de la regeneracion de
semillas en el bosque, sino alrededor de los cultivos domesticados, en este caso, sobre
todo de la yuca, el tabaco y los ciclos de los arboles frutales, que fueron determinando
puntos de concentracion de los clanes en épocas definidas. La pervivencia de algunos
clanes guahibos como ndémadas y entre ellos, algunos sikuanis, se dato hasta los afios 50
y 60 del siglo XX, cuando se dio un cambio sustancial en las nociones de territorio en los
sikuanis, fruto de la intensificacion de conflictos con los colonos que buscaban apropiarse
de sus territorios, apoyados por el Gobierno, que pretendia incorporar la frontera
amazoénica y llanera al progreso. Entre 1949 y 1953 se da la Guerra del Llano, producto
de la confrontacion bipartidista (conservadores contra liberales) en contra del movimiento
social que lideraba las disidencias liberales gaitanistas. Este conflicto social justificéd y
sirvio de manto al incremento de las guahiviadas o cuiviadas, que consistia en cazar
personas indigenas de estas poblaciones como si fueran animales de monte. Asi lo cuenta

el mayor Clemente Gaitan (2020b):

Jummm, eso aqui venian por la carretera, esto aqui por donde pasa la carretera al lado de
las casas era la carretera antigua y venian los hombres en caballos o en camiones de los
que llevan mercancia, les arrojaban sal para que vinieran y les disparaban a los parientes

como s1 fueran marisca.

Por otra parte, asi lo recoge Augusto Gémez, hablando de un cocinero de la Armada de
Colombia «Era un juego, algo natural, matar cuivas; todo el mundo lo hacia, hasta los
marineros de esta misma lancha [de la Armada]. Es mas, hace no muchos afios era como
una especie de deporte. Hoy en dia también hay matanzas» (1991, p. 358). En esta
medida, el Gobierno de la época, y en el marco de la consolidacién de un Estado moderno,

implemento unas formas de gubernamentalidad’! en donde la captura de los sujetos, sus

1 «Conjunto constituido por las instituciones, los procedimientos, analisis y reflexiones, los calculos y las
tacticas que permiten cjercer esta forma bien especifica, aunque muy compleja, de poder que tiene por
objetivo principal la poblacion, por forma mayor de saber la economia politica, por instrumento técnico
esencial los dispositivos de seguridad. En segundo lugar, por “gubernamentalidad” entiendo la tendencia,
la linea de fuerza que, en todo Occidente, no ha dejado de conducir, y desde hace mucho tiempo, hacia la
preeminencia de este tipo de poder que se puede llamar el “gobierno” sobre todos los otros: soberania,
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territorios y discursos les permitia controlar los espacios y los cuerpos. Dentro de estos
dispositivos de control, en 1945 se instald, entre los indigenas de estos territorios, la
Organizacion Norteamericana Mision Nuevas Tribus, que buscaba una colonizacion
espiritual a partir de considerar que «los pueblos indigenas estan bajo el dominio de
Satands desde el principio de los tiempos; por ello constituyen una presa facil para el
comunismo, satanico por definicion; solo los puede salvar la palabra de Dios verdadero»
(Stoll, en Chaparro y Martinez, 1987, p. 281), asumiendo como bastién la alfabetizacion
instrumental en espafiol y teniendo como mediacion pedagogica el aprendizaje de las
lenguas nativas.

Ademads, procuraron el cambio de habitos de salud incorporando la asepsia
moderna, en contra de los saberes de cuidado corporal y espiritual de estos contextos, e
impulsaron técnicas de cultivo que buscaban que los indigenas ingresaran en la idea de
ruralidad como campesinos. Dentro de la estructura social, estas misiones agenciaban
nuevas formas de liderazgo, que tenian como principio de reconocimiento la capacidad
de manipular estos saberes y el dominio de la literacidad a partir de la lectura y
comprension que estos nuevos y jovenes lideres tuvieran de la Biblia. Entonces los lideres
seguian teniendo un valor civil y religioso, asumido desde otras narrativas y practicas. El
aprendizaje de estos nuevos saberes y narrativas reflejaba su interés de civilidad. En estos
afios, el Gobierno colombiano instal6 el batallon Colombia en Santa Teresita del Tuparro
(Vichada), y en 1953 firmé el Convenio de Misiones para reducir, educar y civilizar a los
indigenas, es decir, «gobernar las almas» (Foucault, 2006) en las zonas denominadas
territorios nacionales. En 1956, los misioneros monfortianos se encargaron de la recién
creada Prefectura Apostolica del Vichada, se establecieron en Puerto Carrefio, Sunape y
Santa Teresita del Tuparro, y se abrieron internados a cargo de las misiones monfortianas
de la Compafiia Maria (Patifio, 1974). Este posicionamiento en el territorio se produjo
como parte de la estrategia geopolitica de expansion de los Estados Unidos en la region,
que en el caso de Colombia se gestd en el marco de la Alianza para el Progreso®? y que
servia para detener la avanzada de los movimientos comunistas a partir de promover una

alfabetizacion moral llamada desarrollo. El Gobierno buscaba una vinculacién moderna

disciplina, y que ha llevado al desarrollo de toda una serie de aparatos especificos de gobierno y, por otra
parte, al desarrollo de toda una serie de saberes» (Foucault, 20006, p. 136).

2En 1961, el presidente de los Estados Unidos, John F. Kennedy, propuso el programa de ayuda econdmica
y social para la regidén Alianza para ¢l Progreso, que acentuaba la dependencia econdmica de los paises en
su campo de influencia y en las zonas periféricas a partir de impulsar la exportacion de tecnologias y
capitales hacia los paises latinoamericanos.
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del pais a los mercados internacionales de materia primas, cuya base fue la reforma
tecnologica, comercial, agraria y educativa, que encontrd en la Orinoquia uno de sus
pilares, pues, a propdsito, en los mapas del Servicio Geoldgico de Estados Unidos esta
region figuraba con reservas petroleras.

Previo a esto, con el impulso de la agroindustria y el monocultivo en Colombia,
surgié el movimiento de autodefensa campesina, sobre el cual influia el Partido
Comunista, que después del asesinato del lider liberal Jorge Eliécer Gaitan, en 1948,
instaba a que los campesinos liberales, perseguidos por los conservadores, se refugiaran
y ocuparan estas tierras. En esta perspectiva, el Estado colombiano impulsd el
movimiento de autodefensa campesina que, para ocupar el espacio, invitaba a la
colonizacion de baldios buscando incorporar a la Nacidn estas tierras y su gente. El
Instituto Linguistico de Verano (ILV), que estaba realizando actividades en Colombia
desde 1959, suscribi6 un convenio con el Ministerio de Gobierno el 5 de mayo de 1962 y
fruto de eso se instalo ese mismo afio en Lomalinda (Meta). El convenio tenia como
finalidad «investigar en forma técnica, ordenada y exhaustiva, las lenguas, idiomas y
dialectos de las comunidades indigenas existentes en la Republica de Colombia,
especialmente de aquellas que habitan sus Intendencias y Comisarias» (Ministerio de

Gobierno, 1976), y mencionaba, dentro de sus objetivos:

La recopilacion de toda clase de datos antropoldgicos culturales y la confeccion de
documentos fotograficos sobre aspectos raciales, vestido y viviendas, enseres, mobiliario,
instrumentos, industrias y diversos aspectos de la vida indigena, cuyas finalidades sean
fundamentalmente de orden practico para la mejor comprensidon de cada cultura, v la
deduccién de las campafias necesarias para el mejoramiento global y la incorporacion de

cada grupo estudiado, a mas altos y utiles niveles de vida (ib., p. 9-10).

Para cumplir con «las campafias necesarias para el mejoramiento global y la
incorporacién de cada grupo estudiado, a mas altos y utiles niveles de vida», se recurrio
a metodologias de trabajo de la linguistica aplicada y la antropologia, a partir de la
instrumentalizacion de la lengua nativa y los procesos de alfabetizacidén, como parte de la
accion moral del Estado y como paraguas para el proceso misional del instituto, pues en
la practica, el uso de saberes técnicos de estas disciplinas buscaba la manipulacion de la
lengua para el «mejoramiento social, econdmico, civico, moral y sanitario de los
indigenas». Por eso, en el segundo objetivo del convenio, se nombran «finalidades

practicas» como las siguientes, entre otras:
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Preparacidon de cartillas en los idiomas indigenas, para facilitar a los analfabetos el
aprendizaje de la lectura y escritura.

Elaboracion de cartillas bilingiies (castellano-indigena) con ¢l proposito de facilitar el
aprendizaje del idioma oficial.

La traduccion a lenguas aborigenes de los textos que requiera el trabajo cultural de los
investigadores del Instituto Lingiiistico y de la Division de Asuntos Indigenas.
Fomentar el mejoramiento social, economico, civico, moral y sanitario de los indigenas

con que ¢l Instituto Lingiiistico establezca contacto (ib., p. 10).

En esa medida, el Instituto Lingtistico y la Mision Nuevas Tribus, en el cumplimiento de
sus finalidades, hacian estudios antropoldgicos de la cultura, de donde seleccionaban
textos de la tradicion oral que iban convirtiendo en cartillas bilingties. Estos profesionales
evangélicos encontraban en la «sustitucion funcional» un método cientifico que les
permitia la asociacion de practicas cotidianas, sobre todo sagradas, y sus narrativas, en
paralelo con practicas evanggélicas, y en su traduccion las volvian correlatos de la Biblia.
Esta accion evangelizadora y civilizadora, sobre todo el acontecimiento pedagdgico de la
alfabetizacion, en donde usaban las cartillas, les posibilitaba borrar la «macula del
demonio» en las tradiciones cotidianas y los saberes espirituales vivos, a partir de eliminar
o silenciar (en la cartilla y en la vida cotidiana) las narrativas y discursividades profundas
y por fin ultimo, «pacificar las almas» y adquirir, con el dominio del saber letrado y el
aprendizaje del «idioma oficialy, es decir, el espaifiol, la ciudadania. Esta colonizacién a
manos de hacendados, ganaderos y misiones religiosas les otorgo la capacidad de ejercer
soberania en esta margen del Estado en donde se «estd constantemente redefiniendo sus
modos de gobernar y de legislar» (Das y Poole, 2004, p. 24) en las diferencias creadas
desde el margen. Estos dispositivos aumentaron los conflictos interétnicos entre colonos
e indigenas y consolidaron unas acciones extralegales de los hacendados que, con titulo
en mano y sintiéndose representantes del Estado, ejercieron una superioridad civilizatoria,
fisica y moral, sobre los seres que lo habitaban y el territorio.

En el imaginario de los colonos y hacendados, los 1lanos debian ser «limpiados»,
se debia domar la sabana, colonizarla, civilizarla e integrarla a la Nacion, lo que implicaba
«limpiar las sabanas de serpientes, tigres e indios, considerados estos como animales
dafiinos sin mas» (Ortiz, 2005-2006, p. 171), pues partian de la conviccidn, construida a
lo largo de siglos, de que los indigenas no eran gente, no eran civilizados y por tanto
sospechaban de su humanidad, pues «los indios son como animales cerreros, viven en el

monte, no trabajan, no tienen casas y no se visten, comen sin sal y nunca se quedan en el
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mismo sitio» (Ortiz y Zambrano, 1984, p. 151). Por eso las cuibiadas o guahibiadas «se
convirtieron en el transcurso del siglo XX en una actividad genocida aceptada por la
sociedad civilizada que ignoraba la compleja estructura social de los grupos cazadores
recolectores y horticultores que habitan en las sabanas de la Orinoquia» (Goémez, 1991,
p. 231). Fruto de los reclamos indigenas, en funcion de las guahibiadas, en 1966, el
Gobierno comienza a impulsar la creacion de reservas indigenas y les otorga la propiedad
colectiva sobre pequefios pedazos de su antiguo y amplio territorio ancestral. De este
momento en la historia de los llanos queda resonando una frase que dice en su testimonio
alas autoridades colombianas el encargado del fundo de La Rubiera, Luis Enrique Marin,
y que se repite con naturalidad en los testimonios de los otros implicados en la masacre
perpetrada el 26 de diciembre de 1967, el evento que visibilizo en los medios y al pais la
situacidn de los indigenas en los llanos: «Por qué iba a pensar que era malo si a los indios
aqui los ha matado el Gobierno, los matan los de la ley, los mata el duefio del hato donde
trabajo[...] Y bueno, los maté mi padre y yo creo que mi abuelo, y me dijeron que los
antiguos también. Y nunca se quejo nadie» (ib., p. 307). En 1972, varios lideres inician
las reclamaciones para que les otorguen titulos en sus territorios ancestrales y se instalan
en diferentes sitios, uno de ellos un lugar antiguo conocido hoy como Walabo, con 239
personas. Los sikuanis de Wacoyo, donde vivia el abuelo José Antonio Casulu, llegan alli
como una banda o clan (Baxumomowi) proveniente de un sitio antiguo en el rio Muco a
donde llegaban después de realizar recorridos provenientes de otros lugares. Este ultimo
recorrido se hace por la presion ejercida por los colonos en los departamentos de Caqueta
y Arauca, en donde los procesos de colonizacion a partir de la tumba de monte y selva 'y
el cercado y titulacion de las tierras les imposibilité el acceso a los nichos ecolégicos, con
lo cual disminuyo la fauna silvestre. Asi cuenta el lider Jairo Yépez la llegada del

Baxumomowi a instalarse en este sitio antiguo:

Walabo 1 pertenece al resguardo indigena Wacoyo, cuyo nombre deriva de las iniciales
de sus primeros tres asentamientos: Walabo, Corosito y Yopalito. Las 8050 hectareas del
resguardo fueron tituladas el 2 de octubre de 1974 por el Ministerio de Agricultura, como
fruto de la lucha que libraron los chamanes y lideres Rafacl Yépez, José Antonio Casolua
y Alegjandro Moreno|...| Rafael Yépez, Alejandro Moreno y José Antonio Casulu le
disputaron las tierras al colono venezolano Héctor Riobueno, quien fundé el hato Santa
Fe en las estribaciones del cerro Walabo, un espacio en ¢l que varias familias sikuanis
acostumbraban vivir por temporadas (era una poblaciéon acostumbrada al

seminomadismo). Jairo me conto (tenia dos o tres afios en ese entonces) que este colono
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les destruia los ranchos, les dafiaba los cultivos, los utilizaba en trabajos extenuantes y les
pagaban por ahi con una panela. Con los afios, estos lideres hicieron varios viajes a Bogota

y gestionaron la titulacion del resguardo (Alzate, 2016, p. 479).

Estos emplazamientos, fruto de la constitucion de varios resguardos, definen un nuevo
periodo en la comprension del territorio y en la construccion de identidad, pues desde
1978, se fundan escuelas en los resguardos (antes reservas), se introduce el alfabeto
escrito y se fija una identidad a partir de la autodenominacion sikuani, ligado a la
delimitacion territorial y a la propiedad colectiva. Ese nombre se adopto definitivamente
en 1985, con el primer Encuentro para la Unificacion del Alfabeto. La domesticacion
civilizatoria produce un cambio ontologico desde una ética relacional hacia una politica
de identidad situada en el territorio, que en este caso no se asumioé como determinacion
propia, sino que se dio por presion de las fuerzas del Estado en su proceso de colonizacion

de los llanos.

Desde la década de los afios 80, a raiz de varios estudios lingiiisticos realizados en el
proceso de la aplicacion de la etnoeducacion, desde nuestras reflexiones comunitarias,
hemos recusado la denominacién «guahibo». Actualmente nos autodeterminamos
sikuani, los que habitamos en el territorio colombiano hemos reivindicado esta
denominaciéon que legitima y afirma nuestra identidad cultural, como lo establece nuestra
ley de origen, y esta inmersa en nuestra lengua nativa: (Sikuaninii, Sikuaniwanil,

tajasikuanikuenia) [ ...] (ONIC y Mininterior, 2013, p. 38).

Esta colonialidad, proyectada desde la racionalidad moderna del Estado nacion a partir
de la construccion de una discursividad de la identidad que los gramaticaliza,
separandolos del «caos de la vozy, les permiti6 definirse linglisticamente en un alfabeto
con el cual ellos puedan nombrarse, reconocerse y ser reconocidos, los deja en un margen
en donde ahora ellos asumen su propia gobernanza y determina, desde el discurso del
poder, sus propios mecanismos de exclusion. Dichos mecanismos les obligaron a cambiar
el modelo de organizacidn politica y social venida del clan, pues las decisiones pasaron
del poder de los chamanes y ancianos o pematakaponaenii®® a los lideres, que en la nueva
burocracia dialogan con los representantes del Estado en su lengua, el castellano, y en sus
instituciones, entre ellas la escritura. Por eso, la delimitacion territorial se convierte en un
aparato de control que, unida a los procesos de sedentarizacion y a las nuevas formas de

representatividad, crea sus propias margenes ligadas a «la civilidad y la ciudadania». En

3 El mayor de adelante, el que lleva la cabeza, el que sabe y dirige por donde caminar.
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1984, en el Comité Nacional de Lingiiistica Aborigen, en el acta extraordinaria sobre la
unificacion del alfabeto guahibo, el lingtiista Frangois Queixalos sefialaba sus dudas sobre

la representatividad:

Esta claro pues que la representatividad es uno de los aspectos delicados del problema
que nos ocupa. Tomemos ¢l caso de los nuevos intelectuales indigenas —con «nuevos»
busco distinguirlos de los sabios (en la doble acepcion moral y cientifica) tradicionales-,
basicamente maestros bilingiies, informantes de antropologos vy lingiiistas, individuos
promocionados por tal o cual entidad para servir tales o cuales intereses. Ellos han sido
familiarizados con la ideologia de la sociedad dominante. Sus ingresos a menudo estan
por encima del promedio de ingresos del indigena comunitario, lo cual lo induce a cierta
acumulacion de bienes y a romper el circulo tradicional del intercambio o del reparto.
Sacan provecho material y politico de las iniciativas oficiales o privadas en las
comunidades. Se¢ convierten, consecuentemente, en una elite indigena incipiente que
surge frente a las autoridades tradicionales y frente al poder criollo local. Ellos, junto con
aquellos jefes politicos que también se podrian calificar de «nuevos», son los
interlocutores privilegiados de un Estado preocupado por saber qué quiere el indio. Es
natural que sus respuestas reflejen esa fraccion de la sociedad a la cual pertenecen. El
tema de la representatividad parece bien complejo y hasta desalentador, tal como lo vengo
pintando.

Y ¢s que ¢l centro de mi atencion son los grupos indigenas de las tierras bajas,
como los sikuani, que distan mucho de tener la claridad y la determinacion de objetivos
y la tradicion de cohesion de luchas que caracterizan a los grupos de Cauca o de la Sierra
Nevada. Es muy facil crear necesidades entre estos indigenas «necesidades materiales,
ideoldgicas, lingiiisticas», para luego llegar a satisfacerlas con nuestros articulos de
supermercado, nuestras traducciones de la mitologia judeocristiana, nuestros

vocabularios técnicos (Queixalds, 1984, p. 4).

Todos estos dispositivos de emplazamiento y gubernamentalidad cambiaron de manera
radical las practicas de vida; en especifico, dificultaron, transformaron o desaparecieron
practicas de saberes de la comunidad, por ende, de sus miembros, y desarticularon y
trasformaron la posicion y los saberes de una institucion tradicional, como es el caso del
chaman o penajorobinii: de ser un lider con saberes para orientar a su pueblo, paso a ser

un «doctor de indios»>*. Sin demeritar las nuevas tareas del penajorobinii, ahora este es

* El concepto «doctor de indios» es usado por el maestro Luis Guillermo Vasco al referirse al chamanismo,
en especial al chamin o jaibana del pueblo indigena embera, en una entrevista concedida al antropdlogo
David Jiménez (2004, p. 161).
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aislado, rechazado y muchas veces prejuiciado, pues pasa de ser una autoridad espiritual
y politica a alguien que puede causar enfermedad, hacer mal y, si es bueno en su oficio,
«hasta puede curar enfermedades». Estos cambios en la vida social exigen
transformaciones en las practicas del saber chaménico. Después de escuchar historias
durante mucho tiempo, en diferentes partes, de personas que se convertian en jaguar, una
mafiana de 2008, en el resguardo, tras preguntarle al abuelo si €l sabia waji para volverse
jaguar, el abuelo pregunt6: «Nietico, ;v usted para qué quiere saber eso?». Interesante
pregunta, por los usos y los contextos de enunciacion y agenciamiento de los mismos, en
el marco de cambios continuos; no se trata de tener un waji como si fuera una coleccion,
sino de entender los saberes de ellos como parte de procesos intencionales.

Asi lo hizo saber con una historia: «Yo tengo waji de tigre. Antes nos volviamos
tigres, pero cuando pusieron las cercas, las personas que hacian eso comenzaron a quedar
atrapadas. Esas personas se quedaban como tigres y andaban por la sabana siendo el
animal y comenzaron a comer gente y a atacar los animales de los corrales» (Casulu,
2011). El saber de devenir animal proviene de la historia de Kaliawirinae de antes de la
subida al cielo, cuando todos los seres vivimos en el mismo espacio, sin tiempo ni vejez,
sin diferencias entre seres, es decir, todas las especies éramos gente que teniamos la
posibilidad de convertirnos en cualquier ser: dioses, animales, plantas, minerales o
humanos. Los chamanes, en su intermediacion entre la tierra —este mundo—y lo celeste,
reciben todas las herramientas de los dioses y ademds siguen manteniendo la habilidad de
convertirse en otros seres. Después de la subida al cielo, cuando los dioses cortan el
bejuco-escalera, los seres que van cayendo comienzan a tomar forma humana o animal,
dependiendo de la cercania que tenian con el mundo del cielo antes de caer. Los que
estaban mas cerca del cielo, al caer a la tierra, tomaron la forma humana y de ahi en
adelante los que iban cayendo se vuelven las otras especies animales (v. capitulo 3).

En los relatos de etnogénesis de los sikuanis, después de la caida de Kaliawirinae,
ellos emergen de Uniaonoto o lugar fisico de origen, ubicado en el Vichada. Es un hueco
por el cual emergen del mundo de abajo y van adoptando las cualidades de los animales
que les da las caracteristicas a sus momowi o clanes. También lo configuran como un
lugar sagrado en el territorio, pues en ese sitio los dioses danzan y desde alli logran subir
a lo celeste, «es por eso que, si usted va alla, eso es por Santa Rita (Cumaribo-Vichada),
alla encuentra que ahi como si la tierra se hubiera hundido. Se hundi6 por lo que ahi
danzaron los dioses» (Casulu, 2006; anexo 7, mapa 2). El primer relato marca la

diferenciacion entre lo humano y lo animal, para este tiempo, y las técnicas chaménicas
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que puede desarrollar un médico como puente, borde y alianza entre mundos. El segundo
relato de la etnogénesis presenta las relaciones que tienen los momowi con las fuerzas de
aqui, y como estos emergen con cualidades animales desde la region del submundo o
pakua bexepanata. Es como si la caida desde el cielo en su diferencia humana-animal
lograra impregnar y resaltar esa relacion continua o esa huella vincular en donde lo
humanoy lo animal se corresponden, y estos ultimos impregnan unos signos que permiten
asociar a la manada y a los clanes. Los dos relatos se presentan en un instante eterno que
surge en el momento de la separacion de los tiempos y el surgimiento de este tiempo y
este espacio e indica un saber cultural que se construye y trasmite del territorio desde ese
tiempo especifico.

Volviendo al relato del abuelo, la idea de «atrapados» sonaba a que «quedabamos
encerrados como vacasy, una expresion que usan comunmente los sikuanis para hacer
referencia a los cambios efectuados por el cercado del territorio y en parte era eso, la
construccion de un lenguaje metaférico que define un conocimiento muy especifico,
cinegético, que es a la vez una percepcion consciente del medioambiente sobre el cual se
actua y esa actuacidn, asimismo, es un saber técnico y ético de interrelacion que esta
traducido en uno de sus principios de vida que es la wakena®. Es la actuacién de la
conciencia mitica en una accion practica. Esa practica de saber esta mediada por los
valores y sus cambios en el tiempo, pero ademas muestra que «las narraciones orales
tienen el poder de establecer vinculos duraderos entre individuos y caracteristicas del
paisaje natural, y eso, como consecuencia directa de tales vinculos» (Basso, 1990, p. 103).
La idea revelaba un conocimiento silencioso y complejo. Los penajorobint tienen la
capacidad de ser animano, es decir de devenir animal (Deleuze y Guattari, 2008, p. 244),
y con waji invocaban la fuerza espiritual o yahti del animal, que se soplaban en el cuerpo
para convertirse en este. Los dos yahti, el del animal y el del humano, hacen alianza en el
borde, en sus relaciones analogas, desde sus diferencias ontologicas en donde ain son,
pero estan a punto de desaparecer para ser eso otro que asoma en la frontera; es una

alianza entre yahti, en donde las dos potencian la misma fuerza del origen.

Segun sus creencias, todos los seres humanos y animales poseen dos almas: yéthi y
himpe. La primera es invisible y abandona el cuerpo mientras se duerme para aparecer
en los suefios de otros hombres. La segunda se separa del cuerpo con la muerte. Esta

ultima viaja a la morada de Kawai, una suerte de ciclo en donde goza de plenitud y

3 «Wakena 2, Vbo, btr, pedir la parte de caceria, pesca, etc., que a uno le corresponde en el intercambio
tradicional» (Queixalos, 1988, p. 271).
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abundancia de alimentos. Cuando un chaman muere, su himpe va a vivir dentro de una

gran serpiente en ¢l fondo de algiin rio de su territorio (Delgado, 2004, p. 174).

El chaman, al hacer alianza con el jaguar a partir de compartir «conocimiento sobre el
mundo a través de la comunicacion con los otros habitantes del paisaje» (Kirsh, 2006, pp.
58-59), se incorpora a este, manteniendo la intencionalidad, la conciencia y la fuerza de
su yahti humano, pero en la percepcion del animal. En este devenir, el cuerpo posee las
percepciones del animal, se comporta y ve el espacio como el animal, pero con
intencionalidad humana. «Un estado del ser en el que los cuerpos y los hombres, las almas
y las acciones, el yo y el otro se interpenetran, sumergidos en un mismo medio
presubjetivo y preobjetivo. Medio cuyo fin, justamente, la mitologia se propone contar»
(Viveiro de Castro, 2010, p. 197). Luego, la alianza que se produce forma parte de una
memoria del cuerpo que se manifiesta como habito en esta tierra en funcion de la
experiencia frente a un territorio y su habitat, sin limites ni barreras.

Esta nueva condicion, anomala para ellos en ese momento, hace que la memoria
del cuerpo en devenir animal desconozca la situacion y haga evidente unas disparidades
o desequilibrios ambientales, producto de la modificacion de los ecosistemas en el
territorio, y dificulta, en el instante del devenir, la actuacion frente a este nuevo escenario
de cambio de hébitos. Eso hace que la conciencia territorial del cuerpo del animal y la
intencionalidad de lo humano en la alianza del (Pej)yahti, como fuerza fundamental de la
multiplicidad (cada uno, después de compartir en el lugar mitico comun, se presenta
particular, pero como parte del asau’®), pierda su equilibrio en tension en el limite y
comience a predominar el yahti del animal. Es decir, los gustos y la fuerza ontoldgica del
animal se apoderan de la conciencia y sentido del penajorobinii como humano. En esta
medida, se puede quedar atrapado en el cuerpo animal al perder la capacidad de mantener
el equilibrio, pues su yahti pierde fuerza y su jumape®’ adquiere peso y puede quedar
formando parte del submundo o pakua bexepanata.

Por eso, el abuelo contaba que «muchas personas se quedan siendo animales

convertidos en este» (Casula, 2006), pues ya no son mas Aiwi o gente; al comenzar a tener

% «En la existencia piasaiiwi esta presente la fuerza y la energia vital. La raiz 1éxica de este concepto
Sikuani, (a)saii indica lo que tiene vitalidad, fuerza, energia en el origen, como lo sefiala su prefijo pi-,
abreviacion del adjetivo pii: relacionado con el origen, y en pluralidad de existencia (el sufijo -wi, sefiala
plural animado)» (Torres, p. 38).

7 «Pejumape se asocia al conocimiento y nociones de conciencia, siendo considerada como la verdadera
alma. Esta ultima nunca abandona ¢l cuerpo cuando esta en vida y a la muerte sube al cielo, hasta las
estrellas, donde vive Kuwei y la familia Tsamani, donde gozara de la vida eterna sin necesidad de trabajar,
bastando desear cualquier cosa para que inmediatamente se realice» (Baquero, 1987, p. 114).
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los gustos del animal y al no poder salir del peso del yahti del tigre, se convierten en
dowathi®®. En esta medida, esta narrativa hace visible una interaccion semiodtica de
saberes sobre un ecosistema en donde la conciencia del espacio, del espaciamiento,
reordena la percepcion del mundo y reterritorializa el cuerpo. Ademés, muestra la
capacidad de asumir los cambios y actualizar los saberes ancestrales desde sus propias
practicas tradicionales en funcion de los nuevos problemas que va planteando el devenir
de la vida en diferentes momentos y situaciones. Los saberes del chaman y sus
transformaciones y los saberes sikuanis, en general, reflejan la manera como
continuamente su sistema de creencias y las practicas de saber tradicional son atravesadas
por los contactos e intercambios con otros pueblos y como estos se adaptan, asimilan y
cambian.

Es el caso de las alianzas y conflictos intertribales con los arawakos,
preferiblemente las fratrias o clanes de piapocos y achaguas, y los piaroas, y dentro de
estos los salibas, que permiten desarrollar unas discursividades miticas y rituales
compartidas. O, por otra parte, la manera como el sistema mitico elabora narrativas para
reflejar la presencia de situaciones de fragilidad y terror que hacen de los riesgos un
intangible que toma presencia para sefialar los peligros atavicos. Es el caso de los caribes
y los espafioles, que, fruto de sus formas de comportamiento histdrica, construyeron
alrededor de ellos un imaginario de temor que se mantiene en las creencias cotidianas de
los sikuanis como espiritus peligrosos o kawirri, «ser maligno en forma de hombre,
cubierto de pelo y que comia gente, o con algunos de esos espafioles que, segin los indios,
habian estado en los llanos comiendo hombres, mujeres y nifios» (Friedemann y Arocha,
1985, p. 83).

En los tiempos contemporaneos, por los contactos, conflictos e intercambios con
el modelo de vida de los blancos, identificados desde el siglo XX como colonos, se van a
construir narrativas sobre estos como «racionales», lo que marca més una logica de
separacion social y civilizatoria. «kEventualmente, los indios sedentarios fueron victimas
de los llaneros, quienes, para marcar su diferencia fundamental con ellos, se designaron
como “racionales”. Justificaban asi su actitud genocida hacia los ndémadas, que
consideraban como una plaga no humana» (Ortiz y Pradilla, en Gémez, 1991, p. 284).
Por consiguiente, la cosmovision y las historias tradicionales de los sikuanis son reflejo

de un pasado que habita en sus saberes ancestrales, mas que en las fuentes escritas. Su

38 Espiritu maléfico.
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imperceptibilidad obliga a intentar entender su trasegar histdrico en la revision de fuentes
que refieren a los pueblos con los que ellos tuvieron contacto, intercambios y conflictos
y de los cuales se encuentra mas literatura. Entonces, la tradicion oral inscrita en historias
tradicionales y practicas de vida se adapta, trasforma o abandona como parte de la tarea
de pensar el mundo y ellos dentro de este. Estas historias tradicionales emergen como
palabra de consejo en liweisi®.

Las historias tradicionales o liweisi, como parte de la tradicion oral, son
actualizadas en la comunidad y reinterpretadas a partir de la vision del chaman que usa
sus saberes chamanicos especificos para entender el mundo de forma integral; es decir, el
chaman se encarga, aparte de las curaciones de las personas, de ciertos rituales, de «curar
el mundo y la humanidad», lo que implica un despliegue de pensamiento mas alla de su
propia nocion de humanidad. Luego, el chamén corre con la tarea de pensar, como un
acto sanador, el paso de su comunidad y de los conflictos (enfermedades) para
equilibrarlas en nakuene (este mundo). Es en el mito, como presencia de lo sagrado, desde
donde el chaman lee para interpretar y ejercer su practica chamanica y sirve para pensar
y pensarse de forma colectiva. Las narrativas miticas y la tradicion oral hablan de estos
intercambios. Y aunque en este texto se realizd un esbozo, se deben comparar sus
narrativas miticas con las historias tradicionales de otros pueblos para mirar sus
diferencias y similitudes y entender la densificacion de significados. Al entender la
tradicidn oral de los indigenas sikuanis, esta debe ubicarse dentro de un sistema complejo
en donde el mito y su interpretacion desde el chamanismo son fundamentales para esta
region y para este pueblo, pues en ellos pervive «el camino de los dioses ancestralesy,
como parte de aprendizajes individuales y colectivos que reflejan los cambios y las formas
de mantener la tradicion y de una existencia que se alimenta desde su espiritualidad.

Por otra parte, el chamanismo es una accién némada y en el caso de este pueblo
va a estar ligado a su trasegar como practica de cuidado de la tradicion, pues, como se
muestra, la falta de sedentarizacion unida a los dominios territoriales ejercidos sobre
regiones especificas no permitid que se diera un proceso de evangelizacidn continuo, ya
que la actitud némada de los guahibos imposibilito a los misioneros, tanto de la Colonia
como del siglo XX, su completa colonizacion espiritual y esto posibilito que su sistema
de creencias y de pensamiento no fuera afectado de forma radical. Esto no sucedi6 con

todos los momowi o clanes de los indigenas sikuanis, ya que los clanes que fueron

% «Liwaisi s.ind. 1. historia, cuento, relato, leccion, tema, noticia, informacién, hechos, caso, asunto, idea,
pensamiento [...] 2. chisme, ramor, problema» (Kondo y Kondo, 2014, p. 173).
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sedentarizados o reducidos en lugares que eran de facil acceso, o los que estan ubicados
de forma tradicional en sitios estratégicos han tenido que afrontar mas contacto y soportar
con mayor impetu las olas civilizatorias. Es el caso de la region de la desembocadura del
rio Inirida, en el Vichada. Esta zona es de influencia de los pueblos puinave y curripaco
(arawak), pero alli también estan ubicados los sikuanis y los piapocos.

Esta zona de comunicacion interfluvial se encuentra en la regidn entre los rios
Orinoco y Amazonas. Al ser un punto estratégico, en esta region se desarrollaron y
expandieron las narrativas del culto de Kuwei por los rios Negro y Guainia. En el curso
de estos y de sus afluentes, queda registrada la historia de Kuwei en petroglifos. El rio
Vichada, ya sumado el rio Inirida, se une al Orinoco en Amanataven, del lado colombiano
y Ataven del lado venezolano; en ellos, el proceso evangelizador y después el proceso
misional monfortiano fueron arrasadores, pues obligaron a los pueblos indigenas de esta
region, a sus ancianos y chamanes a esconder sus saberes y si los usaban, eran desterrados.
En esta via, buena parte de la trasmision de las tradiciones ancestrales de estos pueblos
se cerro con estas misiones. Entonces el mundo conocido y el orden cultural instaurado
por los dioses en Kaliawirinae hasta estos dias, siguen formando parte del ciclo de Kuwei
y sus hermanos. La pérdida cultural y el olvido de las relaciones con la naturaleza y con
los dioses forman parte del desorden, pues la ruptura o desaparicion de saberes involucra
la pérdida de las formas de cuidar la vida que son necesarias para el equilibrio.

Esto, relacionado con el ciclo de las creaciones de los dioses y del dios Kuwei y
sus normas y ordenamientos que al ser descuidadas hizo que la humanidad entrara en
desarmonia con la tierra. Esas normas y leyes de vivir en esta tierra se fueron olvidando,
y la humanidad entr6 en desorden con todo lo vivo y por ende entre los humanos y consigo
mismo. La danza Tsamanimonae petaxiinamuto, al buscar la subida al cielo para la
comunicacion con los dioses, restablece desde un gesto anterior un reordenamiento de la
vida y de la cultura, es decir, en palabras del abuelo Clemente, «un nuevo amanecer o
pejana matacabiy». Esta danza es una forma de ordenar el tiempo mas antiguo o salinei
liweisi, palabra antigua, que para ellos es el tiempo de los chamanes ancestrales, anterior
al ordenamiento de Kuwei. La danza es una hierofania y en ella se manifiesta la manera
que dejaron los dioses para equilibrar y reordenar la vida en cualquier tiempo. Luego, el
repertorio verbal inscrito en historias, mitos, cantos, cuentos, acompafiados de las
practicas rituales y cotidianas detentan codigos que expresan la espiritualidad y

posibilitan, en el detalle, la recuperacién de la memoria de la danza.
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Los momowi, que hasta los afios 50 del anterior siglo se mantuvieron ndémadas,
lograron conservar su tradicién como afirmacion de su paso y su continuidad como seres;
tal es el caso del baxumomowi, el clan del abuelo José Antonio Casuli. Asimismo, dentro
de los baxiimomowi, los perajorobiwi o médicos tradicionales mantuvieron sus principios
de creencias y siguieron alimentando y practicando la tradicion del chamanismo de
manera cotidiana, procurando su recreacion en los tiempos contemporaneos. Desde su
practica asumen una condicion de despliegue, afirmacion, transformacion y actualizacion
cultural. Ese es el caso de la comunidad Kaliawirinae y del linaje del abuelo José Antonio
Casulu (anexo 5, 5.1), en donde, a partir de la recuperacion de la danza Tsamanimonae
petaxtinamuto, en ella se vuelve a escenificar el ascenso a lo celeste por parte de los dioses
que es la ultima parte de la historia del arbol de la abundancia o Kaliawirinae. Con la
danza se ingresa a otra dimension para volver a comunicar lo celeste y lo terreno y
reordenar o equilibrar la vida con el tiempo mitico primordial. En esta via, los
intercambios son fundamentales, pues afinan el saber que tienen del mundo y sus

interrelaciones reciprocas y complementarias.
1.4. Conclusiones

El presente capitulo ha buscado hacer un contexto del pueblo indigena sikuani y sus
saberes dentro de un campo de conocimiento histdrico amplio que permita entender su
tradicién como un proceso de continuo cambio, en donde los saberes de esta son
atravesados y transformados por el devenir y los acontecimientos que han vivido a lo
largo de los siglos. Los procesos de articulacion de sus practicas y saberes con los de otros
pueblos, asi como las condiciones en las cuales se dan esas articulaciones, permiten
entender los mecanismos de eleccion, incorporacion o exclusidon de elementos en donde
la selectividad de la tradicion juega un papel fundamental en la consolidaciéon de
estrategias culturales para pensar y pensarse; por tanto, son elementos de accidén continua
que procuran una reflexividad o, mas bien, una praxis desde el pasado para definir
caminos y agenciar didlogos entre el presente, el pasadoy el porvenir, pero también, entre
el interior y el exterior de las culturas, como un campo de intermediacion desde donde se
procede para definir una accion. La memoria es entonces €so, un agenciamiento continuo
de saberes y codigos para leer y redefinirse en funcion de lo porvenir.

Estos mecanismos de reflexividad estructuran significados, sentidos vy
discursividades que permiten entender no solo como son los saberes y las practicas, sino

sobre todo como han llegado a ser en el marco de las condiciones de un pueblo y con las
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cuales transitan a lo largo del tiempo. En este marco de accion, la tradicion oral es un
dispositivo en donde se asientan y condensan los saberes de los contactos, de las alianzas,
de las dificultades, de los desacuerdos y las contingencias, mas que un relato, es la
memoria de las relaciones con otros seres, las maneras de vivir y de sentir la vida como
parte de un canasto de la memoria. El canasto, como metéafora de la memoria, implica un
acontecimiento, en donde se va recogiendo, guardando o desocupando, en la medida del
paso del tiempo. En esa transformacion, la tradicion va sedimentando los conocimientos
como parte de los aprendizajes colectivos. La memoria se ubica en las practicas de saber
que son la puerta de entrada al contexto en donde el porvenir se agencia en la vida
cotidiana, en la cultura material, en el territorio y en el cuerpo para, desde ahi, provocar
una lectura y comprensién del pasado.

En segunda instancia, interesa la visualizacidén del chaman en el pueblo sikuani
como autoridad de la tradicidn, pues €l se encarga de pensarla, actualizarla, transformarla
y afinarla para los nuevos tiempos. Lo interesante no es que lo haga, sino la forma como
lo hace desde los lugares propios del pensamiento colectivo, como accidén chamanica,
poniendo en juego el sistema cognitivo propio y dandole sentido dentro de los discursos
de la tradicion oral y las practicas de saber ancestral, a nuevas maneras de afrontar la
realidad. Ahondar en este camino es el papel del siguiente capitulo, que permita entender
la configuracion del chamanismo sikuani como herramienta de pensamiento propio.

El discurso mitico ha dejado ver, poco a poco, que es una filigrana con la que se
tejen las historias tradicionales desde la oralidad; ellas se van trasformando con el aliento
de vida, con el vapor del tiempo que pasa y carga sutilmente a la historia tradicional de
huellas, de indicios, de signos y sefiales que, al situarse en una labor cinegética, comienza
a develar los codigos inscritos en la memoria ritual y corporal de la comunidad. Entonces,
la revision de la cosmovision con relacion a una genealogia de los dioses ancestrales
permite descifrar las relaciones entre memoria y cosmovision en una tradicidon oral que
permita entender y mapear las relaciones de intercambio ritual. Esta es tarea de un
siguiente capitulo. Por ello, los pequefios instantes de una narrativa mitica, propia o

compartida, pueden develar grandes trasformaciones en la vida de los sujetos.
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Capitulo 2. Médico de indios, brujo y hechicero: inventando el mal en los textos

coloniales
2.1 Presentacion

A lo largo del primer capitulo, se muestra como aparecen en los relatos de exploradores,
colonizadores y misioneros los pueblos indigenas de los Llanos Orientales y se hace
énfasis en los guahibos, familia lingtistica en donde se encuentran los sikuanis. Se insiste
en el complejo mar de relaciones que permita entender el contexto en donde se movieron
estos pueblos y la manera como un clan némada, los bajumomowi®, logran perpetuarse
y ubicarse con sus saberes chaménicos, en donde se encuentran actualmente. El presente
capitulo visibiliza el contexto histérico en que se constituye una matriz cultural comtn
entre la selva y los llanos (orientales y occidentales), que tuvo como fuente los
intercambios intertribales entre la familia arawak, que aporta la lengua maipure como
lengua general, algunos mitos y la cosmovision compartida que se ve reflejada en dioses
en comun. Es el caso de Kuwei y de Furnamilani, sefialado entre varias tradiciones por
Gilij asi: «Pasemos a los maipures. Tanto esta nacion como los avanes, los gupunaves,
los caveres y otras tribus Indias semejantes a ellos en el habla, pero naturalmente
enemigas, como todas las demas entre si, llamaron al Ser supremo Purrinaminari (Gilij,
1965 [1782], p. 30).

Esto da pie a entender cdmo sobreexiste un mapa complejo de tradiciones orales
compartidas y un sistema de conocimientos chamanicos que se basan en una red de
conceptualizaciones comunes al chamanismo, que se incorporan a los mitos de los
pueblos de esta regién en la cual participa los sikuanis. Esa «densa red de
conceptualizaciones que constituyen las premisas esenciales de la vision chamanistica del
mundo» (Reichel-Dolmatoff, 1997, p. 121) es el resultado de un largo proceso de
consolidacion técnica y conceptual, forma parte de un acervo de conocimientos colectivos
y su cadena de trasmision puede ser rastreada en los textos coloniales de la época. Darse

cuenta de esa trasferencia permite tejer un puente entre las cadenas de conocimiento

% «Generalmente, un animal que encarna las caracteristicas del grupo social. El animal también representa
al antepasado mitico, y los miembros del grupo se dicen sus descendientes, sus nietos. El término para
nicto, momo, seguido del pluralizador wi, contraccidon de jiwi, gente, [...] indica la pertenencia al grupo.
Con la influencia creciente de la cultura nacional, las denominaciones claniles se han castellanizado,
aprovechando la semejanza entre denominacion indigena y los apellidos castellanos. Asi, la gente del
segmento de la guacamaya utiliza el apellido Amaya, la gente del grupo del tigre utiliza el apellido Leén,
las gentes de la sardina se apellidan Yépez, del nombre de una sardina yepe. Por su parte los nietos del rey
zamuro usan el apellido Rey» (Ortiz, 1997, p. 407).
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almacenados y trasmitidas de generacion en generacidn que se materializan en la tradicion
como corpus textuales. Los textos (orales, escritos, visuales, corporales) son un conjunto
de elementos lingiiisticos, semioticos o cadenas de significacidn organizados seguin reglas
de construccidon discursiva que se constituyen con el paso del tiempo en sistemas
mnemotécnicos compactos que funcionan como un archivo de la memoria, puesto que
involucran procesos de densidad historica, como parte de capas subyacentes o subtextos
condensados en simbolos. La palabra oral es una cadena de sistemas de signos compactos
con diversas maneras de significar, y suele tomar la forma de una representacion
secundaria (mito, ritual, cuento, cancidn, escritura o artes, entre otras), convirtiéndose en
un signo complejo con un significado cerrado, pero este no hace que pierda su posibilidad
de polivocidad y por eso puede generar interacciones con otros sistemas semioticos.

Entonces, el texto. ..

Se presenta ante nosotros no como la realizacién de un mensaje en un solo lenguaje
cualquiera, sino como un complejo dispositivo que guarda variados codigos, capaz de
transformar los mensajes recibidos y de generar nuevos mensajes, un generador
informacional que posee rasgos de una persona con un intelecto altamente desarrollado»

(Lotman, 1993b, pp. 19-20).

Ast, todo texto es un codigo en donde se han sedimentado otros textos, y en ese sentido,
el pasado de las culturas puede ser entendido con c6digos en el presente o, por el contrario,
elementos del presente pueden ser descifrados por cddigos ahora olvidados y
desconocidos o entrecruzados con otros codigos en el pasado. El proceso de comprension
de tales textos consiste en la reconstruccion de los codigos, partiendo del texto, para luego
descifrarlo a partir de huellas e indicios, entre otras, entretejidos en la marafia de signos
y simbolos culturales trazados en y a lo largo de la historia y las relaciones y entrecruces
sociales y culturales, «como generador de significado, el texto es, por principio,

heterogéneo y heteroestructural» (Lotman, 2003, p. 3).

Los limites y las formas de la decibilidad (de qué es posible hablar, qué ha sido constituido
como dominio discursivo, qué tipo de discursividad posee este dominio); los limites y las
formas de la conservacion (qué enunciados estan destinados a ingresar en la memoria de
los hombres por la recitacion, la pedagogia, la enseflanza; qué enunciados pueden ser
reutilizados); los limites y las formas de la memoria tal como aparece en cada formacion
discursiva (qué enunciados reconoce como validos, discutibles o invalidos, qué
enunciados reconoce como propios y cudles como extrafios); los limites y las formas de

la reactivacion (qué enunciados anteriores o de otra cultura retiene, valoriza o
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reconstituye; a qué transformaciones, comentarios, exégesis o analisis los somete); los
limites v las formas de la apropiacion (como define la relacion del discurso con su autor,
qué individuos o grupos tienen derecho a determinada clase de enunciados, como la lucha
por hacerse cargo de los enunciados se desarrolla entre las clases, las naciones o las

colectividades) (AS, 169-171. DE1, 681-682) (Castro, 2004, p. 36).

La red de conceptualizaciones de las tradiciones chamanicas o campos conceptuales del
chamanismo de esta region encuentra en los textos coloniales su reiteracion y constituye
textos mixtos, pues recoge los signos permanentes y circunscritos a las voces de la
tradicién oral de esa época, codificados desde las creencias y criterios de la
evangelizacion. Esta codificacion colonial 1a van incorporando en la practica a los saberes
y a los sujetos que cumplian el papel de portavoces de la tradicion, es decir, chamanes y
sacerdotes, entre otros. Por eso, los conocimientos tradicionales preestablecidos y sus
formas de nombrarlos son el fruto de diferentes entrecruces y negociaciones de
significados y la cadena de trasmision de estos conocimientos, de los conceptos y de las
practicas que se perpetuaron, son identificables en los textos coloniales, ya que, a pesar
de la distancia cronoldgica, poseen convergencia con la tradicidn oral viva de los pueblos
y estan presentes en discurso en la voz del chaman®! en los tiempos actuales.

En este sentido, en este capitulo, se revisa el chamanismo como una praxis situada
historicamente y al chaman y sus funciones como portavoz e intérprete de la tradicion y
su labor en la consolidacién de corpus textuales, producto de una cultura matriz comun
y, desde ella, de unas especialidades chaménicas desarrolladas y entregadas para cada
pueblo (tema del tercer capitulo) que en su perfeccionamiento les han permitido el
bienestar a lo largo del tiempo. El chamanismo en estas regiones, como se ird notando, es
intrinseco a su existencia. Asi mismo, en este capitulo, se visibilizan desde los textos
mixtos, por parte de los misioneros, los procesos de sincretismo y transculturacion que
presentaron las tradiciones espirituales y la manera de condensacién textual de los
conceptos y practicas propias del chamanismo desde la accion ritual y las practicas y
técnicas chamanicas compartidas en esta region. Desde la tradicion oral, interesa mostrar
como existe una consolidacion o un corpus textual que se ha tramitado, asegurando la

perpetuacion de este conocimiento hasta la actualidad. La tradicion es la continua

¢ Se usara el término general chamdn y no shamdn, pues es una fonologizacion de la palabra original y se
usa para referirse a esta autoridad. «Recordemos que el vocablo "chaman" nos viene, a través del ruso, del
tunguso shaman. La explicacion de este término partiendo del pali samana (sdnscrito ¢ramana) —por
mediacion del chino cha-men (simple transcripcion del vocablo pali)— y aceptada por la mayoria de los
orientalistas del siglo XIX» (Eliade, 1976, p. 378).
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invencion dialogica®? desde los conocimientos profundos, en funcién de su tiempo y de

su devenir en la existencia.
2.2 El chaman como enlazador de mundos

El chaman es el mediador entre mundos, entre los ejes del mundo; ensefia los entretejidos
entre estos. Se encarga de arreglar el mundo, los niveles de manejo de este y de ampliar
y trasmitir el conocimiento, por eso piensa desde el origen las cosas del mundo, pues
todas poseen una constitucion espiritual®® particular. Todo pensamiento es una fuerza que
permite descifrar y comprender el origen anterior a la humanidad, de esa fuerza se gestan
los caminos de conocimiento y por tal motivo, el chaman posee la «capacidad de actuar
en la dimension espiritual del mundo gracias al poder del pensamiento, el cual se entiende
como una fuerza invisible que se expande por el mundo y que permite recorrerlo» (Arhem
et al., 2004, p. 88). Mediante las técnicas del éxtasis, su espiritu transita entre mundos y
se encarga de las negociaciones y arreglos con los chamanes espirituales de esos otros
mundos. Las técnicas son un camino fundamental para acceder a estados ampliados de
conciencia que posibilitan percibir otros mundos en donde esté situada la enfermedad, la
curacion y la posibilidad de producir pensamiento para el manejo del mundo, es decir,
para la generacion y preservacion de la vida; sefiala Eliade que «el chamanismo es
justamente una de las técnicas arcaicas del éxtasis, a la vez mistica, magia y religion, en
el sentido mas amplio de la palabra» (Eliade, 1976, p. 16).

La funcion fundamental del chaman es ser intermediario entre mundos y, desde
los equilibrios, arreglarlo para asumir cambios y transformaciones continuas, puesto que
«el papel del chaméan es el de restablecer los equilibrios, ecolégicos, climaticos y a veces
sociales. En principio actia no por él mismo. El chamanismo es entonces una verdadera
institucion social» (Perrin, 1996, p. 9). Este saber se expresa como conocimiento
chamanico que se hace evidente en las especialidades de saber y se expresa en el ritual.

El chaman, como autoridad, esta investido de rituales y «trae consigo los roles o
papeles sociales (quién esta en condiciones de decir qué) y de las formas de inscripcion
(cual es la materialidad en la cual se inscriben los actos dicentes)» (Mignolo, 2011, p. 91).

No se hablara del chamanismo en el sentido de curanderismo o éxtasis, pues la

62 En las culturas indigenas de esta region, la tradicion es una invencion dialdgica, pues no opera el sentido
de contradiccion, sino de complementariedad y reciprocidad entre diferentes. El papel de la palabra oral es
fundamental, pues permite una continua movilidad.

63 El diccionario Webster define el espiritu como «el principio animado y vital; lo que da vida al organismo
fisico en contraste con sus elementos materiales; el soplo de la vida».
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adscripcion exclusiva a estos elementos limita, para el caso de los sikuanis, la
comprension mas amplia del conocimiento chamanico. La complejidad del fendmeno
reside justamente en que el chamanismo es una practica de saber, no solo una técnica en
donde se entra en estados extasiaticos, y el chaman viaja desde su fuerza espiritual entre
mundos. Aqui interesa dar cuenta de las interrelaciones entre la dimension cultural del
chamanismo ubicado dentro de la cosmovision que implica lugares epistemologicos, la
dimension social e historica en la regidn de la selva y los 1lanos y la dimension humana y
su relacion con lo sagrado en la manifestacion chaménica. A diferencia de los autores que
han escrito sobre chamanismo desde el siglo anterior, centrado en un chamanismo
extasiatico (extatico), entendido como técnicas arcaicas del éxtasis (Eliade, 1976) y
centradas en la nocidn de posesion, el chamanismo de esta region entiende los espiritus y
lo espiritual como mundos de conocimiento y al chaman como intermediador entre los
mundos y los chamanes espirituales de esos mundos, sirviendo como un soporte
fundamental de la vida y del bienestar colectivo en esta region. Esa intermediacion es
conceptuada como el acto de «arreglar, equilibrar o curar el mundo». Por eso, es
pertinente aclarar la nocion de posesion, sobre la cual han gravitado algunas creencias del

chamanismo:

Se distinguen tres tipos principales de posesion, de acuerdo con la relacidn entre €l sujeto y

las entidades que €1 domina o que lo dominan:

1. Cultos estdticos: ¢l sujeto es poseido involuntariamente por los espiritus.

2. Chamanismo: ¢l sujeto (que, en este caso, es un «operador») domina los espiritus segiin
el querer de su voluntad.

3. Hechiceria: ¢l operador que domina a los espiritus dirige a estos ultimos contra ¢l sujeto

pasivo, que sera poseido por ellos incluso contra su voluntad (Couliano, 1994, p. 30).

De la misma forma, la literatura cientifica sobre ese tema ha dado cuenta de la nocién de

éxtasis entendido como:

El verbo griego ex-istano (existdo, existemi), de donde deriva ¢l sustantivo ek-stasis,
indican en primer lugar la accién de desplazar, llevar fiera, cambiar una cosa un estado
de cosas, v después las acciones de salir, dejar, alejarse, abandonar (v también: ceder,
renunciar, evitar, etcéfera.). El elemento semasiologico comun a toda la familia lexical
es de separacion y, a veces, ¢l de degeneracion. El sustantivo ek-stasis significaria, por
lo tanto, desplazamiento, cambio, desviacion, degeneracion, alienacion, turbacion,

delirio, estupor, excitacion provocada por bebidas embriagantes. El campo semantico
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relativamente amplio de la palabra se ajusta a la idea de disyuncion, con la implicacion
psico-sociologica de: «salir de los marcos que regulan, en determinadas circunstancias

historicas, los criterios de la normalidad» (Couliano, 1994, p. 25).

En esta via, la idea de posesion involucra una accion activa o pasiva de causa-efecto que
instrumentaliza la nocion de espiritu (y de espiritualidad), y estas nociones fijan los
saberes, los conceptos y formas de ver el mundo a unas textualidades en donde se
presentan dicotomias: hombre/naturaleza, sujeto/objeto, cuerpo/alma y cuerpo/mente,
todos sefialados como objetos y no como procesos. Esa comprension conceptual de
espiritu mediante una técnica, en donde un sujeto opera o es operador de fuerza en su
sentido de instrumentalizacion y maquina, no permite entender el éxtasis como una
transitacion o como un proceso dialogico entre éthnos®* (gentes) en donde existe una
reciprocidad, codependencia y complementariedad entre mundos y en donde el tejido es
mayor que cada una de las partes (Bateson, 2002). En este sentido, la comprension de la
entrada a esas otras dimensiones del mundo se realiza de forma instrumental,
desconociendo y sefialando esas otras formas de cognicion cultural y de pensamiento
divergente y suprime los lugares epistémicos en donde estan asentadas estas tradiciones.

La amplitud y complejidad del fenomeno chaménico es un asunto que, en el marco
de sociedades como las amazonicas y las llaneras con multiples contactos interétnicos,
crean una diversificacion, tanto de los conceptos ligados a la cosmovisidén, como de los
conocimientos chamanicos, los métodos, las practicas y técnicas y las funciones que estos
desempefian. Es por eso que la reduccion del chamanismo a un sentido de técnica no deja
ver ni entender el sentido complejo de su practica. El chamanismo es una practica de
pensar, de saber y saber-hacer vinculado a usos rituales de plantas maestras y a técnicas
extasiaticas que permiten mantener los equilibrios fisicos y espirituales. Es un
conocimiento profundamente codificado y encriptado por la cultura y la tradicion en
donde las técnicas se encargan de la mediacion de los saberes profundos y complejos. A
este tejido de saberes se le denomina la red de conceptos del chamanismo.

La reduccion de los conceptos del chamanismo se inicia en la época colonial, fruto

del proceso de reordenamiento y difusidn de los discursos cientificos y filosoficos ligados

6 En la Grecia antigua, «étnhos no se dice solo de hombres, sino también de animales, de abejas»
(Benveniste, 1983), entendido no como pueblo, sino como poblamientos. En esta via, este concepto se
asemeja a la concepcidn que tienen estos pueblos indigenas de los otros seres y sus mundos de existencia;
por eso s¢ habla de gente jaguar, gente anaconda, gente nogal, gente piedra, gente estrella. Cada mundo
tiene su gravitacion, su peso o densidad. En ese sentido, este mundo esta poblado de multiplicidad de seres,
existencias y poblamientos con sus diferencias gravitacionales.
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a la expansion colonial de Occidente, en donde primaron los procesos de individuacion,
mecanizacion y racionalizacion instrumental y las dicotomias ya sefialadas que
convirtieron la naturaleza y el cuerpo en objetos de conocimiento y control y establecieron
una logica del pensamiento moderno que fij6 unas formas de relacionarse el colonizador
y el colonizado (Maldonado-Torres, 2007). Por eso, la carga colonial de los discursos
sobre estos saberes va a simplificar su espectro ligado a las creencias de la época; esto
posibilitd la deformacion, la desacreditacion y el desalojo de las practicas y de la red de
conceptos. Realizar una aproximacion historico-cultural a la tradicion del chamanismo
sikuani permite comprender como este sistema magico espiritual arraigado en la tradicion
oral y en el sistema cognitivo correspondiente tuvo la capacidad de mutar sin perder el
principio organico de constitucion del saber. Esto esta ligado a que en la region el
chamanismo fue y es el centro de la existencia, asi que los chamanes ancestrales
constituyen sus saberes como procesos que emergen continuamente, no desaparecen, se
invisibilizan y se recuperan de lo inmaterial. Por eso en estas culturas las tradiciones
espirituales son el centro constitutivo de estas; por eso, los conocimientos de estos
chamanes vueltos dioses fueron y son un principio activo del pensamiento y del bienestar
colectivo.

En esta perspectiva, el chaman obré como portavoz e intérprete de la tradicion y,
tanto en la actuacidén como en el proceso de poner en juego el saber, fue recreando su
conocimiento y, por ende, reordenando el mundo. «El chamén es una persona socialmente
reconocida. Se pone en un estado de receptividad al mundo otro cuando se lo piden.
Interviene a la demanda, para dar sentido a tal evento y para actuar sobre €l» (Perrin,

1996, p. 9). El chaman es una persona excepcional®

que se entrega a un saber especial
cuidado y trasmitido por un preceptor, un maestro, que le otorga unos poderes especiales,
entre ellos el manejo de los estados extasiaticas o estados alterados de conciencia®, y el
conocimiento y manejo de estos mundos invisibles o realidades alternas le permite de
forma consciente hacer perceptibles estos mundos con su respectiva traduccion. De esta

manera y bajo un aprendizaje integral de la relacion entre cuerpo y espiritu, se le confiere

% Esto se seflala como un dony se manifiesta en primera instancia por la fuerza de su espiritu y la capacidad
del cuerpo para resistir instantes inciertos que lo obligan a atravesar mundos de forma inconsciente. En ese
sentido, el don es «la posesion de atributos intrinsecos a su ser que se develardn en algin momento de su
vida a través de suefios, visiones, apariciones, la muerte temporal, claras manifestaciones de la capacidad
de entrar en comunicacion con divinidades» (Fagetti, 2015, p. 9).

% Con plantas maestras, en el dominio del suefio, en la vibracion de instrumentos musicales, en el manejo
de la respiraciéon o el dominio de técnicas corporales, todas cllas experimentadas por hombres de
conocimiento (el ingreso y potencializacién del hemisferio derecho del cerebro).
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la capacidad de dominio de su espiritu para transitar por el cosmos, conocer, «sentir,
aprender y entender» (Gaitan, C., 2022) y viajar por los niveles de estos mundos, ya sea
los del submundo y sus entes, los de este mundo y sus dimensiones espirituales o los
niveles del mundo de lo celeste y sus espirituales, cada uno con su nivel de gravitacion y
densidad. En ellos, dialoga con los chamanes espirituales de esos mundos para captar
energias, usarlas para su bienestar o el de la comunidad o para generar alianzas de
aprendizaje y dominio de esos espirituales.

Los saberes extasiaticos permiten el aprendizaje del ingreso a un estado de trance
y de las formas, técnicas e intensidades, pero es por la experiencia y la experimentacion
en estos estados y mundos, que le otorgan un saber acumulado por los ancestros y
expresados en una tradicion chamanica, que se le permite el conocimiento profundo de
esos mundos. La trasmision de esos conocimientos, del manejo y negociacion con los
espirituales se constituye a partir del estudio con las plantas maestras o el ingreso a los
estados extasiaticos, y cada pueblo y tradicion chamanica define sus necesidades y la
ampliacion de los saberes. Eso hace que sean especialistas de ese conocimiento y que
dominen la red de conceptos chamanicos para el manejo y equilibrio de su territorio, de
los seres y mundos que lo habitan, entre ellos los humanos, todo esto, en reciprocidad con
el cosmos.

El chamanismo es una esfera de articulacion de las culturas en su sentido ritual,
simbolico y practico, y desde este orden tradicional, el chaman, apoyado en las plantas
maestras, incorpord el conocimiento de otros pueblos —también el no indigena— para
ampliar su campo de conocimiento. Al revisar las nociones cosmogonicas que subyacen
a las practicas de saber de chamanismo sikuani, permite entender la antigiiedad y
continuidad de las practicas espirituales ubicadas dentro de un marco historico y
comparativo con tradiciones con las cuales los sikuanis comparten una matriz cultural. El
chaman y el chamanismo sikuanis participaron y estuvieron imbuidos en redes de saber
mas amplias, y su constitucion en los tiempos contemporaneos o su amalgama reunid una
multiplicidad de voces que hizo que sus saberes chaménicos se expresaran como un tejido
de diferentes tradiciones en donde se compartian formas de saber, de narrar y de sentir
con otras tradiciones miticas. La comprension de ese saber es justamente uno de los
fundamentos de esta escritura. El chamanismo sikuani expresado en la danza contiene
una diversidad de eventos, acciones y saberes, luego su complejizacion permite entender
al chaméan mas alla del acto curativo o, por otra parte, entender el acto curativo como una

totalidad compleja en donde la integralidad de la vida se desenvuelve.
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Aparte de su notable valor de sobrevivencia, quizas el hecho histdrico mas interesante
acerca del chamanismo es éste: puede o no constituir el sistema religioso completo de un
grupo, vy el chaman puede haber llegado a coexistir o incluso a confundirse con sacerdotes
sacrificadores [...] pero donde quiera se manifiesta hoy en dia el chamanismo, aun en
forma de vestigios, es probable que sea con una Weltanschauung v una cosmologia algo
similares, con técnicas semejantes y en ocasiones hasta con simbolos parecidos, si no en
detalle, al menos en ¢l significado subyacente. No me gustaria ser mal entendido en este
punto, pues como a menudo lo han hecho notar los estudiosos del chamanismo, las
manifestaciones abiertas de éste pueden diferir incluso dentro de un area cultural mas o
menos homogénea o dentro de una poblacidn estrechamente relacionada. Lo que aqui nos
importa no ¢s tanto lo especifico cuanto algunos de los supuestos fundamentales del
chamanismo como sistema para tratar con problemas universales de la humanidad (Furs

1973-1974, p. 39, citado por Sharon, 1998, p. 195).

Se comprende la trasmision de tradiciones y creencias en el trascurso del tiempo. Estas
sufren modificaciones, como parte de procesos de colonizacidon e interpretacion de
comunidades discursivas, y mantienen elementos comunes heredados de tradiciones
chamanicas o reelaboradas a partir del contexto histérico, que involucraba, en algunos
casos, cambios en la tradicion espiritual a partir de una «sutil inversion energética de su
sentido» (Warburg, 2010, p. 4) para adaptarse a las formas discursivas de sus tiempos,
asegurar la permanencia de conceptos y practicas (nicleo duro) y conservar conexiones
entre las narrativas del pasado y la comunicacion oral en el presente. Esa fuerza espiritual
emanada del origen®’ se convierte en accion (ritual) y cuerpo fisico y performado en la
palabra viva, es decir, adquiere una condicion textual que se va a reanudar como ley de

origen en salinei liweisi, palabra antigua.

67 Se habla de origen en sentido de la situacion o estados y los seres que permitieron el desarrollo de algo.
De ahi viene la ley de origen. En ese sentido, el origen no es estatico, sino dindmico, pues en €l siguen
existiendo los estados. Lo que permanece es ¢l estado de conciencia en donde, por la impecabilidad, se
logré llegar al ascenso en esos mundos. Si se piensa el origen en ¢l sentido de fijacion, que es lo que hace
la escritura y la tradicidn letrada, se ensombrece esta nocidén como un estado o situaciéon que es propia de
las tradiciones orales. Por eso, estas siguen pensando y volviendo al origen, pues es un estado inmaterial y
eterno, no estatico, en donde se desenvuelven las fuerzas dindmicas del origen como hechos espirituales
vivos y actuantes. La impecabilidad es importante, pues en el chamanismo se traduce como un acto de
poder que permite cargar el espiritu y el cuerpo de fuerza o energia inmaterial de lo celeste, con su pesoy
su gravitacion leve, por la capacidad del chaman de pensar y de hacer conciencia de la enfermedad, su
enfermedad, sanarla y poco a poco hacerse imperceptible hasta que su paso por este mundo se vuelve
palabra de consejo, es decir, una memoria viva. El origen nunca esta atras, siempre esta presente; en ese
sentido, la carga del pasado es una fijacion de la historia que incorpora la fuerzay la gravedad de 1a muerte,
de la enfermedad y del submundo. Por eso se carga de un peso que es inconveniente, pues requiere de
mucha fuerza energética para ser recuperada como instante vital del recuerdo.
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La persecucion forzo a la clandestinidad estas practicas; su persistencia hasta el
presente se debe a la tradicion oral y a la continuidad y trasmision de marcos textuales
que mantuvieron la red de conceptos y de sus practicas en manos del chaman soportados
en repertorios orales de mitos, rituales y cantos, entre otros, manteniendo buena parte de
la red de significados sobre la cual reposa el chamanismo de esta region. El papel de
intermediacidn entre mundos lo involucrd en una apertura epistémica de comprension,
aceptacion, adaptacion y negociacion de ese otro mundo (el del colonizador) y su arreglo
exigio habilidades chamanicas para pensar este nuevo mundo y mantener la tradicion. Su
nombramiento como «médico de indios» es solo una adaptacion a ese nuevo orden
mundial que comenzd a prefigurarse en la Colonia y que hacia énfasis en la materialidad
de las cosas desde una 16gica segmentable, es decir, cientifica.

Por eso, en este capitulo interesa argumentar el peso de esos imaginarios, a
sabiendas de que la extirpacion de idolatrias no hizo total mella en sus creencias, sino que
produjo procesos de transculturacion®®, varios sincretismos, sobre todo, después de los
procesos de domesticacion y sedentarizacion, limitacion del territorio y con ellos, la
posibilidad de retenerlos para evangelizarlos y cristianizarlos. Frente a esto, la figura del
chaman o médico tradicional actué de manera continua para mantener las tradiciones
espirituales propias. Mas que mostrarlos como victimas, interesa sefialar la capacidad de
dialogicidad, pues, aunque la narrativa insiste en sefialarlos como sujetos de la accion
evangelizadora y objetos de la colonizacion, ellos implementaron estrategias de respuesta
frente a la negacion de sus saberes. Este texto busca, en los relatos, la presencia de ellos,
de sus saberes y de su cosmovision en la negacion que produjo el otro colonizador. Ad
portas del infierno, los curanderos fueron empujados con normativas y discursos para ser
eliminados fisica y espiritualmente de este mundo. Vivieron ese infierno a manos de la
persecucion de los misioneros que los sefialaban desde la voz de colonizadores y mestizos
y ante sus congéneres, como diablos. Un infierno creado a imagen y semejanza de los
misioneros, de su imaginario medieval, impuesto como parte del suefio colonizador. Pero

el infierno vivido fue diferente y estaba ubicado en este mundo. Era el infierno real,

% El concepto de trasculturacion es introducido por Fernando Ortiz en el libro «Contrapunteo cubano del
tabaco y el azacar», de 1940. La transculturacion es «una forma de contacto cultural que, lejos de ser
pensada como una relacidn unilateral v unidireccional establecida entre una cultura hegemédnica o
dominante que actuaria como donadora y una cultura subordinada o dominada que resultaria receptora, es
pensada como una interaccion creativa entre las distintas entidades que se encuentran, y da como resultado
procesos dinamicos de seleccion, interaccion, transformacién y creaciéon entre ambas, hasta llegar incluso
a la generacién de una nueva entidad que comprende creativamente elementos de las dos instancias previas
al contacto» (Szurmuk y McKee, 2009, p. 277).
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sofiado, instaurado y deseado por los misioneros. No era su infierno, como no era su
diablo, si el de los pecadores, producto de su pecado original y de su terrorifico infierno.
Por eso y para ellos, el infierno es un espacio, una dimension o mundo creado por los

cristianos en donde solo habitan estos.

2.3 Entretejiendo mundos: 1a Colonia y el nuevo orden

La construccién de un imaginario negativo sobre estos saberes —o més bien sobre las
practicas de saber del chamanismo en los Llanos Orientales— constituyé uno de los
centros fundamentales en el proceso de «extirpacion de idolatrias» y como parte del
avance colonizador, en donde Espafia se establecié como el baluarte del catolicismo
europeo y a su llegada a estas tierras figur6 en su papel de redentor frente al «paganismo
indigena». El ataque a las practicas espirituales implicé la circunscripcidon de narrativas
que permitieran la desarticulacion de las instituciones propias, la ruptura de las redes de
saber y de los intercambios y alianzas entre pueblos y la disolucion de las economias
propias. Al ser una tarea tanto econdémica como espiritual, se empled el aparato
inquisitorial para la consolidacion y unificacién del reino bajo las banderas culturales del
catolicismo, con la necesidad en América de prevenir la llegada de herejias y combatir
las que ya se habian instalado. En ese sentido, varios de los fundamentos de la Santa
Inquisicion se usaron para «la destruccion de las religiones indigenas» (Duviols, 1977) y
la transformacion cultural y su insercion en la vida colonial. Las practicas y los conceptos
de la «extirpacién de idolatrias» ligadas al demonio eran un lenguaje cotidiano de los
conquistadores y colonizadores y sus antecedentes se encuentran en la supervivencia

medieval de un mundo mitico que asume la brujeria y la hechiceria a partir de la posesion.

En los textos de historia de la brujeria, se sostiene que ¢l concepto de hechiceria es una
idea muy antigua perteneciente a la cultura popular, a la gente del pueblo, principalmente
de los centros agricolas, que creian en el maleficio causado por hechiceras. La hechiceria,
la curacidn y la adivinacion formaban parte de una magia practicada por sectores grandes
de la poblacion, y tenia un respaldo empirico. Su fin era practico, inmediato y material:
curar, enfermar, atraer la buena suerte, enemistar o enamorar. Esta era la magia llamada
baja y fue la magia perseguida.

En cambio, la magia alta, que incluia la astrologia, la alquimia y en un primer

momento la nigromancia, era una magia culta. Tenia un fuerte respaldo teorico filosofico
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y eran las élites, como los clérigos y los médicos, las que la practicaban. Su fin era
espiritual: el conocimiento de Dios. Se la consideraba tanto una magia natural que
operaba con base en propiedades ocultas, asi como una magia sobrenatural que soélo
apelaba a los espiritus benignos. Esta magia, que luego daria lugar a la ciencia moderna,

no fue perseguida (Graf, 2008, p. 18).

Por medio de la gestacion de una narrativa institucional sobre estos saberes, se buscaba
ejercer un control sobre las capas inferiores, sobre sus saberes y creencias, asi como
normatizar la vida en sociedad en los pueblos y villas. Con esto, se desplazaban estos
saberes de los sectores populares, y su control lo asumian las instituciones medievales en
manos de la Corona. En este sentido, los tedlogos medievales europeos se encargaban de
instaurar una textualidad oficial que circunscribia estos saberes a una doctrina

institucional sobre los mismos.

Mas precisamente, las indagaciones fundamentales de J. Hansen han mostrado como la
imagen de la brujeria diabolica, con todos sus accesorios —pacto con el diablo Sabbat,
profanacién de los sacramentos— fue elaborada entre mediados del siglo XI y mediados
del siglo XIII por tedlogos inquisidores que poco a poco, la difundieron en toda Europa
y después del otro lado del Atlantico a través de tratados, prédicas y figuraciones

(Ginzburg, 2005, p. 17).

Asi, las practicas médico-magicas cotidianas son redefinidas con nuevos elementos
morales, y pasan a ser enunciadas como cosas de curanderos, embaucadores y
supersticiosos. En esta via, los discursos empleados para la persecucion de los saberes
populares en Europa, como parte de una conducta moral superior a la cual deben llegar
los incultos, son aplicados para los procesos de colonizacién en otras regiones diferentes
a su poblacion y se amplifican para la expansion del dominio colonial y espiritual en las
regiones colonizadas; esto conlleva a la implementacion de unas politicas globales de
expansion de un modelo economico, politico, social y espiritual. Silvia Federici (2015),
refiriéndose a los trabajos de Irene Silverblatt y Luciano Parinetto, advierte que el
discurso de «adoracion al diablo» paralelo a la negacidén de saberes tuvo una fuerte

influencia en el proceso de colonizacion en este continente:

Ambos trabajos demuestran que, también en ¢l Nuevo Mundo, la caza de brujas
constituyd una estrategia deliberada, utilizada por las autoridades con el objetivo de
infundir terror, destruir la resistencia colectiva, silenciar a comunidades enteras y
enfrentar a sus miembros entre si. También fue una estrategia de acercamiento que, segiin

el contexto, podria consistir en acercamiento de tierras, de cuerpos o relaciones sociales.
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Al igual que en Europa, la caza de brujas fue, sobre todo, un medio de deshumanizacion
y como tal la forma paradigmatica de represion que servia para justificar la esclavitud y

el genocidio (Federici, 2015, pp. 347-348).

Para los territorios de selva y llanura, la llamada caza de brujas®® y 1a nocion de demonio
que poseen los misioneros va a servir —como en los Andes— de «padre nutricio de la
idolatriay, pues segun el jesuita Diego de Acosta, «después de la llegada de Cristoy de la
expansion de la Iglesia en el Viejo Mundo, se refugio en las Indias, donde a reinado como
duefio absoluto hasta la llegada de los espafioles» (Duviols, parafraseando a Acosta, 1977,
p. 25). Como se ha argumentado, esto formaba parte de las ideas culturales preexistentes
tanto en la oralidad de los conquistadores como de los sectores cultos europeos y
posibilitd la construccion de un imaginario nuevo con relacion a sus conquistados y le dio
al mundo ignoto la forma de su universo. Es importante apuntar que, en los primeros afios
de evangelizacion, existieron dos métodos de conversion de los indigenas: uno sostenido
por el fraile dominico Bartolomé de las Casas que consideraba la necesidad de tratar a los
indigenas en igualdad de condiciones, teniendo como fundamento el discurso de Jesus.
Por su parte, el sacerdote catdlico Juan Gines de Sepulveda, siguiendo el discurso de
Aristoteles, consideraba natural las desigualdades sociales y culturales entre los seres
humanos y este argumento justificaba su sefialamiento de los indigenas como
infrahumanos, permitiéndole a su vez justificar la conversion de estos como parte de una
guerra en contra de los barbaros y sus «creencias e idolatrias». Esta vision sobre los
indigenas fue impulsada previamente por el fraile Juan Ramoén Pané en su «Relacidn

acerca de la antigiiedad de los indios»™°.

Yo, Fray Ramon, pobre ermitafio de la orden de San Jeréonimo, por mandato del ilustre

sefior Almirante vy virrey v gobernador de las Islas v de la Tierra Firme de las Indias,

 Por su parte, bruja fue un concepto creado en Europa precisamente por las élites cultas en los siglos XTIV
al XVII, mediante la transformacidn del concepto de hechicera, al cual se incorporé a la idea teoldgica de
que los males que causaba se debian a la existencia de un pacto con ¢l Diablo, o por el poder que este les
otorgaba. De acuerdo con esta idea, era el ser maligno quien le ensefiaba a la bruja qué férmulas pronunciar,
qué objetos utilizar y como manipularlos para producir los maleficios. El concepto de bruja también se
nutrié de las tradiciones populares en algunos paises de Europa, como las creencias sobre las mujeres o
espiritus femeninos que volaban junto con las almas de los muertos.

Estas eran dirigidas por Diana, y repartian bendiciones como recompensa por la hospitalidad que
les era brindada. Las creencias populares fueron vistas por las élites intelectuales como supersticiones
paganas y como ilusiones engendradas por ¢l Diablo en las mentes de la gente del pueblo para apartarlas
de laverdadera fe. Desde el siglo X1II, las élites comenzaron a mezclar la creencia en las mujeres voladoras
benéficas, con la de mujeres voladoras antropoéfagas o malignas, y a sustituir a Diana por el Diablo
(Blazquez, 2008, p. 18).

% Considerado el primer libro escrito en tierra americana en una lengua europea. Este fue terminado de
redactar en 1498.
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escribo lo que he podido saber y entender de las creencias e idolatrias de los indios, y de
como veneran a sus dioses. De lo cual ahora trataré en la presente relacion.
Gozaba de cada uno, al adorar los idolos que tienen en casa, llamados por ellos cemies,

observan un particular modo o supersticion (Pan¢, 1988, p. 3).

Como se ird4 detallando, en esta region el argumento de Sepulveda tuvo mayor
receptividad y por eso, desde el inicio, el proceso de conversion se planted como una
guerra contra las idolatrias, cuya manifestacion mas evidente fue el exterminio de sus
deidades. Los colonizadores consideraron que esto iba a facilitar la conversion y
civilizacién de los «indios» y, por eso, las primeras acciones consistieron en quemar en
la hoguera a los idolos locales, si los habia, o sojuzgar a sus «sacerdotes» y a sus
tradiciones espirituales por no corresponder a las catdlicas. A partir de 1536, épocaen la
cual se introduce la Inquisicion’! al continente, los enunciados de «infieles», «canibaly,
«barbaroy, «idolatra» y «adoradores del Diablo» se introducen como norma social y valor
cristianizante. Desde 1550, la Corona espafiola redirige sus esfuerzos en territorio
americano y funda la politica de las reducciones de indios. En esta misma via y como
apoyo al proceso colonial, se lanzan las campafias antiidolatrias en Peru, en 1560, y
ratificado en el Consejo eclesiastico de Lima, en 1567, que dictamin6 que los sacerdotes
debian «extirpar las innumerables supersticiones, ceremonias y ritos diabolicos. También
debian erradicar la embriaguez, arrestar a los médicos-brujos y, sobre todo, descubrir y
destruir los lugares sagrados y los talismanes» (Williams, 2018, p. 54). Estas campafias
contra las idolatrias fueron comunes en el proceso colonial para ser ejecutados por

sacerdotes y por misioneros, como representantes de la Iglesia y de la Corona: enla. ..

Real Cédula del 30 de diciembre de 1571, los indios dejaron de pertenecer, en cuestion
de fe vy de moral, al fuero inquisitorial y pasaron a hacerlo del episcopal. Esta real cédula
fue promulgada nuevamente por Felipe II el 23 de febrero de 1575. Hasta esta
promulgacion, cualquier cristiano residente en Ameérica estaba bajo su jurisdiccion —en
México quemaron indios por delitos de herejia—, en adelante solo lo estaran los cristianos
viejos y las personas contra quienes se procedia en Espafia, o sea, las que pertenecieran
al mundo conocido antes de 1492, del cual, por supuesto, hacian parte los negros [sic]

(Ceballos, 1995, p. 54).

7! La institucion inquisitorial fue creada para perseguir a los herejes y reprimir la herejia y tuvo un proceso
de gestacion, tanto en sus practicas y técnicas de juzgamiento como en su dispositivo discursivo de
aproximadamente cinco siglos. Inicio persiguiendo religiones antiguas de caracter popular que les permitid
erigir un cuerpo religioso imperial.
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En el contexto de la Nueva Granada, los jesuitas criollos neogranadinos que
evangelizaron estas poblaciones venian de la escuela de la Ratio Studiorum y en esta
medida, su aprendizaje cientifico estaba definido por el humanismo renovador del
Renacimiento, por lo cual comprendian que el acceso a los mundos de los indigenas se
realizaba teniendo como mediacion la lengua de los pueblos, y esta puerta de entrada
facilitaria el misional institucional que era la propagacion de la fe y la proteccion del
territorio. La escuela de formacion neogranadina tomaba como referencia la escuela
jesuitica italiana, que, al gozar de una larga tradicion de filologia clasica y de estudios
biblicos, entendia la importancia del estudio y reconocimiento de otras lenguas —como el
latin, el griego, el hebreo y el sanscrito, entre otras—y de la graméatica y escritura de estas,
como parte de un conocimiento critico y humanistico. En esa medida, el jesuita que era
enviado a los campos misionales adaptaba una concepcion global del mundo a partir del
aprendizaje de un modelo cultural paradigmatico y desde ese marco disefiaba el «mundo
nuevo del rey Republica».

Por eso, al centrar sus esfuerzos en el aprendizaje y descripcion de las lenguas
nativas como parte de un interés cierto por las lenguas y su comprensién de los mundos
indigenas, su funcion era la de producir textos comprensivos que tradujeran las visiones
de los pueblos para «de esta forma dar respuesta a las exigencias de las nuevas
cristiandades mediante la publicacion de gramaticas, diccionarios y otros tipos de textos
requeridos para la correcta evangelizacion» (Fajardo, 2015, p. 46). Entonces, las lenguas
servian para asomarse a 1os universos miticos y asi poder reducirlos a las prescripciones
evangelizadoras. Los relatos misionales integrados en historias misionales, memoriales e
informes son fruto de la labor misional en extensas areas de los llanos orientales y
occidentales (hoy en dia, correspondiente a los llanos colombo-venezolanos), en parte de
la selva amazonica (rios Negro y Casiquiare) y el Caribe, con una vastedad territorial
integrada por diferentes ecosistemas y en un escenario multiétnico y plurilingiie que puso

a prueba el saber linguistico de los misioneros, pues:

No hay duda de que las lenguas del Orinoco son muchas, si se habla en general, va que
no hay tribu salvaje que no tenga una lengua particular y distinta de las otras indias en
muchas cosas. Es, por consecuencia, enormisima la fatiga que es necesaria para
aprenderlas. Pero no es todo el mal. Cuando después de mucho esfuerzo se sabe
finalmente una lengua, con e¢lla no se puede servir sino a muy pocos salvajes que la
hablan. De querer servir a otros, una vez aprendida la primera, es preciso volver a sudar

para saber también otras (Gilij, 1965 [1782]).
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En este escenario, los informantes y traductores eran indigenas de las reducciones,
preferiblemente indigenas que supieran muchas lenguas, entre ellos, los llamados makos,
pues al estar viajando, estos conocian un mundo amplio de lenguas y culturas:
«intervinieron, como es costumbre, los sirvientes de los misioneros, que por lo comun
son inteligentes y duefios de muchas lenguas» (Gilij, 1965 [1782]). En este sentido, los
relatos misionales retratan saberes de los pueblos indigenas a partir de comparaciones
entre las tradiciones de estos pueblos y teniendo como referente para su escritura los
pretextos de su propia cultura. Estas narrativas relatan lo traducido por sus sirvientes
indigenas, quienes, al participar del sistema de intercambio prehispanico comun en estas
regiones, estaban obligados a saber varias lenguas, ya sea por su tradicion nomada que
posibilitaba la convivencia con otros pueblos indigenas o por su papel de némadas
reducidos al sedentarismo, que siendo bilingties eran fruto de la mezcla racial de diversas
etnias. Esta experiencia cultural propia de estas regiones se sumaba a la vivencia del
misionero bajo el principio de la Ratio Studiorum, que implicaba instalar los relatos en
una linealidad narrativa, amparados por una memoria moral de lo bueno y lo malo, en
términos de experiencia acumulada bajo su propio signo evolutivo, con el proposito
evangelizador y civilizatorio.

En esta perspectiva, la experiencia del otro se narra en los textos coloniales a dos
voces y dos tiempos: el del indigena mako y sus nociones y matrices culturales y la del
misionero evangelizador envuelto dentro de una tradicion escrita. La escritura de estos
textos se realizaba tiempo después desde sus recuerdos, apoyados en sus propios apuntes
o con relatos de otros misioneros y con el proposito especifico de ser textos encargados
por la Corona y/o el servicio papal. Al ser usado en un marco moral y dentro de una
tradicion escrita, los textos coloniales construyen una imagen difuminada y terrorifica del
chaman como auxiliar del diablo y adorador del demonio. Los textos de los misioneros’?

refieren a los médicos tradicionales como:

Indios taimados y parleros, de quienes se dice que tratan con el demonio; pero también
es cierto que los mas de los que tienen esta familia (que ellos mismos hacen crecer cuanto
pueden) como apunte ya, son embusteros, se precian de lo que no hay y se fingen muy
amigos del demonio, por su interés por sobresalir y ser temidos del resto del genio, para

que no les nieguen cosa alguna de las que se les antoja, como realmente sucede; [...] a

72 «En este contexto, podemos afirmar que el compromiso que contrajo la Compaiiia de Jesus con la
monarquia hispana se puede sintetizar en los siguientes pasos: ¢l misionero debia convertir al indigena en
subdito del rey de Espafia, en ciudadano de un municipio, en beneficiario de un futuro mejor y a la vez
dotarlo de la lengua de Castilla y hacerlo hijo de la Iglesia catdlica» (Fajardo, 2015, p. 31).
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los tales, en una nacién llaman Mojan, en otras Piache, en otras Alabuqui, etc. (Gumilla,

1994, p. 191).

2.4 Médicos de indios, brujos y hechiceros

En los primeros textos coloniales predomina el prejuicio que se tiene sobre los indigenas
como no humanos, salvajes e incivilizados, y en estos, los misioneros van a insistir sobre
el imaginario popular que se tiene de la brujeria, asociada con el «enemigo comun». Este
discurso, al repetirse con insistencia y en relacion con el chaman, logra su cometido,
vincularlo con el demonio en todas sus acciones, bien por beneplacito o por
desconocimiento: «Desde pequefios (y Dios sabe con qué medios diabdlicos) van todos a
la escuela y son instruidos los muchachos en el arte de curar por algin piache famoso»
(Gumilla, 1994, p. 91). Al hacer énfasis en los «medios diabolicos» y pasarlo al plano
sobrenatural, «Dios sabe», deja en sospecha la manera como los mismos curanderos
llegan y siguen la tradicidn, pues estos, que también son «pueriles», desconocen las
fuerzas que los pusieron en ese camino, «quién sabe con qué medios diabdlicos» (ib.,
p. 91). El desconocimiento que supuestamente tiene el chaman de la tradicion que le
entregaron lo hace ignorante.

La funcién de los misioneros no era eliminar a los curanderos, sino mas bien
convertirlos, pues no se trataba de exterminar a los herejes, como no se trataba de eliminar
las brujas, a menos que, en su criterio, ellas se opusieran; la tarea era volverlos buenos
catdlicos y es esta la consideracion que tenia la Iglesia con los indigenas. De acuerdo con
la Real Cédula del 30 de diciembre de 1571, estos no pertenecian al fuero inquisitorial y
por ello, en su estado pueril, la tarea era transformarlos, alejarlos del pecado. Por ello, en
esta region se emprendio una tarea de domesticacién pedagogica. En tal medida, es
interesante sefialar que existe un reconocimiento sobre la practica médica como saber til,
«arte en si muy laudable» (Gumilla, 1994, p. 99), pero el chamén, solo €I, va a estar

siempre relacionado con el estereotipo de la brujeria y esta con el «enemigo comuny.

Si luego a la medicina, arte en si muy laudable, afiaden la muy infame de brujerias o de
trato con ¢l enemigo comun, lo diremos después. Que a los especificos saludables de los
cuales tanto abunda ¢l Orinoco algunas veces unan por odio venenos poderosos, queda
ya dicho arriba. Los piaches empero, como gente que dispone los remedios y los prepara
todos ocultamente, no solamente son envenenadores, sino también brujos, a mi parecer

(Gumilla, 1994, p. 99).
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Tal consideracion sugeria que los misioneros los percibian en estado de puerilidad,
cercanos al pecado, pero con la posibilidad de ser salvados. Entonces el chaman o
curandero estaba cerca al infierno, poseia un estado indiferenciado entre el bien y el mal,
pues no eran malos por decisidn, sino salvajes por falta de civilidad, es decir, ignorantes
de su estado espiritual. Una de las ideas evidenciadas en los textos es la comparacion de
la nocion de mal hecha visible en el diablo catdlico con la percepcidén que tienen los
pueblos indigenas de «lo malo». En esta medida, la demonologia cristiana de la época
tiene unanimidad frente a la imagineria del diablo y por eso, los misioneros consideran
que este esta engendrado bajo el mismo sistema de creencias; refiriéndose a «nuestros
salvajes», dice: «Saben que hay diablos y espiritus malignos, que son enemigos de los
hombres» (Pellerprat, 1655 [1965], p. 78) y asume que los médicos tradicionales, por el
reconocimiento que hacen de «lo malo», conocen al diablo y estan preparados para
ensefiarlo y enfrentarlo. Al final, para los colonizadores, el diablo ya estaba instalado en
estas tierras y ese es el papel de la extirpacién de idolatrias.

Aunque la narracién se hace en tercera persona del plural (ellos), sefialando un
abstracto que se supone colectivo, es decir anonimo, el misionero se aleja de la situacion,
percibe al curandero situado en el afuera, lo reconoce como similar, pero otro, esta dentro
de la cultura y fuera de esta. Es un ser que posee algunas cualidades mégicas, muy
parecidas a las del sacerdote cristiano, pero no es pastor, es boiayes. Desde sus marcos de
referencia, van a asociar el conocimiento del chaméan con los imaginarios que poseen
sobre la hechiceria en funcion de la idea de «posesion de espiritus» e identifican al
chaman en su doble funcion, como autoridad espiritual y como médico de indios.

Entonces el médico de indios estd en el limite entre mago, sacerdote y brujo.

Saben que hay diablos y espiritus malignos, que son enemigos de los hombres; pero se
equivocan cuando los reconocen como responsables de sus enfermedades y cuando
piensan que los Boiayes que son sus enfermeros, sus médicos y sus exhorcistas, las tres

cosas a la vez, tienen el poder de expulsarlos (Gumilla, 1994, p. 78).

Al ser un incierto dificil de definir y delimitar, el chamén naufraga en una visién
intermedia; por eso, para darle peso, es decir, para corporalizar el mal (o corporalizar al
curandero), le achacan un trato con el demonio directo o indirecto, bien sea por ignorancia
o bien por costumbre de parte del chamén. Los misioneros reconocen la validez y utilidad
de la terapéutica implementada por el chaman; sin embargo, separan la validez de estas

practicas chamanicas, que forman parte de la tradicion cultural. Para ellos, el chaman y
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sus saberes son cosas diferentes y, en ese sentido, lo equiparan al dominio de técnicas en
la medicina alopatica. Uno es el saber y otro es el sujeto que las implementa. En esa
anomalia radica su imperceptible peligrosidad. La asimilacidn de estas terapias a rituales
demoniacos lo alejan de un lugar de objetivacion. En las practicas rituales de medicina se
evidencia la compleja concepcion que los chamanes han tenido sobre la enfermedad, pues
si bien la tratan de forma fisica, su relacion con el espiritu de la persona enferma es
integral, luego, cuando el espiritu estd en desequilibrio, la enfermedad se expresa de
forma fisica. Por eso, el chaman enfrenta el desequilibrio entre cuerpo y espiritu de forma
integral y como parte del saber colectivo, pues el desequilibrio no afecta solo al sujeto,
recae en la comunidad y en su familia. Asi, la obligatoriedad de trasmision de estos

saberes se hace visible en el relato de Gumilla cuando dice:

Estan persuadidos finalmente de que sus Boiayes no tendrian ¢l poder de arrojar a los
diablos si no hubicran sido preparados para este oficio mediante rudas prucbas. También
creen que sus primogénitos no podrian prosperar si los padres no pasaran por los mismos

rigores (1994, p. 78).

Por esta razdn, las técnicas del boiayes solo son comprensivas en el marco cognitivo de
su saber y son amparadas y explicadas en la cosmovisién. Estas diferencias que
comienzan a gestarse infranqueables, como parte de una gobernanza del cuerpo,
insistieron en las contradicciones entre cuerpo y espiritu y fueron fruto de la alianza entre
razdén y ciencia, civilidad y religién, en la construccidén de una concepcion del cuerpo-
enfermedad. En su ausencia de voz, el autor reconocia la responsabilidad del médico
como causante de la enfermedad y sefialaba también su capacidad de ser inmaterial, es
decir, de proceder en los espiritus como ya se sefialo en Gumilla: «los reconocen como
responsables de sus enfermedades y cuando piensan que los boiayes que son sus
enfermeros, sus médicos y sus exorcistas, las tres cosas a la vez, tienen el poder de
expulsarlos» (Gumilla, 1994, p. 78).

De otra forma, la disciplina corporal del curandero se podia entender como un
acto de rectitud ejemplificante, pues involucraba dietas y conductas corporales que
conllevaban duros aprendizajes y exigencias por parte del chaman. Por eso, el cuerpo de
este se demonizé cargandolo de «infierno», de pecado, para que gravitara. La tarea era
robarle su liviandad densificandolo como humano, mortal y peligroso, es decir,
demoniacal. En esta perspectiva, la destruccidén de idolatrias se centrd en la labor de

convencimiento para que abandonaran su espiritualidad y se sumaran a la religion
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catdlica. Para ello, el curandero pasa a ser un enemigo externo de la Iglesia e interno a su
propia comunidad y su conversion se debe realizar por medio de la fe; convencerlo a €l o
convencer a la comunidad del peligro que este representaba y fijarlos a una disciplina
moral es una tarea de fe; amordazar sus cuerpos es amordazar su espiritu. Los textos
misionales de esa época presuponen la adoracion del diablo por parte del chaman, y no

de sus congéneres que solo son infieles, y asumen a este como intermediario del diablo.

Queria, sin embargo, para formar ¢l justo concepto de ellos, que los lectores se
persuadieran de que no todo piache es malo. [...] Saben las tradiciones antiguas de los
pueblos y otras cosas no despreciables. Pero instigados por ¢l enemigo comun, mezclan

con ¢llo increibles inepceias (Gilij, 1965 [1782], p. 95).

Apartarlos de las reglas de la costumbre, de la tradicion y de sus saberes es un acto de
razén iluminada. En las obras misionales de «Historias naturales y morales» se busca
hacer un inventario de flora, fauna y minerales utiles para el aprovechamiento de la
Corona, y forman parte de un segundo momento en la conquista de América, en donde a
los pueblos indigenas ya se les reconoce su cultura. Obedece a los intereses iniciales del
discurso de la Tlustracion en Europa; sin embargo, sus frutos aqui en las Américas
corresponden a la necesidad de consolidar el colonialismo” y el afianzamiento de la
revolucion cultural de la contrarreforma. En esa perspectiva, la retorica del texto cambia
y su escritura no usa el raciocinio del acervo popular, por lo que ya no conjetura, sino que
usa la pregunta como duda y su consecuente argumentacion como logica demostrativa.
En esta via se inicia una nueva retorica en la escritura de estos documentos, pero en la
practica el impulso evangelizador continua, solo cambian los argumentos. En el libro «El
Orinoco ilustrado: historia natural, civil y geografica de las naciones situadas en las
riberas del rio Orinoco», editado en 1741, se evidencian los viajes cientificos de la mitad
del siglo XVIIL. El padre jesuita Joseph Gumilla (1994, p. 190) inicia el capitulo II con el
titulo: «St aquellas naciones tienen: jidolatria? ; Noticias del demonio? ;Y si se valen de

¢l o no?». Frente a esas preguntas, sigue la respuesta:

3 «El colonialismo denota una relacion politica y econémica, en la cual la soberania de un pueblo reside
en ¢l poder de otro pueblo o nacidn, lo que constituye a tal nacién en un imperio. Distinto de esta idea, la
colonialidad se refiere a un patrén de poder que emergié como resultado del colonialismo moderno, pero
que, en vez de estar limitado a una relacién formal de poder entre dos pueblos o naciones, mas bien se
refiere a la forma como el trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones intersubjetivas se articulan
entre s, a través del mercado capitalista mundial y de la idea de raza» (Maldonado-Torres, 2007, p. 131).
La colonizacioén es también espiritual y epistemoldgica, lo que llamarian los estudios poscoloniales una
colonizacidn epistemologica por parte de una epistemologia colonial. No es ¢l tema de esta tesis, aunque
sigo varios de los principios como parte de una practica de saber.
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Asi es preciso se angustie ¢l corazén humano y lo que de suyo ¢s, si le falta la luz de la
fe: a que causen de precipitan su misma ignorancia y la malicia de comun enemigo. Este,
como es v se llama principe de las tinieblas, domina de asiento entre las sombras de
aquellos ignorantes; y de tal modo se insinua entre ellos, que en todas aquellas naciones
le conocen por su nombre propio, que cada una le da, segun la variedad de sus lenguas;
los indios achaguas le llaman Tanasimi: los betoyes vy jiraras, Memelu: los guajivas,

Duati: los guaraunos, Jebo, etc.

En este relato «ilustradoy», el padre Gumilla sigue un argumento para comprobar la
existencia del demonio y su presencia en estas tierras. La pregunta con la que inicia el
capitulo no vale como indagacion, sino mas bien como afirmacion. Esto los llevo a ver al
diablo habitando en estas tierras, es decir, el diablo ya no viene, ahora vive aqui, pues
«domina de asiento entre las sombras de aquellos ignorantes; y de tal modo se insintia
entre ellos» (ib., p. 190). El diablo no es un cuerpo, es puro aliento, espiritu, navega en el
aire, solo esta en sus sombras, no en sus cuerpos. Por eso, en este texto el misionero afirma
que los indigenas nombran al «principe de las tinieblas» en «su nombre propio», es decir,
en su lengua, y por ello el diablo est4 incorporado a la cultura, el mal es propio de ellos,
ya no son pueriles. Esta retorica demostrativa de la existencia e incorporacién del
demonio y su materialidad en la lengua —con asiento en sus creencias— es vital para
continuar la extirpacion de idolatrias y la construccion de un imaginario alrededor del
chaman. Entonces ya no son inocentes, ahora son ignorantes. En esta medida, el texto
busca alejarlos de su propia ignorancia, que los puede arrastrar o con la cual se pueden
«precipitar» al «comun enemigo», debido a la innata malicia del diablo, no la de sus
salvajes. Enseguida, ubica en estas gentes inocentes, es decir, en la comunidad como
cuerpo social, su falta de rituales comunes con la idolatria: «Pero al mismo tiempo
tenemos el consuelo, de que no ha permitido Dios, que aquellas gentes den culto alguno,
ni adoracidn a tan cruel enemigo» (ib., p. 190), y a continuacion ubican el enemigo comuin

como causante de todos sus males:

Antes bien, gencralmente es tenido por malhechor y a ¢l le atribuyen todos sus males,
como ya dijimos de los indios guamos, que le atribuyen sus enfermedades; de los
mapoyes, que le atribuyen los dafios de sus sementeras: de los guaiquiries, que le tienen
por autor de pleitos y rifias; los befoyes le atribuyen la muerte de todo los parvulos; y
dicen que el demonio les rompe el pescuezo con gran secreto, para no ser sentido; y a este

modo, en todas aquellas naciones tienen malisima opinioén (ib., p. 190).
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Este discurso, que instala al diablo como espiritu denso en todas partes y que obedece a
una traduccion cultural, les permite acercarse a los pueblos en el proceso evangelizador
usando como estrategia la ubicacion de elementos comunes y la accidon de crear un locus
de enunciacion conjunto que permita la gestacion de un nuevo relato sobre elementos
axiologicamente cercanos, y va a posibilitar aproximar a los «indios» en la identificacion
del «enemigo comuny a partir de propdsitos compartidos: «ayuda mucho a los misioneros
para explicarles la doctrina y aumentar el horror a tal enemigo» (ib., p. 190). Todo esto
es importante, pues al identificar la no creencia en este ser y la no existencia de rituales
colectivos para adorarlo y materializarlo, como si es el caso del Sabbat en las religiones
europeas antiguas, los pone en la tarea de mostrar al diablo como espiritu. Entonces no es
el mismo diablo, es un diablo parecido; es decir, el diablo en estas tierras ain viene de
afuera, del exterior, es decir, es un extranjero. Esta traduccion sutil acerca esta creencia a
las formas propias de pensar lo espiritual. Pero la no creencia no asegura la no existencia,
y el chaman como brujo y hechicero, segiin las creencias de los misioneros, tiene la
capacidad de dominar a los espiritus y puede invocar al diablo y hacer visible el pecado,
el demonio o el infierno, como lugar comun. Ahora, los sefialamientos recaen sobre el
chaman y sus saberes y por eso, en el relato, aislan a este de su comunidad, «solo Dios

sabe por qué», y lo convierten en el «chivo expiatorio» del diablo, es decir, del mal.

No se puede negar que entre estas naciones a indios taimados y parleros, de quienes se
dice que tratan con ¢l demonio; pero también es cierto, que los mas de los que tienen esta
fama (que ellos mismos hacen crecer cuanto pueden), como apunté ya, son embusteros,
se precian de lo que no hay y se fingen muy amigos del demonio, por su interés, por
sobresalir y ser temidos del resto del gentio, para que no les nieguen cosa alguna de las
que se les antoja, como realmente sucede; | ... | alos tales, en unas naciones llaman Mojan,

en otras Piache, en otras Alabuquti, etc. (ib., p. 190).

De ahora en adelante, sobre él recaera todo el peso discursivo de la idolatria, ya que al ser
el chaman una autoridad, usa la practica médica para ensefiar la supersticion, es decir, la
tradicidn cultural propia y, segun la conjetura de Gumilla, este los puede llevar al pecado,
pues es en manos del médico que se hace visible y razonable el mal. Lo que hace posible
el sefialamiento del chaman no son sus practicas particulares —ser médico, convertirse en
tigre o viajar entre mundos: «Se jactan los piaches (contintio diciendo sus trapacenas) de
transformarse en tigres y en otros feroces animales, y tanta abundancia de tigres que a
veces se ven en la estacion lluviosa creen los orinoquenses que son piaches venidos de

entre los guamos o bien de los otomacos. Se jactaba otro de caminar por debajo de tierra
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desde el lugar de las misiones jesuiticas hasta las bocas del Orinoco» (Gilij, 1965 [1782],
p. 95), sino la manifestacion de una accion colectiva que puede ser considerada como un
poder sobrenatural por fuera de la accion de la Iglesia.

Entonces el problema no es la accion médica, sino el control sobre los sujetos y
sus practicas. En este sentido, controlar a los chamanes permitia vigilar a los fieles; por
lo tanto, si no se les controla, no hay reducciones, ya que por su liderazgo facilmente
hacian que la gente saliera del dominio misional. Convertirlos a ellos es una tarea
fundamental del acervo misional, sin embargo, «mas sabe el diablo por viejo que por

diablo» o mas bien, para este caso, «mas sabe el diablo por médico que por diabloy.

Un indio fiel y sincero me descubrio todo lo dicho, con ocasion de preguntarle yo, ¢ cual
seria la causa de andar de N. tan descolorido y macilento? Yo lo diré, si no descubres mi
nombre, me respondid el indio; dile mi palabra y dijo: «La causa de su palidez es porque
esta ayunando para curarse, recibir las pildoras, etc.». Mostréme incrédulo y realmente lo
estaba; mas ¢l indio confirmo todo su relacion, afladiendo: «y fulano, nuestro indio
principal y de buen vivir y a quien tu quieres tanto, también esta curado y tomo las
pildoras; y si no estuviera curado ya le hubieran muerto». Disimulé, despaché al
declarante; y después en buen sitio y con gran secreto, me vi con ¢l indio principal y
denunciado, a quien yo queria mucho, por lo que hacia por la conversion de los infieles
(v aqui pido la atencién curiosa de que el lector) porque sin preambulo alguno y sin
especie de novedad, sino como quien habla cosa muy sabida, le dije: «; Y como tu siendo
buen cristiano, eres uno de los curados en que Casabiabo y cargas pildoras en tu
estomago?». No se turbd, ni demud¢ el indio y me respondi6 con esta otra pregunta: «;Y
como los espafioles, aun los que son muy buenos cristianos, tracn sobre sus cuerpos
pistolas y espadas?». No las cargan para hacer dafio (dije yo) sino solo para su defensa:
«N1 yo traigo estas pildoras para dafiar alguno, sino para que, sabiéndose que estoy curado
y armado, nadie s¢ meta conmigo». Confieso que luego mude de conversacion y trate con
¢l de otras materias; y por ahora dejo la respuesta del indio al examen de los curiosos

(Gumilla, 1994, p. 191).

Por eso, la persecucion a los herejes tuvo una imagen visible para la accion
evangelizadora en los chamanes, pues ellos, desde sus palabras y sus acciones, detentaban
un poder magico que lograba invisibilizar a sus gentes (en cualquier momento daban la
orden de abandonar las reducciones) y hacer imposible el combate contra herejes e
idolatras. Por parte de los misioneros, no habia claridad o diferencias sustanciales entre

curandero, brujo, médico y hechicero, y estos eran calificados desde sus saberes y la
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experiencia o imaginario que tenian los misioneros de los sujetos y de sus practicas. Asi

lo sefiala el historiador Jules Michelet:

En conclusion, es preciso recordar en todo momento que por brujas o brujos no
entendemos so6lo aquellos que matan y atormentan, sino todos los adivinos, hechiceros
v charlatanes, todos los encantadores comunmente conocidos como «hombres sabios»
o «mujeres sabiasy [...] y entre ellos incluimos también a las brujas buenas, que no
hacen el mal sino ¢l bien, que no traen ruina y destruccidn, sino salvacion y auxilio [ ... ].
Seria mil veces mejor para ¢l pais que sufricran una muerte terrible todas las brujas, y

en particular las brujas benefactoras (Michelet, 2014, p. 67).

Todo esto coadyuvo en la formacion de una economia moral. Esta economia moral, que
tenia como reflejo las escrituras sagradas y la imagineria de la religiosidad popular
europea, permitié concluir el caracter brujo por parte de los médicos y sus saberes y
contribuyd a una narrativa colonial en la selva y en los llanos alrededor de estos, en donde
los elementos de sus saberes permitieron que los objetivaran como médicos, pero sus
creencias y rituales les imponia el sefialamiento de brujos, y esto los fijaba como
representantes del mal. Al final, todas estas dudas se tradujeron en una conclusion: los
indios son adoradores del diablo por desconocimiento, por ignorancia, no por decision.
Ya para esta época se comienza a circunscribir al chaman a sus conocimientos botanicos
como médico y no como autoridad espiritual o sacerdote; esa va a ser una ventaja, pues
los hacia indiscernibles, y una desventaja, pues la accién moral recaia sobre ellos con
mayor fuerza para nombrarlos y definirlos. Por eso se inicia una delimitacion de sus

funciones sociales en el nuevo orden colonial.

Capitulo XIX
Si los piaches son brujos

No tienen altares, ni sacrificios, ni culto, vy seria lo mismo establecer
sacerdotes entre ellos que poner maestros, si no hay letras, ni libros, ni papel, ni
tinta.

Quede, pues, entre nosotros acordado que los piaches no son sacerdotes,
sino médicos. Si luego a la medicina, arte en si muy laudable, afiaden la muy
infame de brujerias o de trato con el enemigo comun, lo diremos después. Que a
los especificos saludables de los cuales tanto abunda ¢l Orinoco algunas veces
unan por odio venenos poderosos, queda ya dicho arriba. Los piaches empero,
como gente que dispone los remedios y los prepara todos ocultamente, no

solamente son envenenadores, sino también brujos, a mi parecer. Muchas
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pruebas, si de todo me acordara, podria aducir para confirmado. Contentémonos

con pocas, pero verdaderas (Gilij, 1965[1782], p. 99).

Estos textos coloniales y sus discursos en el pulpito y en la vida cotidiana posibilitaban
la designacion del chaméan como «médico de indios», en donde el centro de su quehacer
era su saber terapéutico. Sin embargo, muchos chamanes siguieron actuando por fuera
del control de las reducciones y esto permitio la trasmision de las tradiciones espirituales
desde la tradicion oral y la perpetuacion de los conceptos de este chamanismo. En el
chamén como portavoz descansaba buena parte de la vida tribal, le daba cohesion a la

comunidad y posibilitaba las redes de intercambio:

De las maquinas fantasticas, con que aturden al pueblo ignorante, sélo contar un caso,
que sea indice de los muchos que omito; y fue asi, que en una selva, llamada Caisabo,
habia un Mojdn muy afamado entre los indios, pero muy oculto a los misioneros de todos
aquellos partidos; (su nombre era Tu/lujey, que después se convirtid y le puse por nombre
Carlos; y a mi ver, murid con mucha sefias y predestinacion) a su escuela concurrian
indios de todos aquellos paises; mas no todos aprendian, ni se sujetaban a sus enseflanzas,
porque les costaba muy cara, pues fuera de la paga competente, era tan riguroso ¢l ayuno
de cuarenta dias a que los obligaba, que pocos se¢ atrevian a emprenderle; y de los que se
animaban, los mas dejaban al maestro, enflaquecidos de los ayunos; ¢l que cumplia su
fatal cuarentena, preparado en ella con varias yerbas, por tltimo tragaba, sin mascar, tres
pildoras, del tamaiio de una pepita guinda; y le decia, que aquel antidoto era contra todo
género de veneno y que ya quedaba seguro de todos sus émulos y enemigos (Gumilla,

1994, p. 90).

2.5 El chaman y las redes de saber como trasmisoras de textos

En este apartado se observa el trasfondo del chamanismo dentro de los relatos misionales;
para su comprension hermenéutica se usaran las interacciones entre diferentes sistemas
semioticos como textos escritos, textos orales, rituales y performados, proponiendo una
lectura pluridptica que integre las nociones a los contextos de enunciacion y comprension
cultural. Ademas, se sefiala la importancia del chaman como portavoz de la tradicion para
fijar textos. La interaccion de textos de diferentes fuentes permite entender como, a pesar

del mecanismo de fijacién textual y discursiva realizada por la escritura, la tradicién oral
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también mantiene elementos estables que sirven de fundamento en la construcciéon de una
cognicidn cultural.

En este sentido, se retoma el dialogo con los nomadas. Cuando se habla de
sirvientes, «poitos», «itotos» o «macos» (nombres peyorativos otorgados por otros
pueblos) se usa como «término genérico que sefialaba a los huérfanos intercambiados con
grupos caribe que comerciaban con europeos» (Cabrera et al., 2001, p. 38) y que aparecen
en los relatos desde el siglo XVI. El proceso de colonizacion y esclavitud produjo
profundos cambios en los patrones sociales y culturales de los pueblos de estas regiones
y aceler6 las guerras y disputas intertribales, alentados por los colonizadores y
comerciantes que «incitaron a los diferentes grupos indigenas a hacer la guerra entre ellos
con el proposito de obtener esclavos para traficar» (Hugh-Jones ef al., 1981, p. 33). Este
sistema era prehispanico y hacia referencia a un procedimiento cultural de intercambio
de bienes y servicios materiales y espirituales reconocido socialmente en estas regiones,
del cual formaban parte varios pueblos némadas y sedentarios (unos como receptores y
otros como proveedores) como los achaguas, los chiricoas, los ye’kuana y los guaharibos,

entre otros. Eran personas que aceptaban servir a otros pueblos de forma voluntaria:

No hacen nada que no quieran, en cualquier momento se¢ pueden marchar del
asentamiento en donde laboran ¢ intercambian objetos manufacturados como canastos,
una sustancia alucindgena en forma de polvo, curare, carne ahumada, frutos silvestres,
resinas de arbol y otros objetos de caracter ritual como plumas, dientes de monos, pecarics
y jaguares, por productos de los huertos como yuca, aji, coca, tabaco y productos

occidentales como machetes, chaquiras y ropa (Cabrera ef al., 2001, p. 40).

Ademas, intercambiaban saberes técnicos, cosmologicos y chamanicos, por los cuales
eran reconocidos y respetados. En esta medida, poseian un profundo conocimiento de los
microecosistemas dentro de la region, asi como de las rutas y recorridos, y por su nivel
de contacto con otros pueblos, conocian y compartian los mundos de los otros y
participaban de su sistema simbolico y ritual. Esta institucion, activa atin en el siglo XVII,
fue asimilada, usada, modificada y exacerbada dentro del establecimiento colonial como
mecanismo para facilitar la esclavizacion y evangelizacidn indigena, pues los «macoy,
por el conocimiento del territorio, facilitaban la localizacién de los pueblos indigenas y

servian de mediadores para los intercambios con estos. La existencia de lenguas

159



generales74 en la region bajo una misma matriz y acervo cultural comun, bien fueran de

la macrofamilia arawak-maipure, sus aliados o, por otra parte, de las pertenecientes al

tronco Caribe o aliadas, facilitaron ain més que los «maco» sirvieran de intermediarios

entre mundos y trasmitieran y ayudaran a fijar la red de conceptos comunes al

chamanismo de esta region.

llustracién 7. Lenguas generales en la época de la Colonia en
la nueva Granada. (Dedenbach y Saenz, en Lumbreras. L
1999, p.534.

En los pueblos indigenas sedentarios,

El reconocimiento de las lenguas generales,
que eran varias (ilustracion 7), es sefialada asi:
«El sefior don Manuel Alvarez, que ha sido
misionero de los achaguas en el pueblo
llamado San Juan Francisco de Regis, en la
ribera del rio Meta, me ha dicho que los
achaguas le decian que entendian bastante bien
a los guamos del rio Apure, y a los guagivos, y
a los cabres o caveres; y este dicho sefior
Alvarez parece probar que todas estas lenguas
son dialectos maipures» (Fajardo, 2015,
p. 445).

la autoridad tradicional —caciques, curacas,

chamanes y sacerdotes—estaba encargada del dominio de la lengua general, pues su uso

permitia la intermediacion con otros pueblos. Pero la cualidad fundamental de estas

autoridades era su elocuencia 'y dominio de la palabray de sus tradiciones:

Ninguno habla las lenguas mejor que ellos. Son elegantes, de espiritu, e ingeniosos en el

decir. Si usaran bien de la ciencia que al cabo tienen podria servir de mucho para la

conversion de los indios. Saben las tradiciones antiguas de los pueblos y otras cosas no

despreciables. Pero instigados por el enemigo comun, mezclan con ello increibles

inepcias (Fajardo, 2015, p. 95).

74 «En base a las fuentes que tenemos no podemos saber en definitiva qué significaba exactamente lo que
los espafioles denominaban como “lengua general”, pero se observa en todos los casos mencionados que
eran lenguas habladas y difundidas por grupos étnicos que obtuvieron una cierta extension territorial y una
cierta organizacion administrativa compleja (sea en términos de ‘estado’ o ‘imperio’). Cabe preguntamos
si una caracteristica de tal organismo complejo era (en los Andes precolombinos) y es (en general) el
desarrollo de una lengua que sirve como medida administrativay unificadora, y que es -por lo menos en
su concepcién basica- no muy diferente de las lenguas estandar de las naciones modernas» (Dedenbachy

Séenz, en Lumbreras. L. 1999, p. 520).
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En el caso de los nomadas (como los maco), el chaman cumplia las funciones de autoridad
espiritual y social (ver capitulo 1) y se encargaba de la armonizacion entre mundos; esto
comprendia también la intermediacion ritual con pueblos diferentes. Esta condicion de
autoridad lo convertia en eje de la vida comunitaria y como fue enunciado en la cita
anterior: «viven respetados, atendidos y con abundancia de todo lo que en medio de su
gran pobreza se puede desear» (Gilij, 1965 [1782], p. 101) y esa via, facilmente
identificable. Por eso, la importancia de su nominacion, por parte de los misioneros, segin
son llamados en cada lengua, pues el reconocimiento de sus saberes —«saben las
tradiciones antiguas de los pueblos y otras cosas no despreciablesy— (Fajardo, 2015,
p. 95) les facilitaba el acercamiento a la tradicion en funcién del aparato evangelizador.
Esta nominacion aparece en los textos coloniales y de acuerdo con cada una de las lenguas

generales de la region:

Los maipures los llaman marirri. Les dan ¢l nombre de yachi los parecas. Entre los
tamanacos s¢ llaman pchiachi. Mas para suavizar esta palabra y hacerla menos barbara,
ha sido cambiada en piaches por los espafioles y s¢ ha convertido en el mas adecuado
nombre de estos médicos. Erro enormemente, y se vera en otra parte la prueba, quien
escribio, engafiando a los que estan lejos, que Piache es el dios adorado por los
orinoquenses, no siendo, como alla saben hasta las mujercillas, mas que el nombre de sus
médicos. Y para aducir una razén sensibilisima y verdadera, el cirujano europeo arriba
citado era comunmente llamado por los maipures uavém marirré, y por los tamanacos

ponguéme-pchiachiri, que es como decir ¢l piache de los blancos (Fajardo, 20135, p. 89).

Muchos de los textos coloniales presentan de forma implicita la perpetuacion de la red de
conceptos del chamanismo comun a varios pueblos de los llanos y la selva, que mantuvo
su continuidad en el elaborado sistema ritual. En este sentido, esta urdimbre pone en juego
la cadena de trasmision de esa «profunda filosofia de vida centrada en el conocimiento y
poderes misticos de los chamanes» (Arhem ez al., 2004, p. 19) y hace evidente, en la voz
de los misioneros y sus relatos, la profundidad epistémica y discursiva de la tradicion oral
en el presente. De esta forma, esta dimension espiritual e invisible del mundo estaba
implicita como capas subyacentes condensadas en simbolos, en los relatos de los
misioneros y dentro del contexto del chamanismo. A pesar de las resignificaciones
contextuales que sufren estos saberes en los textos coloniales, es evidente la persistencia
de la tradicion y de los procesos de actuacion resiliente de los médicos tradicionales con
sus saberes. Por ejemplo, en el texto sefialado anteriormente, al decir «erro enormemente,

y se vera también en otra parte la prueba, quien escribio, engafiando a los que estan lejos,
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que Piache es el dios adorado por los orinoquenses, no siendo, como alla saben hasta las
mujercillas, mas que el nombre de sus médicos» (Gilij, 1965 [1782]), el autor sefiala un
principio fundamental de la tradicion espiritual de estos pueblos, pues en esta los
chamanes primordiales son humanos y en su paso por el mundo se convierten en dioses
a partir de generar un conocimiento chamanico que los constituye como ancestros miticos

(ver capitulo 3 con Kuwei).

2.5.1 El chamanismo y la hermeneusis de lo otro: red de conceptos y su trasmision

Dentro de esta red de conceptos y en el encuentro de tradiciones espirituales, las
sociedades indigenas, al poseer una vision ciclica del tiempo, entienden al otro y sus
saberes como algo conocido en el pasado, desde su modus operandi tejen paralelos con
las experiencias propias y por eso encuentran semejanzas en las practicas médicas de los
misioneros y los piaches (chamanes en los caribes). Al crear paralelos desde su propia
experiencia, los pueblos indigenas se detienen en los detalles (en los indicios comunes)
entre las dos tradiciones involucradas. Este pensamiento analdgico posibilita reconocer e
incluir al otro, desde los saberes comunes, para ser integrados al pensamiento
cosmovisional y al sistema mitico y ritual propio. Esta exégesis de doble conciencia forma
parte de un concepto mayor, que en la practica del chamén es «arreglar el mundo» o
mantener los equilibrios, y en ese sentido se les otorgd reconocimiento y estatus a los
saberes del otro (cirujanos europeos), teniendo como fundamento la cosmovision. Esto,
aun en medio de las diferencias y conflictos, pues por su experiencia diferencial en el
paso por este mundo se le debia dar reconocimiento, bien sea como gente, como ser
sobrenatural o como ancestro primordial. Por eso, al incorporarlo a la cosmovision, al
«cirujano europeo» se le otorga visibilidad como especialista dentro de la tradicion
indigena dandole un nombre: «era comunmente llamado por los maipures uavém marirré»
(Gilij, 1965 [1782], p. 89). Ser nombrado dentro de la tradicidén y en la lengua implicaba
la identificacion de un caracter magico, pues era asociado a lo mistérico y a lo
desconocido, es decir, a 1o sagrado y por eso deberia ser respetado. Aun hoy en dia, los
curripaco usan la palabra «marrire» o malirri para nombrar a sus chamanes mas
poderosos. En este sentido, es posible que los pueblos indigenas les hayan dado estatus a
varias practicas magicas europeas, entre ellas las practicas de evangelizacion, y les

otorgaron un sentido de correspondencia con las propias. Esto forma parte de un continuo
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del pensamiento chamanico y de la red de conceptos propios de estas tradiciones
espirituales’.

Los misioneros entendieron la importancia de la lengua maipure (macrofamilia
arawak) y otras lenguas generales, pues ademas de cohesionar a los pueblos, les facilitaba
la comprensién de una matriz cultural comun preexistente que era resignificada para
propiciar la deformacion de conceptos en funcion del proceso reduccional. Un ejemplo
del uso de palabras como parte del proceso historico de deformacion, desacreditacion y
el desalojo ontoldgico (Villa, 2013) y epistémico se muestra en la traduccion de la nocion
«principe de las tinieblas», que involucraba al mismo tiempo la idea de infierno, lugar de
este y el concepto de pecado —y, por ende, de culpa—, y su asimilacién erigia una
deformacion de la nocion que los pueblos poseian de este ser y por ende, de su
cosmovivencia. Aunque la traduccion se nivela en favor del colonizador, las creencias
sobre este ser no son asimilables. Como ya se ha sefialado, no estan pensando los
indigenas en el diablo de los cristianos, su lugar de procedencia es inmanente con su
cosmovision y el contacto con los espirituales de este mundo. Para ellos, este espiritu no
descansa sobre el mismo campo semantico y cosmovisional, pues al nombrar «achaguas
le llaman, Tanasimi: los betoyes y jiraras, Memelu: los guajivas, Duati: 1os guaraunos,
Jeboy» (Gilij, 1965 [1782], p. 89), se hace referencia a la forma de nombrar, no al
significado y sentido que estas lenguas le otorgaban a este espiritu. La compresion de este
concepto y su aplicacion en esa y en esta época tiene que ver con una vision integral de
la relacion del ser humano con la naturaleza, y la participacidn de este como parte de esa
totalidad. Esta vision define un principio animista y vital de todo lo existente, enmarcado
en mundos y dimensiones, que posibilita una continua interaccion con lo sobrenatural y
que esta mediado por plantas maestras que permiten la continua comunicacioén con ese
mundo mégico. Estos principios constituian y han consolidado la red de conceptos del

chamanismo de esta region.

5 A lo largo del texto, se evita hablar de tradiciones religiosas y de religion, decision que implica el
alejamiento del peso institucional que exige la religion. La palabra religion «originalmente se vincula a
relegere, “recolectar, volver a tomar mediante una sintesis anterior para recomponer” [...] Falsa
histéricamente, la interpretacién por religare (religar [atar de nuevo]), inventado por los cristianos, es
indicativo de la renovacioén de la nocién: la religio se convierte en “obligacién”, vinculo objetivo entre ¢l
ficl y su Dios» (Benveniste, 1983, p. 397). En el chamanismo sikuani no existe una institucién que
determine una agencia moral trascendente detrds de la practica. No es ¢l chaman, como portavoz, el que
determina como debe comportarse un sujeto. Menos aun se otorga en el aprendizaje una carga moral sobre
coémo proceder; esto es una decisidon del aprendiz y el aprendizaje en funcién del camino que escoge, luego,
no hay una decisién moral sino ética. Por eso, se denomina una prictica de vida, con todos los seres.
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Luego, entender el concepto de dowajti, que es como se nombra en sikuani
(familia guahibo), sefialada por Gilij como «los guajivas, Duatiy», traducido en su
deformacion como diablo, se debe realizar bajo los principios sefialados. Su traduccion
compleja permitia visibilizar la forma como el chaman en esta region mantuvo y trasmitid
la red de conceptos del chamanismo. Dowajti es un espiritu que produce susto, que habita
la tierra y esta en transito hacia Mulineto (la regién de los muertos). Mulineto es un lugar
en el espacio celeste que forma parte de las divisiones cosmoldgicas de este mundo,

creado por Kuwei (chaman mitico).

Dowajti es una parte inmaterial de todo ser humano que empieza a manifestarse cuando
¢ste alcanza la fase bifso, y entra en plena actividad los dias que siguen de la muerte,
rondando las casas y asustando a todos. Es como si en ¢l moribundo, fuera decreciendo
la cualidad de jiwi en la misma medida en que va creciendo la cualidad de dowgajti. La
muerte estabiliza ¢l proceso: nada queda de jiwi todos es dowajti. ..
El caracter transitorio de dowajti vale unicamente para el espiritu del difunto. Existen
unos dowajti «profesionalesy, terriblemente peligrosos.

Uno son los pajaros buhidos, Podager nacunda, que invaden la casa en la historia
del padre-hueso que proteja a la hija. Son canibales.

Dowajti Walikai se posesiona de la persona y la deja cataléptica. Se aplica un
rezo, de lo contrario, muere la victima.

La Cabeza Rodante es el mas antiguo de los dowajti permanentes. Se prende del
techo de una casa vieja. Hace temblar la casa con gran estruendo. Cae encima de la cabeza
de los moradores, matandolos en seco. Hay que escapar cuando la casa empicza a

estremecerse (Queixalos, 1989, pp. 75-76).

La palabra bitso (adverbio que significa mucho o grave) usada en esta cita es un estado
de enfermedad en donde el cuerpo estd muy débil, el espiritu de la persona comienza a
desprenderse, a hacerse liviano y el cuerpo ya no tiene fuerza para mantenerlo, se hace
esponjoso y toma la fuerza de su nuevo estado. Por su parte, jiwi significa gente, un estado
de ser humano o persona’®, es decir, que tiene la forma humana. Un ejemplo de este
estado, bitsho en transitacion a el estado dowajti fue narrado por el dopatubinii Clemente

Gaitan (2020c):

.Se acuerda de Chaqueto —me dijo—, el abuelo que era chaman alla en La Hermosa? El

se murio.

6 Los blancos, para la época de la Colonia y muy entrado el siglo XX, no eran humanos, eran una
transitacién entre animal que come gente y humano.
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- Clementico, ;no le pudieron hacer nada?
Resulta que el mayor se le habia atravesado una espina de pescado en el pescuezo, y con
el paso de los dias le fue creciendo una bola por dentro, como una bola de grasa que va
creciendo, y le fue cerrando la garganta. Ellos no me llamaron, pues consultaron con otros
médicos y cuando me llamaron y me avisaron, lo fui a ver. Ya no tenia aliento, pues no
recibia comida durante varios dias. Yo lo vi con yopo y les dije que ya no se podia hacer
nada.

A los pocos dias, al amanecer, hubo una tormenta, con rafagas de viento fuerte,
v supe que se habia muerto. En el dia me llamaron a decirme que en la noche el abuelo
se¢ habia muerto.
- Y por qué no se pudo hacer la curacion?

- A ¢l yano le entraban los cantos, estaba muy débil.

La estrategia de verter a otra lengua los significados de una lengua en el codigo y en las
mediaciones (de lo oral a lo escrito), imponiendo un valor simbolico especial y
reduciendo u omitiendo su valor cosmovisional, busca desacreditar los saberes y el
desalojo de la totalidad significante de la lengua y los elementos de la tradicion sobre la
cual se soporta. En ese sentido, conceptos como la culpa en los pueblos indigenas no
tienen una existencia moral (ligada al pecado original), sino ética, en relacion con las
acciones en lo cotidiano. Sentirse mal o culpable por la ruptura de una regla social o
natural a veces puede acarrear enfermedad, frente a lo cual el médico presta su servicio
que posee doble intencion: sanar la enfermedad mediante su técnicay, si es necesario, dar
consejo. Esto permite restablecer el equilibrio. La culpa judeocristiana, en cambio, esta
vinculada con el pecado original y se articula al miedo infundido por las creencias en el
diablo; su inclusion en la cultura desaloja las practicas éticas cotidianas y las vuelve
morales. Para los sikuanis (y buena parte de los pueblos indigenas), el miedo es una
enfermedad infundida por lo humano sobre cosas y situaciones que no permiten que la
fuerza, o el aliento vital, el yajti se exprese y crezcan con fuerza y vitalidad.

Es por esto que la practica chamanica en la Colonia y dentro del sistema de
extirpacién de idolatrias se convirti6 en un mecanismo para la conservacidén y
sobrevivencia de estas tradiciones y sus autoridades. En la medida en que sobre la figura
del chaman se fue profundizando una guerra simbolica que buscaba su vaciamiento
ontoldgico como médico y el descrédito de sus practicas y de su lugar epistémico, este
tuvo que poner en juego su labor chamanica para buscar estrategias de sobrevivencia, ya

que este cerco pasO de estar del lado de los extranjeros a ser implementado por las
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personas de su comunidad. Esto se hizo como estrategia misional para fracturar el tejido
social y por eso se le atribuy6 al chaman su intermediacion con el diablo. Esta estrategia
de deformacion es narrada por los misioneros asi: «Para lo que principalmente usan de
esta familiaridad con Satanas, es para el tiempo de las enfermedades, haciéndose médicos
de oficio por los intereses que ellos saben, y esto, aunque el enfermo no guste de tan

diabolica hechiceria» (Rivero, 1883, p. 118) o, por otra parte,

Concluyo: estas curas supersticiosas, los humazos de tabaco, el odio viperino contra los
sacerdotes cristianos, son o no signos dudosos de brujeria? Pero terminemos. Yo s¢ de
cierto piache que arrepentido me lo dijo, que ¢l demonio se le aparecia en forma visible.
Lo que este, por estricto arrepentimiento me reveld por si mismo, 1, jpor qué no lo hemos

de creer comun también a los otros?» (Gilij, 1965 [1782], p. 101).

La respuesta al continuo ataque al chaman y a sus saberes asumid, de su parte, acciones
de guerra espiritual, usando sus practicas magicas como parte de una «guerra entre

brujos»; asi es testimoniado por los misioneros (Fajardo, 2018, pp. 58-59):

El autor anénimo de la Carta annua de 1694-1698 narra un incidente que da pie a la
reflexion. Cuando el P. Alonso de Neira residia en ¢l Airico, un famoso hechicero «con
sus hechizos y malas artes» le provocé una enfermedad no conocida. «Diole a un oido un
cortimiento con calentura continua, y crecimientos todos los dias, estando ¢l Padre todo
un afio, que durd la enfermedad, como insensato y sin ningtin conocimiento». Muri6 el
hechicero y quemaron los indigenas ¢l cadaver y desde ese tiempo comenzé ¢l Padre a
sentir alivio en su dolencia «arrojando del oido dos huesecillos con unas puntas como de
tierra, del grandor de una abellana en lo grueso, y algo mas largos; con lo cual no solo
quedo libre del achaque, y de todos sus accidentes malignos sino con mucha mejoria en

la vista, que con la hedad tenia muy consumida, y casi acabada.

Lo narrado implicaba que el chaman puso al nivel de su creencia a la contraparte, el padre
catdlico, con la finalidad de una «guerra de brujos», y se puso en juego la capacidad de
este de sanarse. Si la medicina del padre Alonso era buena y legitima, inspirada y
entregada por su dios o fruto de la experiencia como médico, este lograba sanarse o acudia
a un chaman que tuviera mas poder para que lo sanara. No fue el caso. Esta equiparacion
de las medicinas «espirituales», implicaba poner al mismo nivel los saberes médicos y

espirituales’’ y entender las practicas por parte del chaman con elementos comunes. Son

77 Si esta situacion hubiese sucedido en este tiempo, es posible que esta enfermedad se hubiera dado por el
descuido del chaman-misionero en sus dietas. Una conjetura con relacién al tipo de enfermedad: «Diole a
un oido un cortimiento con calentura continua y crecimientos todos los dias», esta funciona por asociacién
0 semejanza, a partir de relacionar los elementos con las acciones, al ser enviada —en los sikuani la llaman
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pocas las narraciones que se encuentran sobre este tipo de eventos magicos en los textos
misionales, por los efectos que esto podria traer en sus lectores: jévenes que se preparaban
para ejercer su accion misional.

Estas especializaciones de la practica chamanica como la usada en la
confrontacion magica fueron activadas en momentos de crisis o de conflicto, pero no
permanecieron continuamente, se descartaron cuando no fueron utiles para la época, o
por su parte perduraron durante mucho tiempo en funcién de las necesidades o bien por
la falta de reflexion de los chamanes sobre sus saberes y su tiempo y, en esta medida, al
ser fruto de la costumbre, se cargaron del peso y del sentimiento histérico de una época.
Al final, los textos escritos por los misioneros son la evidencia de esas tradiciones
espirituales, y esos testimonios acompafiados de la tradicion oral nos posibilitan entender
como se ha trasmitido un pensamiento chamanico de continuidad, trasformado y

renovado como parte de la actualizacioén y cruce con otras tradiciones miticas.

2.5.2 Los chamanes y la guerra magica como practica insurgente

Ya se ha sefialado que a la llegada de los colonizadores, muchos pueblos indigenas fueron
actores del tiempo de las guerras y los procesos de busqueda de makos, itotos o esclavos
por parte de los caribes y otros pueblos que colaboraban con la esclavizacion de personas
para las huestes europeas (espafioles, ingleses, franceses, holandeses e italianos); en este
sentido, una parte de la guerra magica estaba dirigida con este propdsito y con la intencion
de enfrentar la guerra evangelizadora, también magica. Durante todo este tiempo, hubo
una exacerbacion de la guerra entre los indigenas por parte de encomenderos y misioneros
debido al establecimiento sobre los territorios indigenas de reducciones y colonias. Los
caciques o principales, como ya se vio en el relato de Gumilla, algunas veces eran médicos
tradicionales y usaban sus saberes como parte de sus estrategias de combate, como lo
sefialan los mismos misioneros: «Ninguno se atreve a oponerse a lo que un piache
prescribe y si €l quiere hacer dar vueltas a su talento a una nacion entera, admitiendo si le
place al misionero, y si no lo consiente, haciéndole llenar de flechas» (ib., p. 92). O por

otra parte:

enfermedad postiza— ubicada en ¢l oido y que produce calentura, pudo haber sido producto de las palabras
enviadas por el padre Alonso en su accién misional en contra del médico, pues seguramente fueron palabras
calientes. La enfermedad regresa a su origen por la proteccion que el chaman tiene; se devuelve, causa
calentura ¢ hinchazén y genera como efecto la sordera.
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El afio de mil setecientos treintay tres, tiempo en que laNacién Carive estaba en el mayor

auge de su altivez y soberbia, se empefié en desterrar, 6 dar inhumana muerte a los

Apostoélicos Misioneros de las Riveras de Orinoco, como lo intenté y puso por obra el

Capitan Taricura (y lo mismo su sucesor Mayuracari) invadiendo a las Misiones que los

RR. PP. Jesuitas iban comentando con muy buenos incrementos; y destruyendo el Pueblo

de nuestra Sefiora de los Angeles, intentaron hacer lo mismo con el de San Joseph de

Ocomacos; y ultimamente lo consiguieron en el de San Miguel de Vichada, matando a

muchos de sus recién convertidos y llevandose otros cautivos (Caulin, 1779, p. 329).

En este sentido, muchos padres, obispos y misioneros fueron muertos o expulsados de los

territorios con dominio de los pueblos indigenas. Esto demuestra las luchas intestinas que

se libraron en estas regiones y la claridad que tenian los caciques sobre los simbolos de

poder, en el proceso colonizador y sobre el poder de ellos, para enfrentar esta guerra

material y espiritual. Otro ejemplo de esto son las imégenes (los dibujos como bocetos

para la ilustracion de la cronica en grabado) producidas para ilustrar la Historia

corogréfica, naturaly evangélica de Nueva Andalucia, provincias de Cumana, Nueva

Barcelona, Guayanay Vertientes del rio Orinoco, publicada en 1779, escrita por el padre

Antonio Caulin. En esta guerra espiritual, los simbolos de poder son objeto de los

enfrentamientos mas violentos. De esto y de su interpretacion trata la crénica que sigue:

llustracion 8 Escena del martirio de un
franciscano, fray Andrés Lopez, a manos de

los indios caribes (fuente: AGI, Estampas 15,
libro manuscritos, 1727).

Llegé el dia diezy ocho de Septiembre del mismo afio de
mil setecientos treintay cinco, en que por ser Domingo,
se habfan congregado al amanecer todos los Indios en la
Iglesia, donde estaba acabando el Santo Sacrificio de la
Misa el V Lépez, quando oy6 los Carives y algunos
estrangeros, que con la ventaja de las armas de fuego
hacian en los Guéarannos un formidable estrago.
Murieron los quatro hijos varones y dos hembras del
Capitan Juan Miguel, su muger, y la mayor parte de los
Indios poblados, y él sali6 con dos balazos que le
obligaron a retirarse muy mal herido. Desnudo el V

Lépez de los Ornamentos Sagrados y revestido de amor

préximos, tomé el Santo Crucifixo del
Altar y se presenté a los enemigos, rogandoles en alta

VOZ por la paz, y que si a él buscaban, alli le tenian para

blanco de sus iras, con tal que perdonasen las vidas a aquellos inocentes, pues no tenian

mas culpa que haberse alistado gustosos baxo de las Vanderas de JesuChristo. Diciendo
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estas y otras amorosas palabras, recibié un balazo en una pierna que le derrib6 en tierra;
y cayendo de tropel aquel inexorable canalla, le quebrantaron la cabeza y boca con
pesadas macanas, que a un solo golpe quitan al hombre mas robusto la vida. Echaronle al
cuello un rejo 6 soga de cuero de Manati, con que le llevaron arrastrando hasta llegar a
un arbol que alli llaman Chaparro, del qual le colgaron desnudo en carnes, le cortaron los
brazos por los codos, y le aplicaron al pie una grande hoguera de fuego con que intentaron
quemar aquel bendito cuerpo, encendido mucho antes en llamas de amor Divino. Pegaron
fuego al Pueblo y &4 la Ilglesia después de haber robado los Vasos y Ornamentos Sagrados
que se llevaron consigo, dividiéndolo todo en pedazos para zarcillos, narigueras, y
banderillas que sirviesen de divisas con que manifestar a otras Naciones los despojos de

su osadiay trofeos de su iniquidad (Caulin,1779, pp. 336-337).

Aunque las imagenes mezclan los hechos, este primer dibujo busca narrar la muerte de
fray Andrés Lopez y la siguiente imagen narra la muerte del obispo Nicolas Labrid en
1730. Estas permiten entrever tanto el peso de la iconologia para el mundo misional como
la importancia del combate contra el proceso evangelizador para los pueblos indigenas7g,
en este caso, para los caribes. Aunque el dibujo no acompafa la «crénica», este hecho si
es relatado por el padre Caulin en su libro. En este se hace evidente que el obispo ya se
habia familiarizado y convivia con la comunidad caribe en el delta del Orinoco y fue
sorprendido y muerto por varios de ellos, al igual que el subdidcono Pedro Labraniery el

talarista Luis Lagrange.

Entonces, llenos de furor y de safia, a sugestiones del
demonio y deseos de su amada libertad, cayeron como
rabiosos canes a la habitaciéon del limo. Sefior Labrid y
después de dar cruel é inhumana muerte al Capellan y
demés familiares de su Sefioria lima, acometieron & aquel
Santo Principe, que puesto de rodillas con un Santo
Crucifixo en las manos esperaba a los ingratos tiranos, que
sin piedad ni conmiseracién ensangrentaron las suyas en
su inocente vida, quitandosela tumultuosamente al golpe

de las Macanas, que fueron el instmmento de tan sacrilego

llustracion 9. Escena que representa el . s L n n
martirio del obispo Nicolas Gervasio Labrid ~omo lastimoso homicidio. Robaron los Ornamentos y

amanos de los indios del Orinoco (AGI, vasos; despedazaron el Divino Cmcifixo; y no hallando
MP-Estampas, 14,1759). ’ f T

mas alhajas en que emplear su insaciable codicia, se

B La guerra forma parte de la labor chaménica, pues con esta se adquieren mas conocimientos magicos y
se profundiza en la obligacién de refrescamiento del mundo en funcién de los equilibrios.
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retiraron con algazara, dexando aquellos benditos Cuerpos para pasto de las Aves y fieras

carnivoras de los Campos (Caulin, 1779, pp. 330-331).

Y aunque murieron mas personas, la imagen solo muestra la lucha que estaba establecida
a ambos lados de esta guerra espiritual. Por un lado, solo aparecen autoridades religiosas
y sus ayudantes; por el otro, aparecen los caciques (lideres espirituales y sociales) y sus
subalternos. Del lado de la Iglesia aparecen el obispo, los sacerdotes y los didconos; sus
diferencias se descubren en la vestimenta y en los simbolos que portan. De hecho, la
imagen del indigena es presentada con mas detalles como parte de una iconografia para
causar terror. Una autoridad tradicional como el cacique o principal aparece portando
machetes, sefial de autoridad y poder, teniendo en cuenta que era el encargado del
intercambio de esclavos con los holandeses. Estos les entregaban los machetes como pago
por los esclavos o, por otra parte, como intercambio y endeude por otros insumos que
proveian los blancos. El machete es simbolo de ese poder otro, por su uso como
herramienta y por su proveniencia. En la segunda imagen y a diferencia de la otra, los
indigenas portan una corona de plumas; esta suele ser usada solo por los principales, ya
sean caciques o médicos, pues se adquieren como parte de la experiencia de autoridad
tradicional, y tanto el acto de portarlas como el hecho de recibirlas tiene caracter magico.
Este signo de autoridad es sefialado por Castellanos (1997, pp. 384-385) en su cronica
versificada, a proposito de Nicolas de Federmann, en su expedicidén descubridora hacia el
Cabo de la Vela:

Venian los caudillos de salvajes

Con diademas de oro coronados,

Encima superbisimos plumajes;

Los rostros de pinturas variados;

A la espalda llenos de carcajes.

Los arcos en las manos preparados,

Con tan feroz y bravo continente,
Que hacian temblar al mas valiente.
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Entonces el capitdn se encarga de decapitar al
poder catdlico y sus simbolos; por eso, otros
indigenas con arte plumario se llevan la mitra del
obispo y el baculo, que el obispo solo recibe en el
momento de su consagracion. Al final, «robaron
los ornamentos y vasos; despedazaron el divino
Crucifixo; y no hallando mé&s alhajas en que
emplear su insaciable codicia» (ib., p. 337). Es muy
posible que, dentro de esta guerra magica, los
pedazos del crucifijo despedazado hayan sido

Ilustracién 10. Escena que representa el

martirio de dosfranciscanos, uno deellos, 155905 en abalorios, manillas o collares, a manera
el P. Ruiz Blanco, a manos de los indios

caribes (AGI, MP- Estampas 13, Libros de elemento mégico que les permitia protegerse del
manuscritos, 1727).
mal provocado por los catdlicos. Los objetos aqui
sefialados tienen una doble funcion: de facto, arrancar el poder; de caracter espiritual, por
su principio animista, de proteccién contra el poder mégico del espiritu del obispo o sus
acompafiantes, que se podian convertir en dowajti. Al contener un atributo ritual, este
objeto tiene méas poder, pues se carga con la sombra ojumpe de su contendory el dominio
de esa fuerza espiritual puede ser potenciada en la guerra como arma contra sus enemigos
proximos, entre ellos, los misioneros. Estas guerras violentas produjeron la huida de
muchos pueblos y el escape de otros, impulsados por sus capitanes principales o por sus
médicos tradicionales, y esto se producia por miedo a los ataques caribes o por no aceptar
la religion catblica y querer conservar sus tradiciones. Las guerras chamanicas siempre
desembocaban en bailes rituales que posibilitaban sellar la paz y generar alianzas.

Una de las fortalezas de las tradiciones espirituales de los pueblos indigenas de
esta region residia en la capacidad de desplazamiento en el territorio 0 en su permanencia
en el mismo y con ello, el manejo de los ecosistemas circundantes. Para los grupos
némadas, semindémadas y sedentarios era fundamental, dentro del manejo ambiental del
territorio, dejar descansar la tierra después de un uso continuo de diez afios; por tal
motivo, se hacia normal realizar una movilidad estratégica en la tarea de abrir nuevas
partes del bosque para los cultivos. En todas estas labores, era fundamental el médico
tradicional, pues efectuaba los permisos y negociaciones rituales frente a los espirituales
de la tierra. También, los conflictos y negociaciones entre los seres humanos se sellaban
a partir de acciones rituales, en ceremonias en donde los bailes rituales, como modelos de

organizacion social, territorial y cdsmica, eran fundamentales, ya que «arreglaban el
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mundo» en el cuerpo de las comunidades, entre las diferentes culturas y mundos, y
equilibraban a los sujetos. Los chamanes, desde su conocimiento tradicional y con sus
cantos o la historia mitica cantada, hacian coincidir a diferentes etnias en un mismo fin,
bajo una tradicion espiritual compartida que aseguraba la convivencia entre diferentes.
Estos bailes de intercambio ritual y la importancia de los chamanes como portavoz de la

tradicion fueron mencionados asi:

Presiden en las reuniones de las naciones y en los bailes y, con la maraca en la mano, la
cual hacen sonar de continuo, conducen ¢l coro de los hombres y de las mujeres. [...] En
las enfermedades, diciendo versos que ellos solos entienden, tocan perpetuamente su
maraca a los enfermos y cogiendo de vez en cuando los labios o la cabeza, o bien a los
brazos o al pecho, o a otra parte doliente de los enfermos, fingen sacarles piedrecillas o
espinas, y lo que antes de la cura tienen los piaches preparado en la boca, dicen que lo

han sacado de los miembros de aquellos (Gilij, 1779, p. 92).

Por consiguiente, el reconocimiento colectivo al chaman se daba por su capacidad de
transitar y entrelazar mundos y de servir de traductor entre culturas y seres. En esta
perspectiva, el chaman como tradicion espiritual jugé un papel fundamental en la
transmision y densificacion de la culturay en la consolidacion de los textos de la tradicion
oral por su flexibilidad cognitiva y su intermediacion y dialogicidad entre mundos. Los
discursos misionales puestos de manifiesto en textos escritos contribuyeron a fijar unos
estereotipos sobre el chaman y reducirlo a la nocién de «médico de indios» que
involucraba mas un manejo de su saber terapéutico o su asociacion con los saberes brujos
de la época medieval. En el caso de la transmisién y densificacion de los conceptos del
chamanismo en esta region, las ceremonias interétnicas jugaron un papel fundamental
para consolidar esta red de saberes trasmitidos, renovados y recreados continuamente por

los chamanes desde sus practicas.

2.6 Pervivencia de los saberes, trasmision y condensacion textual en el ritual

El chamanismo es un sistema de conocimiento practico que parte de la necesidad de
interaccion y dialogicidad con lo otro. En ese sentido, usa précticas que constituyen la
capacidad de conducir de forma consciente la voluntad y producen interacciones con lo
vivo para hacer amanecer cosas en esta realidad. Para este fin, suelen usar las técnicas ya
sefialadas que permiten estados de conciencia ampliada para ver, sentir y comprender esas

otras realidades de manera mas profunda y a detalle en su relacién compleja y holistica
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con los otros seres y con la vida. Por eso, al ser una fuente de conocimiento, las practicas
y técnicas posibilitan la intermediacion con los espirituales o entes que habitan la
existencia. El uso de estas practicas y de las técnicas son comunes a diferentes pueblos y
tradiciones espirituales a lo largo del tiempo. En este apartado se presentan testimonios
de estas practicas chamanicas evidentes en los textos coloniales, que permiten mostrar
una continuidad en los tiempos contemporaneos en esta region y en especial en el
chamanismo sikuani. Las técnicas extasiaticas descritas por los misioneros estan
comunmente asociadas a los chamanes y en estos se va detallando la especialidad de este
conocimiento; en esa via, las técnicas extasiaticas usadas por el chaman, que es «el
especialista de un trance durante el cual su alma se cree abandona el cuerpo para
emprender ascensiones al Cielo o descendimientos al Infierno» (Eliade, 1976, p. 23). Ese
estado liminal y la comprensidn tradicional de estos mundos es sefialado asi:
Dicho esto se calld, y entonces, tomando ocasion de alabar al cacique, que por humildad
se callaba, otro joven dijo. —Nuestro cacique sube todos los dias al cielo. —Dios sabe
cuanto me costd contener la risa ante esta extravagantisima expresion. Pero disimulando
lo mejor que pude, dije: —;Y qué ve alli? —Ve alli a Dios, replico €l, que da de comer
sus alimentos a los tigres, como las mujeres echan maiz delante de sus gallinas (Gilij,

1965 [1782], pp. 94-95).

El conocimiento tradicional estd soportado por la red de conceptos chamanicos propios
de estas culturas y por la experiencia de orden extatico. De esta manera, el chaman ordena
su camino desde la experiencia cultural y extasiatica: «un chaman no es reconocido como
tal, sino después de haber recibido una doble instruccion: primero, de orden extatico
(suefios, trances, etc.) y, segundo, de orden tradicional (técnicas chamanicas, nombres y
funciones de los espiritus, mitologia y genealogia del clan, lenguaje secreto, etc.). Esta
doble instruccion, asumida por los espiritus y los viejos maestros chamanes, equivale a
una iniciaciony (Eliade, 1976, p. 29). La continuidad de estos conocimientos aseguro la
cadena de trasmisidn de la tradicion y 1a experiencia extasiatica dio cuenta de la capacidad
del chaman de refrescar, endulzar y sanar la palabra y los conocimientos entregados. El
capitulo III desarrolla con mayor detalle esta nocién. Para detallar la continuidad de estas
practicas, tanto en el orden tradicional (ordenamiento cultural) como en el orden extatico
(busqueda trascendente), se revisaron algunos elementos y caracteristicas de estas
tradiciones espirituales, entendiendo que los dos 6rdenes se interrelacionan.

En el caso de las practicas orden chamanico, se privilegia el aprendizaje en la

nifiez; asi lo expone Gilij (1965 [1782], p. 91): «Desde pequefios [...] van todos a la
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escuela y son instruidos los muchachos en el arte de curar por algiin piache famoso que
han sido por €l vigilados durante tiempo y por su malicia o habilidad son creidos aptos
para el piachismo». El sefialamiento de su «malicia o habilidad» tiene que ver con la
identificacion de un don especial en el posible aprendiz. En el orden cultural, este saber
posee particularidades referidas al reconocimiento de los mundos espirituales por parte
del aprendiz y esto involucra el aislamiento: «Les dan lecciones en espesas selvas, lejos
siempre de la vista de otro, y al cabo de algunos afios» y aunque era un saber
especializado, su aprendizaje significaba un reconocimiento social inmediato y por eso
se mantenian en el anonimato hasta tanto su poder curativo no fuera reconocido: «he aqui
que son de repente piaches y doctores. No llevan insignias por las que se conozca el nuevo
gradoy.

En el aprendizaje era fundamental el cumplimiento de dietas de alimentos,
abstencion sexual y algunas veces de movilidad, mientras el poder se concentraba, y
después, para mantener su poder o aumentarlo en el estudio. Estas dietas demuestran el

dominio fisico y emocional e implican una trasformacion ontologica.

Asi también sus capitanes, tampoco podrian resistir en la guerra si no hubieran soportado
este rudo trato. Pero no basta a los Boiayes el haber sufrido todas estas crucldades, es
necesario que se abstengan también, durante toda su vida, de ciertas viandas que les estan

prohibidas (Pelleprat, [1655] 1965, p. 78).

En el orden chamanico, el uso de plantas sagradas o maestras era fundamental
para lograr el trance que posibilitara la conexion con las dimensiones del mundo, es decir,
los espirituales de la tierra, del cielo y las conexiones con los planos superiores o de los
dioses ancestrales. Estas plantas les abrian puertas para el estudio de las enfermedades
fisicas y espirituales, tanto a nivel individual como social. En el caso del yopo, usado por
los sikuanis, es asociado a escenarios rituales y se vinculaba con otros elementos magicos

que acompafian el trance. Asi lo define Fajardo (2018, p. 186):

La existencia de una liturgia shamanica con acompafiamiento ritmico de tamboriles de
concha de tortuga y del yopado religioso no pasé desapercibida a fines del siglo XVII al
P. Gaspar Poeck, durante su estancia entre los salivas orinoquenses. Observé el jesuita
aleman el Yopo (Mimosa acacioides y Piptadenia peregrina) es el ingrediente shamanico
de la vision y de la inspiracidn: «Por las narices, valiéndose de un instrumento concavo
de madera, beben y se embriagan y pierden el sentido, de tal manera que no pueden entrar,
mas aun, ni moverse, y cuando sueflan en esta borrachera hyopica o inspiracion, lo toman

por un oraculoy.
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En el caso del polvo de yopo, su uso es extendido desde épocas antiguas sobre todo en la
zona de los llanos. Su ingesta ritual se complementa con otras plantas como el caapi
(Juipa, yage o ayawaska) en diferentes tipos de preparacién y con el tabaco. El tabaco
encuentra un uso extendido en toda América y por eso son multiples los usos, las
funciones y la parafernalia ritual que lo acompafian. A continuacion, un ejemplo de su

manejo en practicas magicas:

La forma del rito es la tradicional. Primero despejan el rancho donde se va a celebrar el
Cacadi (que asi llaman «el trato que emplean con ¢l Demonio»), para averiguar lo futuro
vy recibir instrucciones suyas. Después le dan al adivino muchos tabacos y una calabaza
grande con una abertura tal que pueda meter la cara y tan ajustada que no pueda respirar
el aire por ningun sitio. Después enciende ¢l primer trozo de tabaco y para poder tragar
mejor ¢l humo, introduce la cara en la calabaza. Y asi repite la accidén hasta que cae
«borracho a fuerza de aquel humo». Una vez que entra en trance, los asistentes le
formulan preguntas a las que «el adivino va respondiendo lo que se le antoja o lo que la
borrachera le da lugar». Estas funciones las llevan a cabo durante la noche y suelen durar

hasta el amanecer (Fajardo, 2018, p. 194).

A partir de los mitos, daban ordenamiento al mundo y estos les permitian una codificacion
especifica de los comportamientos esenciales para vivir en estas zonas de bosque y
llanura. Estas profundas y heterogéneas sabidurias articulaban creencias, conocimientos

y practicas en su saber botanico:

Esta raza de indios mal nacida tiene sin embargo algo bueno, y como dijimos antes, es
maravilloso en los piaches el conocimiento de hierbas. No me toca a mi decidir de la
virtud que les es atribuida a estas. De algunas hoy hablar varias veces, pero no las vi
nunca. Dicen que hay hierbas adecuadas para esterilizar, y otras aptas para hacer fecundas

a las mujeres (Pellaprat, 1965 [1655], p. 98).

Hay un elemento comun en esta region en las curaciones por parte del médico: el uso del
soplo (comun a varias tradiciones chamdanicas). Los misioneros hacen visible en sus
relatos la importancia del soplo con caracter mégico, insuflado en los procesos curativos
sobre el cuerpo del paciente como aliento vital, potenciado en los cantos y acompaiiado
de instrumentos musicales, sobre todo de la maraca. En los guhajibo y en especial la etnia
sikuani, los denominados waji son cantos con caracter magico. Este un ejemplo entre los

Achaguas:
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Tienen, si les creemos, remedios oportunos para todo mal. Primeramente ¢l soplo,
acompafado de versos y de ensalmos que saben solo ¢llos, es el mas eficaz de todos. Pero no son
mas que charlatanerias. Charlatanerias de modo semejante, y remedio ineficaz (si no es que
concurre ¢l demonio) es ¢l sonido de la maraca, con ¢l cual molestan dia y noche a los enfermos.
Charlatanerias son los humazos de hoja de tabaco con que apestan a los enfermos continuamente
(Gilij, 1965 [1782], pp. 97-98).

Otra técnica chamanica comunmente usada es succionar la enfermedad y
materializar el agente patogeno en forma de diferentes objetos (piedras, plantas y

animales). Esta accion es de caracter magico, pues materializa patdgenos invisibles:

En otros casos cogi en la trampa los Mojanes, que llaman médicos; y es el caso, que los
tales médicos curan (o quieren persuadir que curan) los males apuro chupar; Si duele, v.
gr., ¢l estomago, previenen en la boca unas raicillas de yerbas; y después de chupar
terriblemente sobre ¢l estomago del paciente, escupen aquellas raices y dicen que aquello
le mataba [ ...]. Los médicos de la nacion Otomagque chupan a sus enfermos con tal fuerza
y pertinencia, que no apartan la boca sin sacar sangre del paciente, luego la escupen en
lugar limpio vy de entre la sangre y saliva apartan unas piedrecillas menudas, que de
antemano traian en la boca y hacen creer que ellas eran la causa de la enfermedad (Gilij,

1965 [1782]. p. 191).

Son tan importantes el aliento y el soplo en esta regidén que con estos y con cantos se
puede enviar el mal a una persona o a un colectivo a partir de impregnar de un maleficio

un objeto con la fuerza cantada en el soplo.

Temen todos en sus enfermedades haber sido soplados o de otra manera envenenados por
los piaches, y aunque las verdaderas causas de las enfermedades existan demasiado, no
saben sin embargo hallar otra sino el animo enemistado con ellos de los piaches. Apenas
se difunde un mal, dicen que ellos han envenenado el charco donde se saca el agua. Dicen
que ha tocado la maraca por la noche y que ha soplado con aliento venenoso en aquel
lugar en que tantos mueren. Tal vez se dice que ha sido enterrada por los piaches en algiin
camino por el que se pasa cominmente una hierba venenosa con la que se produce muerte
a la gente. Son no raras veces necedades v cosas no dignas de ser creidas las que temen
de los piaches los orinoquenses. Pero es verdad también que entre tantas que se dicen de

ellos hay también muchas verdaderas (Gilij, 1965 [1782], p. 90).

Las enfermedades postizas son enviadas por algin enemigo y se manifiestan como
padecimiento en el cuerpo del doliente; estas suelen avizorarse en el suefio del afectado

o cuando es por estudio del médico. Ya en el tratamiento, el médico suele visualizar en el
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suefio la causa del mal. Como se verd en el relato, el suefio suele ser una premonicidn y
era facultad del médico de actuar en el mismo, para prevenir el ataque o, por otra parte,
¢l le avisaba a la victima para que actuara. Sofiar es una actividad fundamental para

visionar y actuar por parte del curandero, pues en este se presentan multiples sefiales.

Creen que el Demonio mata a la gente, y que un indio envia una culebra para que pique
otro, creen mil disparates y creen cuanto suefian, y asi el que sofié que vio culebra luego
que despierta se arranca las cejas porque no le dafien la vista, y todo ¢l dia anda ojiabierto
y aténito. La contra, cuando les pica alguna culebra, es tan ridicula que nadie sana, y es
pintar con carbén una tropa de culebras en las piernas, para que ¢l veneno de la pintadas

espante ¢l veneno legitimo (Fajardo, 2017, p. 529).

Es tan importante el suefio que los misioneros lo identificaron como una actividad social
fundamental iniciando el dia, pues en ellos era posible predecir o avizorar el bienestar

colectivo.

Luego de que el misionero volvio a su hamaca a reir, se levantaba el cacique y
acercandose a ¢l empieza su arenga, que ¢llos llaman Mirray: esta la aprenden desde
pequetios y asi la recitan seguidamente, afladiendo el principio vy al fin de ¢lla algunas
circunstancias propias de que ya bienvenida; B. GD.: «que él, dias antes, habia visto pasar
sobre su casa, un pajaro de singulares plumas y colores; o que habia sofiado, que estando
su sementeras muy marchitas, habia venido sobre ellas una lluvia muy a tiempo, etcétera.,
Y que todo aquello era un aviso de que ¢l Padre habia de venir a verlos, etc.» (Fajardo,

2017, p. 158).

Dentro del orden tradicional, las premoniciones y agiieros son formas de adivinar
asociadas al entrenamiento del pensamiento chamanico, pues la lectura cinegética a partir
de pistas, sefiales y signos construidos en la lectura de elementos naturales (cantos de
aves, movimientos de animales) o situaciones (ir por un camino y que se le atraviese una
serpiente) permite sospechar o predecir una situacién a partir de conjeturas. Estas
situaciones, fruto de la experiencia compartida, se guardan en historias tradicionales
(cuentos) y estan asociadas a los mitos. Las conjeturas, elementos mnemotécnicos usados

por el chamén, se hacen a partir de recurrencias indiciales y signicas.

No adoran idolos los Achaguas, ni se ha conocido estos despefiadero en las demas
Naciones que tenemos; agoreros si tienen muchos, y adivinadores de los sucesos futuros,
ya por ¢l canto de los pajaros, ya por ¢l encuentro de animales terrestres, y ya por los
peces que flechan en las mismas corrientes de los rios, en lo que son diestros y admirables,

como se dijo ya. De los primeros que flechan y sacan, se pronostica el bueno 6 mal suceso
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de las pesquerias, ¢ de otras cosas, & lo cual concurre con sus diabdlicas sutilezas el
demonio, y en aconteciendo ¢l suceso, 6 algunas cosas de la que ella pronostican, se

persuaden que son los sucesos hijos de sus supersticiones (Fajardo, 2017, p. 105).

Las adivinanzas y los acertijos jugaron un papel fundamental para el entrenamiento del
pensamiento chamanico, pues su empleo en el aprendizaje obligaba a la union de detalles,
sefiales y signos que posibilitaran respuestas rapidas y certeras. El uso de plantas sagradas
como el tabaco y el yopo permitia una mayor concentracion del chamén para la asociacion
de elementos naturales, culturales y chamanicos y descifrar acertijos en la vida cotidiana.
Esto permitia también el desarrollo de la capacidad mantica. En esta primera narracion,

Rivera sefiala el uso del yopo con caracter premonitorio:

Con lo que mas usan de estos engaiios es con unos polvos que benefician ellos mismos
de la frutillas de cierto arboles coposos y crecidos: llaman & estos polvo vapa, con los
cuales hacen ellos sus adivinannzas pongamos ¢l ¢jemplo: quieren salir a una guerra, a
hacer un viaje, y desean saber ¢l fin que tendra la empresa; para esto juntan y convocan a
muchos y comienzan a darles la yopa, cuyo uso ¢s por las narices tomandola 4 manera de
tabaco, y es de tan grande fortaleza, que a breve rato los priva de juicio; con la fortaleza
suma hace gran llamamiento de humos 4 la narices y aqui entra la adivinanza y la sefial
de sus presagios, porque si comienza la evacuacion de la asquerosa viscosidad por la
ventana derecha de la nariz, lo tienen por gran sefial v pronostican buenos sucesos; y si
por la ventana izquierda, lo tienen por ruin presagio, ¢ indicios manifiestos de sucesos
infaustos; si por ambas ventanas 4 un mismo tiempo, queda indecisa la materia: y como

el que sea por ambas juntas es lo ordinario (Fajardo, 2017, p. 104).

En este segundo caso, de nuevo, el uso del yopo con caracteristicas magicas orienta la
adivinacion e involucra el trance para dialogar con los dioses o ancestros miticos. En esta
narracion, al entregar detalles de la situacion, se sabe que es un ritual e implica el ingreso

en el trance a otros planos para encontrar respuestas en lo sagrado.

Suelen estarse un dia entero, sorbiendo yopa, con su duda, hasta que les dé a conocer el
efecto por una ventana de las narices. En el interin se estan hablando con recios y
desentonados gritos & manera de locos, haciendo gestos disformes, y aunque estan
muchos juntos, no hablan unos con otros, sino cada uno 4 solas, con acciones y meneos,
preguntas y repreguntas, que muestran hablar con el demonio 4 quien piden consejo en
sus determinaciones y dudas, y la declaraciébn de los sucesos futuros (Gilij, 1965 [1782],

p. 1053).
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En esta tercera narracion, la planta que aparece acompafiando la adivinacién y el trance
es el tabaco. La accidn del tabaco da vida y organiza la palabra. Su labor es servir de
planta ordenadora de mundos, por eso se usa en las negociaciones entre humanos, con la

naturaleza y para agradar y dialogar con los ancestros miticos.

El arte de adivinar las cosas lejanas y ocultas es de modo semejante infernal. Tampoco
esto falla, y como me decia Vemamari, los piaches maipures tienen una estatuita de Chica,
cuyo nombre ¢s minariti, y poniéndola sobre la palma de la mano le preguntan sobre los
extranjeros diciendo: — Uacau pare nua camonée? Esto es: 1 de donde viene la gente?
Hay mas. Los otomacos, y especialmente sus piaches, después que han absorbido sin fin
tabaco curaba, profetizan y ven, o fingen ver, cosas maravillosisimas (Gilij, 1965 [1782],

p. 101).

Uno de los objetos chamanicos mas importantes en esta region es la maraca; con ella se
acompafan los rituales sociales y las ceremonias extasiaticas. Este instrumento fue
donado por los dioses para facilitar el ascenso hacia lo celeste y permite una mayor
concentracion en las acciones rituales, entre ellas, los procesos curativos: «Charlataneria
de modo semejante, y remedio eficaz (si no es que concurre el demonio) es el sonido de
la maraca, con el cual molestan dia y noche a los enfermos» (ib., p. 98). Esta es una
herramienta fundamental para el trance, la conexion y guia del curandero a otros mundos.
Por su importancia en el ordenamiento cultural y en el trance chamanico, el uso de la
maraca era fundamental para el chaman y, por esto, como instrumento percutivo entre

otros, acompaiiaba las danzas, bailes y el acceso a otros mundos, entre ellos la hierofania.

Estos son los Médicos de los Indios; por mejor decir, matasanos de todas estas gentes,
que se valen de ellos. Estos forman sus Escuelas en lo mas retirado de los montes, donde
baylan a obscuras, y hacen que invocan al demonio con muchas, y horribles mudanzas,
flautas y maracas, y con estas ceremonias crian tales créditos de brujos con los demas
Indios, que presumen, son los Sefiores de la vida, y de la muerte, por verse respetados, y

de todos temidos (Caulin, 1779, p. 99).

Con relacion a sus saberes rituales de equilibrio cosmico, en los relatos misionales se
identificaban dos tipos de practicas. La primera, concerniente al manejo del clima o a la
actuacion sobre elementos naturales, como las lluvias y las nubes; en el caso de intervenir

las nubes, se realizaba mediante el soplo, asi:

Creen que traen y que alejan a su talante las lluvias. Cuando se enturbia, como alla ocurre,

con horridas nubes ¢l ciclo, se ponen a soplar para alejarlas, como ¢llos dicen, y dirigiendo
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sus soplos ora a una parte del cielo, ora a otra, s¢ cansan aun mas soplando que lo que se

agotaron gritando los profetas de Jezabel (Gilij, 1965 [1782], p. 93).

La segunda esta relacionada con los bailes como elementos de equilibrio. Se presentaban
tres tipos de bailes: los cotidianos, que se podian hacer todos los dias e involucraban
encuentros familiares o entre fratrias; los bailes rituales, de intercambios étnicos, que
obedecen a carreras o especializaciones territoriales y de saberes chamanicos de orden
cultural, y los bailes o danzas sagrados, que permiten la comunicacién con los dioses o
ancestros miticos. Los dos primeros, preferiblemente, tienen que ver con los saberes de
este mundo y por eso son inmanentes. El baile descrito a continuacion, de los pueblos
achaguas de tradicion cultural arawak, era un ritual alrededor del Chuvbay o Kuwei y
permitia la renovacion de la estructura social y el reordenamiento del mundo, pues han
sido formas de curarlo y protegerlo. Se relacionaban con las curaciones de la época o

ciclo estacional y celebraban la abundancia de alimentos.

Aungque no adoran idolos los Achaguas, como se dijo va, no obstante s¢ ha visto llevarlos
ya en procesion tal vez, y hacer fiesta a sus dioses, la cual se reduce 4 una danza, en que
se disfrazan todos 4 manera de matachines, y llaman Chuvay; no ha dos afios que hicieron
semejante fiesta en uno de estos pueblos nuevos en ausencia del Padre; pero aunque es
verdad que hubo estos disfraces y mascaradas, como lo hacian en su gentilismo, no se

pudo averiguar que sacasen idolos (Gilij, 1965 [1782], p. 106).

Las danzas sagradas buscaban la trascendencia y la comunicacion con lo celeste
y se realizaban en momentos de crisis o de desorden en los ciclos cosmicos: «Un piache
otomaco en el terremoto de 1766 exhortaba a los indios a agarrarse a €l para levantarse
en el aire con €l mismo» (Gilij, 1965 [1782], p. 93). Muchas veces, los bailes y las danzas
se realizaban durante varios dias y servian como «preparativos a las fugas» (ib., pp. 161-
164). Muchas de estas fugas involucraron la pervivencia de estos saberes durante mas
tiempo y abrieron la posibilidad de guardarlos en lugares sagrados a partir de elementos
y conceptos magicos. Sin embargo, también los procesos de sedentarizacion que se fueron
dando poco a poco y la delimitacién territorial involucraron la resignificacion de los
saberes y la adaptacidn de estos a nuevas situaciones. Ahora, los pueblos que tenian un
fuerte soporte en la tradicion y que estaban extendidos en la region lograron que sus
saberes espirituales se preservaran con mayor fuerza. Este es el caso de los arawakos: «Y
también con todo el odio que les tienen los indios, encuéntranse ordinariamente piaches

en toda nacidn. Pero sobre todas las otras, es célebre la de los aruacos y sus piaches gozan
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de mayor alabanza» (ib., p. 91). La cultura matriz de esta familia lingtistica defini6 buena
parte la red de conceptos chamanicos que se mantuvo hasta avanzado el siglo XX. Con
ellos, muchos pueblos indigenas compartieron y comparten saberes, rituales y las
narrativas miticas; por eso se puede considerar que los arawakos sirvieron como soporte
de la matriz cultural y del conocimiento chamanico en estas regiones.

Lo mas importante es entender como las tradiciones espirituales de estas regiones,
centradas en el chamanismo, son excesivamente complejas, pues un médico tradicional
puede reunir y expresar en sus narraciones, en el sistema mitico que los soporta o en los
elementos rituales de su practica chamanica, multiples tradiciones que dan soporte a un
sistema chaméanico comun a varias culturas. Los elementos y caracteristicas de las
tradiciones espirituales dependen de las interpelaciones establecidas a lo largo del tiempo;
por eso, para entender el chamanismo de esta region, es importante revisar de donde
proviene la tradicion. Cada tradicidén posee una memoria histoérica y una memoria mitica
(ciclica) que se desarrolla en el ritual, contiene acciones y elementos especificos en la
practica chamanica y estd ligada a la red de conceptos chamanicos comunes que
pervivieron. Para entender esto, se debe dialogar con los dioses, tarea del siguiente

capitulo.

2.7 Conclusiones

A lo largo de este capitulo, se integra la nocion de texto y su relacion dinamica con el
discurso, este ultimo entendido como «la emision concreta (tiempo y espacio) de un texto
por un enunciador determinado, en un contexto determinado» (Van Dijk, 1996), en
funcioén de la construccion de memoria o de una cadena de trasmision textual oral, ligados
a la tradicion, cuyo trasmisor y condensador es el chaman. Se insiste en mostrar el
contexto de produccion textual y discursiva de ciertos estereotipos que se construyen
desde el pasado colonial y que cohabitan con nosotros en funcién de los otros. En ese
sentido, el contexto es la manera como se relacionan las partes en un tiempo y un espacio
definidos, que hacen que surja una forma de nombrar un fenémeno o un saber y lo
circunscribe y fija de forma prejuiciada. La construccion de un discurso alrededor del
chaman y sus saberes en los textos coloniales permite entender la manera como se fijo
una forma de nombrar, sefialar e imaginar un saber. Esta reduccion epistémica involucra
la distorsion de la imagen del otro para componerlo a la propia imagen y semejanza,

luego, la estandarizacion del régimen discursivo sobre estos saberes involucra justamente
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la anulacién de su campo de accion o, mas bien, de sus formas de agenciar una economia
de los signos.

Mostrar estas continuidades en manos del chaman como intérprete y portavoz de
la cultura posibilita entender la manera como se fijan textos en las tradiciones orales
vinculados a contextos que en algunos momentos sufren una variacion extremay en otros
mantienen sus significados. La condensacion de un nucleo duro del discurso en las
tradiciones orales obliga a mirar la tradicion en su movilidad, manteniendo unos
elementos fijos que permiten la rearticulacion de los discursos y saberes en diferentes
momentos. Estos elementos no siempre son verbales y acuden a la memoria del cuerpo,
del territorio de los otros seres, como parte de una relacion en donde la memoria se hace
multiple. Frente a esta situacidn, la inclusion de las voces del otro, usando y contrastando
diferentes sistemas de signos —entre ellos, fuentes orales, escritas y visuales— permite
darle una amplitud de sentido al fenomeno situado.

El chaman entra y sale de la cultura, es un continuo traductor de mundos, y eso le
permite estar dentro de la cultura y también mirarla desde lejos, y asi, usar los textos de
esta para resignificarse dentro de ella y, como intérprete, redimensionar, leer y
contextualizar nuevas maneras para actuar en el mundo. En este sentido, las técnicas
extaticas y las practicas chamanicas juegan un papel esencial como mecanismo para salir
al afuera y objetivar la cultura. Por eso el chamén se encarga de fijar textos sobre los
cuales se afirma la cultura. Esos textos sirven para entender la labor del chamén y, sobre
todo, para entender el chamanismo como practica de saber. Asi mismo, el chamanismo
en estas regiones es una continua interrelacion de tiempos y mundos, en donde los
chamanes curan el mundo como parte de la macrohistoria del cosmos para mantener los
equilibrios. A través de su desplazamiento continuo para experimentar mundos
multitemporales y espaciales del cosmos y de la tierra, los chamanes hacen emerger lo
primordial (conocimiento chamanico) al presente y, al hacerlo, restituyen un orden que

se vuelve a narrar.

Esta situacion define un nomadismo espiritual que se entrelaza con un nomadismo
del pensamiento. Este implica de manera concreta la capacidad de transformarse para
asumir nuevos roles y mantenerse en un estado de alerta. Esto ha permitido los pocos
cambios efectuados en las tradiciones espirituales, pues el chaman se convirtié en un
continuo aprendiz. Por otra parte, los intercambios rituales y las alianzas de saber, bien

sea de roles y especialidades rituales o como parte de alianzas de guerra (los unos y los
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otros estan interrelacionados), formaron parte de un modus vivendi que, a su vez, era un
modus operandi en la region. Este modus vivendi fijado en el chamanismo como préctica
continua defini6 una persistencia hasta este tiempo. En ese sentido, el tiempo ciclico
implica eso, una continua movilidad epistémica en donde los ciclos temporales estan
amarrados a la macrohistoria del cosmos. Por eso, el chamanismo no es solo una técnica,
es una practica de saber que usa herramientas del éxtasis para pensar la vida. En esta via,
el chaman es un artesano del conocimiento, usa la filigrana de su saber como medio para
resignificar la vida, en lo local y en lo cosmico, y como manera de recrear el mundo. Estas
estrategias espirituales sirven para pensar y pensarse, a pesar de lo comunmente
planteado; son acciones que perviven desde tiempos inmemoriales.

En los tiempos contemporaneos, los fuertes cambios culturales por los procesos
de ocupacion del territorio y presion de la sociedad mayoritaria en los llanos han relegado
la funcién del chaman y sus practicas espirituales. Entonces la autoridad espiritual queda
en manos de los lideres, quienes, en sus nuevas formas de entender la vida, negocian la
cultura para domesticarla en funcion de la discursividad de las instituciones del Estado y
del discurso del blanco. Esto produce unos profundos cambios en la vida material y
espiritual de la comunidad que desestabilizan la cultura, pues los textos que les trasmitian
un sentido de pertenencia ahora son textos del pasado, «historias de indios». Esta forma
de proceder frente a la cultura implica la no reflexividad de la misma y define un nuevo
modelo espiritual, el del consumo de bienes y narrativas culturales, en donde sus saberes
ya no son practicas, sino productos folclorizados.

La incorporacion de estas nuevas narrativas tiene como primer eslabon la manera
como Occidente ha construido, cargado y agenciado histéricamente unos discursos
alrededor del otro y sus saberes. La traduccidn y la accion hermenéutica pasa por varias
dimensiones. La primera es la de la lengua: se traduce de una lengua considerada
minoritaria a una considerada superior, con lo que se reduce el espectro de significacion
y de sentido; se vierten de una lengua a otra los significados, se impone e insufla un valor
simbolico especial-espacial y se reduce, omite o cambia el valor simbdlico. Lo segundo
es la mediacion en la que se realiza, es decir, se pasa por una tradicién oral en la cual no
se pueden definir los saberes como textos fijos, sino més bien como textos multiples
enmarcados en universos de sentidos. De la tradicion oral entramada en textos (entendidos
como tejido) y sus discursos orales, no se comprende el entramado de produccion, pero
se toma el derecho a definir sus marcos de interpretacion, reduciendo o encerrando el

entramado simbdlico. De la colonizacion epistémica, corresponde entender los fines de
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la escritura (no solo como técnica, sino como modelo cultural), en este caso, en los textos
coloniales (que también fueron discursos), los de la colonizacién y la evangelizacion que
instala y fija prejuicios, en primera instancia, sobre los sujetos y en funcion de ellos, sobre
sus saberes. Después, la critica salva a los sujetos, mas bien a su pasado histérico, pero
deja en ese tiempo historico sus saberes y la reflexividad que estos contemplan. De la
misma manera, las instituciones de la cultura letrada los alejan en el tiempo los ubican en
un pasado remoto y les otorgan presente en el recuerdo de un pasado superado o por
superar.

Teniendo en cuenta esto, muchos de los valores de la tradicion espiritual indigena
fueron trasladados, traducidos y capturados por la logica colonial en su lengua, se
redujeron los campos semanticos y de sentidos (deformacion, desacreditacion y desalojo)
que abrigaban la tradicion y la cosmovisién de esos pueblos hasta los tiempos
contemporaneos, y fueron ubicados en un lugar referencial que no requiere de
complejizacion heuristica. En esta medida, los discursos usados en la época colonial para
referirse a estos saberes y a los chamanes se fueron consolidando a tal punto que
mantuvieron una continuidad hasta los tiempos contemporaneos, tanto en la cultura
popular como en el mundo de la academia y de la ciencia. Se pueden comparar los
argumentos que usaban los jesuitas para referirse a estos saberes y a los sujetos que los
portaban, con los argumentos que se usan contemporaneamente para hablar y referirse a
estos, pues siguen un mismo modelo. Para la ciencia, los saberes de los pueblos mediados
en la tradicion oral viva, muchos de ellos en manos de los chamanes, son fundamentales
en términos medicinales (la labor de las farmacéuticas en la expropiacién de
)79

conocimientos de plantas)’”” o en términos medioambientales (la necesidad de mantener

77 Un ejemplo de esto es la planta de barbasco que sus hojas o su raiz preparada con otras se usa en la
caceria v la pesca produciendo el curare que, agregandolo a los dardos, a las flechas, a las lanzas o
directamente sobre el agua entumece a los peces o a las presas con la saponina que libera su preparacidn.
Por su grado de toxicidad leve el uso de la planta embarbasca a la presa quitandole la respiracion, pero
manteniendo el latido del corazén. En ese sentido se puede usar en forma de veneno o terapéutica.
Tradicionalmente se usa también como antinflamatorio y para el control natal como anticonceptivo. Los
primeros aprovechamientos industriales de la planta se realizaron a mediados del siglo XIX como
anestésico local. En México existe un conocimiento tradicional de un barbasco que coloquialmente se
nombra como “cabeza de negro”, su aprovechamiento se debe a Russell Marker que en 1941 observa lo
usos tradicionales que le dan los pueblos indigenas y campesinos en la selva de Veracruz a esta planta y
decide realizar una investigacion para la obtencidn de hormonas que usaran ¢l barbasco como materia
prima. Para ello utiliza dos tipos de barbasco (Dioscorea bartletii) y Dioscorea composita reconocidos en
la regién y crea una empresa farmacéutica denominada Syntex para explotar estas especies como materia
prima en la produccién industrial de las hormonas esteroides, en particular de la progesterona y sus
derivados (que se utilizan como anticonceptivos), y de la cortisona que es un potente antiinflamatorio. La
relevancia de esta planta para los pueblos de la Amazonia y la Orinoquia, sus usos y los saberes que se
desprenden de su conocimiento, se muestra en la historia tradicional del arbol de Kaliwirinae pues el
barbasco se encarga de sostener y comunicar lo celeste, junto con el bejuco de yagé, antes de su caida.
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los pueblos indigenas y sus culturas como estrategia para la proteccion de la selva) y por
eso requieren ser «salvados» y ubicados como saberes para la humanidad, solo y
unicamente en las manos de la ciencia y de la tradicion escrita.

Ya sus practicas de saber médico, ligadas a un modelo espiritual y holistico y
diferentes a los sistemas alopaticos, deben ser clasificados y reducidos a saberes locales,
es decir, como «supersticiones de indios». Sus saberes tienen valor practico, sobre todo
monetario, mas no un valor epistemologico, y por tal motivo no son alternativa para
pensar estos nuevos tiempos. Como el pensamiento de la Colonia —y a pesar del avance
cientifico de cinco siglos—, sus practicas y su paradigma de pensamiento estan ligadas a
territorios y culturas, tienen cuerpo, olores y son materia, por €so no tienen higiene
epistémica. Para definirlos se siguen usando los mismos argumentos, pretextos y
prejuicios de la Colonia. Ellos y sus saberes acumulados y comprobados con la
experiencia durante siglos no son paradigmas para pensar el mundo, pues al ser «cosa de
indios» carecen de objetividad. En esa medida se les aplica una asepsia cultural.

Asi, el modelo colonizador se queda con la version oficial y conveniente a sus
explicaciones, y los saberes del otro los marginaliza y los abandona en ese pasado remoto,
con sus cargas discursivas, sus prejuicios y sus morales. Por eso, muchos de los textos
que soportan la comprension de la medicina tradicional, del chamanismo (y de la tradicion
oral) pasan por los pretextos que se tienen de esta, uno de ellos, la carga semantica
realizada por los misioneros y las instituciones surgidas de la Iglesia catdlica, como las
escuelas, la universidad y la ciencia. Esa carga institucional hasta estos tiempos ha
provocado que cuando se pregunta qué es dowajti entre los sikuanis, la traduccion que
hacen ellos mas basica desde su experiencia del espafiol es «como el diablo de ustedes»
(Gaitan, 2020a), lo cual cierra el significado en funcion de la carga discursiva que este
posee en las tradiciones cristianas. Sin embargo, al preguntarse por el pensamiento y la
accidn del blanco, entre estos pueblos la traduccion mas préxima ya no deberia ser wowai

sino dowati.
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Capitulo 3. Tradicion oral y saberes rituales en el chamanismo de la danza
3.1 Presentacion

El capitulo dos muestra la forma como el imaginario occidental se habia detenido en
reducir el conocimiento chamanico de los pueblos de los llanos y la selva a un tema de
médico de indios y, en esa perspectiva, el campo de comprension del fendmeno
chamanico quedaba circunscrito a un tema de bienestar individual. De la misma manera,
se seflalo la importancia de los intercambios rituales en el marco de un escenario
multiétnico en toda esta region. Esto resulta de vital importancia, pues sefiala un camino
de comprension del chamanismo de los sikuanis dentro de la red de conceptos comunes
al chamanismo y dentro de una especialidad de saber. En este marco se ha sefialado, a lo
largo del primer capitulo, los contactos, acuerdos y alianzas de los pueblos arawaks, la
fatria Hohddene de los curripacos, de donde descienden los piapocos (Tsase nai) y los
achaguas® (Vidal, 1987, p. 23). Estos hacen alianzas con los sikuanis y, en este caso, con
el clan de sardina o bajumomowi.

Entonces, este ejercicio esta dirigido a entender la tradicion oral y la memoria
étnica y, en esa misma direccion, se busca comprender los elementos que subyacen a un
evento comunicativo como la danza. En este evento se desea entender el proceso de
consolidacion en el tiempo de la danza Tsamanimonae petaxiinamuto como una practica
chamanica y, dentro de ella, 1a permanencia de este saber desde textos orales en un sujeto
de autoridad como el chaman o dopatubiné. Al ser un trabajo etnografico, interesa fijar
los elementos contextuales y las formas de trasmision de la memoria, desde la tradicion
oral y en el ritual. Se sigue una linea posestructuralista que busca repensar la practica para
reflexionar y dialogar con la teoria. Asi, el lector encuentra que se estan fijando unos
pilares de discusion sobre un tema a partir de complejizar la comprension de la danza
desde un campo simbdlico inscrito en el mito, el ritual y su préctica en el chamanismo.
Seria dificil entender el chamanismo sikuani, dentro de este, las tradiciones orales que se
cruzan y las multiples temporalidades y formas de memoria que se trasmiten desde textos
orales con permanencia en el tiempo, sin antes entender la cosmovision que soporta este
saber y la manera como se expresa en el mundo del lenguaje como medio y manifestacion

del conocimiento del mundo. En este sentido, la tradicion debe ser tratada como una

8 Los sikuanis, mas conocidos como guahibos, es un vocablo que parece ser derivado de la denominacion
achagua para los sikuanis, waiwa (Queixalés, 1985, p. 15). Los achaguas y los maipures se consideraban
los ultimos habitantes de los arawakos occidentales ubicados en los Llanos Orientales.

186



compleja red de saberes que son puestos en escena por los especialistas, en funcion de su

relacion con la memoria.

Cuando la trasmisioén de los conocimientos comunes dispone de medios para preservar
una secuencia lineal de hechos en el curso del tiempo, tendremos una memoria historica.
Cuando, en cambio, la tradicion se modela sobre la base de un esquema circular
—fundado, por ¢jemplo, como sucede a menudo en la Amazonia, en la idea de un
equilibrio fisioldgico del universo concebido como un cuerpo—, €l tiempo lineal no estaria

presente en la imagen que la sociedad se forja de si misma (Severi, 1996, p. 18).

En tal sentido, se busca hacer comprensivo el marco contextual y el campo semantico de
los discursos especializados que se mueven en el chamanismo de este pueblo dentro de la
cosmovision y la espiritualidad, como su lugar de enunciacion privilegiado. En lo relativo
a tradicion oral y memoria, el capitulo presenta un primer avance de marco tedrico y hace
énfasis en los contenidos del mito, como repertorio verbal de la cultura; estos contenidos
se evocan en el ritual dentro del discurso mitico del especialista ritual y de los contextos
de enunciacién en donde se inscribe. Se vera como la definicion especifica de una
tradicion chaménica y sus discursos orales en mitos involucran una profundizacion en
especificidades de chamanismo. En la region, este se perfecciona desde multiples
especialidades que a su vez son modos de experimentacion del mundo y del cuerpo. De
esta manera, la complejidad de la tradicién oral —y en ella, del discurso mitico en el
chaman— sirve para entender el sentido y practica de este saber holistico en donde la vida
gravita entre el equilibrio y el desequilibrio de tiempos y mundos. Entonces, esta es la

historia de tres cantos, dos dioses, un lugar sagrado y dos mundos complementarios.

3.2 Tradicién oral y memoria mitica de este mundo (kuamatsi)

La tradicion oral forma parte de un campo mayor, el conocimiento tradicional. La
trasmision de conocimientos en las culturas de tradicion oral se debe entender como un
sistema complejo en donde todo se relaciona, corresponde y complementa en un solo flujo
vital y en donde la palabra es su principio de conciencia. En esta medida, se busca que el
proceso hermenéutico responda justamente a la racionalidad compleja de las memorias
orales y a los conocimientos situados que reposan en ellas. La oralidad es la accion de
hecho realizada por personas para trasmitir mensajes con la palabra hablada en
situaciones y contextos definidos. Todas las personas son orales, lo que no implica que

se mantenga una tradicion trasmitida de generacion en generacion o por adopcion y
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entregada de viva voz. El proceso de seleccion cultural de conocimientos que son
«colectivo, diacronico y holistico» (Toledo y Barrera-Bassols, 2018, p. 57) se encuentra
atesorada en la tradicidn oral, su practica ritual y su consolidacion en repertorios verbales,
como los mitos. Sus corpus orales se apoyan en sistemas de inscripcion tallados sobre el
territorio, en la cultura material y sobre las mismas précticas rituales. Son sistemas

holisticos, circulares y orgéanicos interdependientes.

En el vasto sistema de formas y modos de comunicaciéon denominada por la tradicion del
sintagma «oraly, que congrega conocimiento, memorias, valores y simbolos
generalmente configurados en objetos lingiiisticos de naturaleza no literaria |...]
realizados verbalmente y reconocibles colectivamente y durante generaciones
consecutivas en una anatomia construido por las leyes de la tradicionalidad (anonimato,

persistencia, variacion) (Nogueira, 2003, p. 165).

Las tradiciones orales son cuerpos vivos de conocimientos historicos compartidos que
redimensionan continuamente la vivencia de los sujetos en culturas definidas, cuya
caracteristica es que son trasmitidas por medio de estrategias de la palabra y de viva voz,
dentro de tiempos y espacios definidos y en donde la acumulacion de contenidos funciona
como procesos aglutinantes para dar una identidad larga a los sujetos. De viva voz implica
la trasmision performativa, es decir, es un acto de comunicacion integral (verbal y no
verbal) en donde la actuacion del sujeto sobre esa palabra contribuye de manera
significativa en la trasmision y entrega del mensaje y de los afectos, los sentimientos y la
generacidon de actitudes que esta procura. En este sentido, la tradicion oral no se hace
abstracta; mas bien, la experiencia concreta se recrea en el discurso enunciador de un
sujeto portavoz o dentro de procesos sociales y comunitarios, en donde la palabra como
autoridad es el centro.

Uno de los sujetos en las comunidades indigenas es el chaméan que apela a la
tradicién como reminiscencia de un pasado, de la experiencia colectiva acumulada y
trasmitida, revisada y recreada en los espacios de socializacién propios del conocimiento
tradicional en rituales de la palabra y, en estos, el chamén aprende a ver con los oidos del
tiempo. Ahora, toca distinguir el sujeto que narra o cuenta una historia mitica del sujeto
que vivencia y acontece el mito a partir de su accion en el discurso mitico. En el mito se
articula el pasado con el presente dandole consistencia a la comunidad y al mundo en este

tiempo.
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El mito cuenta una realidad sagrada; relata un acontecimiento que ha tenido lugar en el
tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los «comienzos». Dicho de otro modo: el mito
cuenta como gracias a las hazafias de los Seres Sobrenaturales, una realidad ha venido a
la existencia, sea ¢sta la realidad total, el Cosmos, o solo un fragmento: una isla, una

especie vegetal, un comportamiento humano, una institucion (Eliade, 1991, p. 12).

Con el mito se contiene el mundo. Su narracion le da densidad y le otorga sustancia (oral,
escrita, visual, corporal) a este mundo con su tiempo largo, entonces es la «condensacion
mas o menos imprecisa de un saber» (Barthes, 1999, p. 116) con asociaciones
multidimensionales que logran espesor en el tiempo. En el mito, el contexto se vuelve
texto y memoria objetivada. Ese espesor del mito da forma a los seres que habitan y son
nombrados en este mundo, y les otorga una condicion especifica: humano, animal,
vegetal, mineral o imnmaterial. En el discurso mitico, desaparece ese tiempo espacio y
aparece un tiempo eterno (pitawa matacabi) en donde el chaman actia. El chaman toma
la experiencia del instante mitico para hacerlo potencia como parte de su actuar. En esa
actuacioén mitica, el discurso es una fuerza emanada de los chamanes primordiales
convertidos después en dioses y en donde se invoca e insufla en lo eterno. En ese otro
tiempo no existe la forma; es una fuerza o estado imperceptible. Por eso, el tiempo es
espacio del mito, con cuya experiencia expresada el chaman provee de consistencia a este
mundo, pero a él, el saber del chamanismo lo regresa a un macrotiempo o tiempo eterno.
Lo primero enuncia la forma que da la palabra y las historias a las cosas y al mundo, lo
otro dice del discurso como esencia, como fuerza, como algo que estd continuamente
existiendo.

La accidn en el discurso mitico, por parte del chaman, no enuncia, sino que actua
sobre el acontecimiento ritual y por eso este, en su practica, invoca la accion chamanica
del instante mitico. El chaman retoma el pasado y sobre €l recrea el mundo usando la red
de conceptos del chamanismo que se manifiesta como estructura cognitiva y que toma
forma en la cognicion situada o cognicion cultural para redimensionar la tradicion. La
recreacion de la cultura no se realiza sin una mediacion histérica, social o cultural, y de
esta forma tampoco es algo que un grupo humano acepte de forma involuntaria; se da por
negociacion, por imposicion, de forma estratégica o coyuntural, algunas veces fruto del
azar, pero también con premeditacion. En este sentido, la memoria es una herramienta
para repensar el porvenir. Las tradiciones orales son narrativas en donde se almacena la
secuencia de hechos fundamentales que incluye conocimientos tradicionales acumulados

de sus experiencias entre humanos y con los ecosistemas circundantes y sus seres. Estos

189



conocimientos son guardados en elementos y técnicas mnemodnicas. Muchos de estos
sistemas de inscripcion forman parte de la vida cotidiana, regulan los ciclos de la vida,
apoyan la siembra y la cosecha, estan vinculados a rituales de paso y eso les permite a las
personas formar parte y actuar en su tiempo. Por su parte, hay objetos, zonas del territorio,
gestos y expresiones que se manifiestan en la cultura material e inmaterial, que les
permiten constituirse como cultura y que rememoran hechos de largo aliento dentro de la
tradicidn. Los primeros y los segundos son interdependientes e involucran la comprension
de la tradicion y sus relaciones. Su interrelacidn le asegura a un pueblo su permanencia,
pues son «islas de tiempo» (Assmann, 1995, p. 129) en donde se guardan las imagenes
primordiales que se intensifican cuando se movilizan sus aspectos invisibles en la palabra
del chaman, como poética y dentro del ritual.

En este sentido, la tradicién oral es un corpus vivo que cobra sentido en la
actuacion de un sujeto enunciador (con o sin autoridad cultural) en situaciones y contextos
definidos (discurso) y que usa diferentes modelos o estilos narrativos para proceder. El
chaman, al ser un cohesionador de la cultura o al producir rupturas en esta, usa estos
discursos como parte de su actuacion social para pensar el mundo (los mundos) como una
alianza entre diferentes; por eso, es un traductor y reconciliador de mundos. Para esta
finalidad, usa los discursos de la tradicion en su sentido de objetivacion del mundo (como
ordenador de cohesiones sociales) y en su forma de vivencia y poética o experiencia
chamanica. Estos son los signos ordenados de la memoria étnica que cohesionan al grupo
y a los que acude el chaman como parte de una narrativa que enlaza y da sentido a la
cultura. Pero estos no son los signos sensibles, no son los signos intimos de su experiencia
extatica. En la practica chamanica se toma la fuerza del instante mitico o el aura para

entrar en la comunicacion entre mundos.

Entonces podemos decir que hay una serie de conocimientos que por su propia naturaleza
no son descriptivos y que asi desborda lo que la ciencia plantea como ¢l o los objetos de
la ciencia. Es aqui donde ¢l chaman entra en consideracion, ya que ¢l explora tanto los
conocimientos por descripcién como los conocimientos por familiaridad o participacion;
es aqui donde el lenguaje de nuestra cultura falla. Esto puede extenderse hasta lo
sensorial. Ciertas areas de nuestro conocimiento perceptivo privado estan desprovistas de
una contraparte lingiiistica y aiin expresiva en nuestra cultura. Un claro ejemplo es el
universo olfativo. En nuestra cultura no hay un vocabulario de los olores; cuando mas
podemos aludir a ellos empleamos nociones de sabores o seiialando los objetos de donde

caracteristicamente proceden («huele a petroleo»). No existe en nuestra lengua un
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vocabulario para los olores como si existen para los colores, las formas los sabores

(Paramo, 2004, p. 49).

Las tradiciones orales son dialogicas y rizomaticas, es decir, en la palabra de un sabedor
conversan diferentes voces y mundos en interrelacion, obedeciendo a los principios del
cosmos. Toda desarmonia en la Madre Tierra se manifiesta en enfermedad en el cuerpo
de la sociedad y de la humanidad. En este mundo, dicen los tikunas, hay una cantidad
especifica de energia que se reparte y equilibra entre mundos, la palabra es la mediacion
en el mundo de los humanos que mantiene la armonia con otros mundos. La palabra
hablada en su multisignicidad se detiene en las cosas enunciadas como un referente que

es usado en los procesos de rememoracion y en ella:

El hombre oral piensa en la palabra como «signos», fenomenos visuales inméviles.
Homero se refiere a ellas regularmente como «palabras aladas», lo cual sugiere fugacidad,
poder y libertad: las palabras estan en constante movimiento y se eleva del mundo

ordinario, burdo, pesado y «objetivo» al que vuela (Ong, 2001, p. 80).

Pero las cosas invocadas en la palabra no son necesariamente fendémenos visuales
inmoviles; mas bien, dentro del ritual, adquieren su sentido de signo rememorativo,
campo visual performado o imagen movimiento, y dentro de los procesos enunciativos,
narran situaciones y acuden a la imagen analdgica o metaférica para significar
movimiento, adquiriendo peso para fijar una textualidad. En este sentido, la imagen
narrada es fundamental en la tradicion oral, pues es un continuo movimiento que en la
voz del chamén adquiere objetividad y vitalidad. Esta palabra hablada se correlaciona con
la memoria étnica, «elemento fundamental de su unidad y de su personalidad, y la
trasmision de este capital intelectual es la condicion necesaria para la supervivencia
material y social» (Leroi-Gourhan, 1971, p. 254). En esta via, la palabra hablada es un
conjunto de conocimientos que permite que los sujetos sientan pertenencia a un grupo
étnico y posibilitan la configuraciéon de un campo semantico comun y particular de la

experiencia de cada cultura. La memoria étnica o cultural...

Comprende ese cuerpo de textos, imagenes y rituales reutilizables, especificos a cada
sociedad en cada época, cuyo «cultivo» sirve para estabilizar y transmitir la autoimagen
de esa sociedad. Es con base en ese conocimiento colectivo, en su mayor parte acerca del
pasado (pero no exclusivamente acerca de €l), que cada grupo le da un sustento a su

conciencia de unidad y particularidad (Assmann, 1995, p. 133).
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El concepto de memoria étnica no remite a una generalidad, sino a la especificidad de la
cultura objetivada por cada pueblo en términos de caracteristicas culturales ligadas a la
estabilizacion de iméagenes desde la tradicion oral, en sistemas de inscripcidon en donde
existe una comunicacion organizada, pero no lineal. Estos elementos son fundamentales,
pues sirven de fuentes de reminiscencia concretos y continuamente estan interactuando
entre ellos; entonces, forman parte de la sensibilidad colectiva y constituyen una estética.
Los sistemas de inscripcion apoyan la memoria y constituyen un discurso mitico. Un
sistema de inscripcion es un sistema semiodtico sensible con carga cultural que es, hace y
apoya el desarrollo de la memoria étnica. Su soporte es la palabra, pero su campo de
accion puede estar fuera de esta. Son canastos de conocimiento inmateriales en donde la
existencia toma otras formas; son huellas e indicios de un saber acumulado imperceptible.

En este sentido, Rappaport (2005, p. 23), refiriéndose a la memoria, sefiala:

La naturaleza de la memoria [...] es, como espero demostrar, muy diferente de las
narraciones de los historiadores. No esta hecha de narraciones cuidadosamente
entretejidas, sino de una serie de imagenes breves e incompletas que nunca se desarrollan
en detalle. En su lugar, estas imagenes se alojan en los detalles de la vida cotidiana: en

ceremonias mundanas, toponimos, objetos, en fin, en la organizacion misma del espacio.

Estos canastos de conocimiento, los llanos y la selva, son saberes que no se acaban ni se
eliminan: se pueden guardar en las formas no humanas; lo humano puede desaparecer,
pero estos saberes de cuidado no. Una roca sagrada, una montafia, guardan las formas de
un tiempo y un saber inscrito en el mito. La capacidad de recuperar ese intangible es tarea
de los hombres de conocimiento, de su practica y de sus técnicas chaménicas. El abuelo
José Antonio Casulu (2011) decia que «todas las cosas que existen, también las
enfermedades, esos, los celulares, fueron dejados en el origen, y las personas escogen los
dioses para pensar esas formas de hacerlos. Son formas de pensar». La condicion diferente
de ese conocimiento en relacidn a otras sociedades es el lugar epistémico desde donde

estd pensada esa palabra.

Todas las culturas comparten la misma agudeza mental, ¢l mismo ingenio innato. Si esta
capacidad y este potencial intelectual se ejercitan en asombrosos trabajos de innovacion
tecnologica, que ha sido ¢l gran logro de Occidente, o bien desenmarafiando los complejos
hilos de la memoria inherente en un mito —una de las preocupaciones primordiales, por
ejemplo, entre los aborigenes australianos— es sencillamente una cuestion de eleccion y

orientacion, introspeccion adaptativa y prioridades culturales (Davis, 2016, p. 24).
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La tradicidn en esta region es una continuidad de representaciones e historias comunes;
involucra un universo simbdlico comun que se trasmitié de forma verbal y ritualizada
durante milenios sin que necesariamente la unidad cultural y narrativa pertenezca a un
grupo étnico. En esta medida, la memoria de estos pueblos estd guardada en una ritualidad
y una geografia sagradas vinculadas al chamanismo que se narra en mitos®! (mythos)
entendida, en primera instancia, como «conocimiento, pensamiento y, sobre todo,
recuerdo» (Urbina, 2010, p. 20), historias, leyendas y epopeyas que poseen unos codigos
comunes a todos, pero que se expresa de forma particular en cada uno de los pueblos que
la comparten. En los mitos, la historia contenida es la sintesis de por lo menos tres
vertientes: 1. la historia acumulada y trasmitida por una cultura a través de generaciones,
2. la experiencia socialmente compartida por los miembros de una misma generacion y
3. la experiencia personal (Toledo y Barrera-Bassols, 2008) y del propio chaman y su
clan, adquirida a partir de repeticion de ciclos, que experimenta la dimension del saber
espiritual, enriquecido paulatinamente por variaciones y eventos imprevistos. Las
narrativas miticas y la tradicion oral que le dan soporte son fractales en donde coexisten
diferentes temporalidades y experiencias perceptivas de pueblos, seres y sujetos.

Los discursos miticos son grandes cuerpos de conocimiento que refieren a
historias y experiencias de seres que, en su busqueda espiritual, logran trazar y producir
una gesta de conocimiento chamanico que marca el devenir de una comunidad. En ellos,
el simbolo se realiza a partir de pequefios retazos de pasado que en su presente son
superpuestos a manera de un palimpsesto: «multiples presentes se sobreponen a los
pasados que buscan representar, trasmitidos a través de una cuidadosa seleccion de
palabras e iméagenes que ayudan a los narradores a recordar por qué son importantes»
(Rappaport, 2005, p. 18) configurando el sentido (Sinn, en aleman) a largo plazo, pero
invocando la imagen del instante eterno (Bild, en aleman). La memoria de estos pueblos,
a diferencia de los sistemas escritos, usa diferentes sistemas de inscripcion que son
«cualquier marca semiotica, es decir, cualquier marca visible o sensoria que un individuo
hace y a la cual le atribuye significado» (Ong, 2001, p. 86) y sentido auratico, sirven de
reminiscencia de la tradicion oral y del ritual.

El chaméan recurre a dos formas de memoria; la primera es la reminiscencia que,
como reanudadora voluntaria del pasado (Vernant, 1993, p. 117), instituye unos ritmos

sociales e individuales que ayudan a los sujetos a normalizar el cuerpoy la existencia; la

&1 Para varios autores, entre ellos Lévi-Strauss, en América, el instrumento fundamental de la memoria es
el mito.
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otra forma es la memoria poética, que insufla la fuerza del instante mitico para proceder®?.
Los cantos o waji son reminiscencia que como «fuentes se adaptan, sobre todo, al estudio
de la cultura espiritual e ideologica del pasado» (Vansina, 1968, p. 156) y «fija[n]
contenidos y simbolos colectivos» (Lepe, 2005, p. 85). En ellos, 1a cosmovision se utiliza
como sistema de interpretacion y modelo hermenéutico incorporado en el campo
semantico del mito y en la tradicion. Por tal motivo, este apartado se detiene en el mito y

en la palabra chamanica como recursos de la memoria ritual.

Los mitos y las palabras chamanicas estan, pues, estrechamente ligados, pero constituyen
dos formas de discurso, dos géneros de lenguaje y dos practicas diferentes,
correspondiendo a dos relatos particulares del mundo. Podemos imaginar al mito como
una gran metafora del mundo y de la vida de las gentes en el mundo. Sus palabras, sus
frases, sus grandes cuadros organizativos linealmente, siguiendo el curso del rio que
atraviesa la tierra por la mitad y en toda su extension, cuentan el origen del mundo, la
naturaleza de sus arreglos, las formas y los colores de sus diferentes partes. Sin embargo,
por su caracter ¢jemplar, alegérico, legislativo, aparece como suprimida en ¢l una relacion
de creatividad activa con ¢l mundo. El mito ¢s mas un orden de la materia que un
engendramiento de la materia; sus palabras y sus motivos estan situados por encima de la
tierra, forman una especie de desdoblamiento verbal, universal y sin tiempo, de las cosas

y de los arreglos entre las cosas (Bidou, 2000, pp. 37-38).

En el caso del chaman o dopatubinii, se hablara de su discurso ritual como recurso para
evocar y activar la experiencia de otros chamanes (los chamanes ancestrales, luego
vueltos dioses) en sus practicas chaménicas. Los sistemas de inscripcion, a modo de
evocadores, hacen referencia a matices especificos del mito que permiten profundizar o
reanudar los saberes de la lengua ritual. Por eso, las palabras en el ritual pueden adquirir
unidad de significado y multiplicidad de sentidos. Existe entonces una codificacion
diferente de este saber que se integra a la lengua, pero que a su vez suele sobrepasarla,
pues no se encuentra en ella el limite de este lenguaje, es una expresion de la experiencia
sentida y anunciada en los hombres por los dioses que hablan y habitan a su acecho. Esa
lengua esta habitada por procesos que hacen que emerja como simbolo con continuos

cambios, no del significante, sino del significado o, ain mas, del sentido y de la imagen

8 Subirats (2012, p. 63, citado por Buitrago, 2017, p. 157) distingue dos tipos: mneme, la memoria
historiografica y objetiva, y anamnesis, la memoria existencial, comunitaria y artistica de un tiempo
primordial y de una realidad vivida. Usa también los términos memoria mitica y memoria primordial como
«metaforas inicidticas», en sus propios términos, «el descenso a un submundo que retine las dimensiones
de la muerte, la memoria y la perpetuacion de la vida», citando a Eliade y a Vernant.
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que se une integramente al objeto, no como objeto, sino como imagen movimiento
(asociada a la narracién o paralela a la misma). La accion de la palabra depende de la
fuerza de pensamiento con que se insufla y emerge la historia, pues cuando se habita el
instante mitico en donde todas las cosas-seres estan vivos, el mito deviene en imagen

continua de un pensamiento venido del corazon hecho realidad.

Para Henry Michaux, en la busqueda de la palabra «que no se encuentra, pero que se
siente en la punta de la lengua», ¢l pensamiento procede por impulsos discontinuos,
haciendo desfilar muy rapido todo tipo de respuestas «micronarraciones,

micropropociciones, microcomparaciones» (Benveniste, 2014, p. 49).

No obedecen a esquemas de palabras estructuradas y descontextualizadas, propias de la
escritura, y si a palabras-imagenes que en el proceso de la comunicacion devienen en
imagenes movimiento como un «depdsito yuxtapuesto de pequefios fragmentos
heterogéneos» (Michaux, p. 50, citado por Benveniste, 2014). En este sentido, el chaman
como portavoz no solo recrea el relato, sino que invoca desde la fuerza del origen,
pasando por su corazdn, las imagenes del mito. Eso es el discurso mitico, un
agenciamiento® por parte del chaman de un afuera impersonal que procede en el cuerpo
de las personas, haciéndose evidente en el ritual. Los dioses o chamanes primordiales no
son ahistoricos, son primero profanos en sus vivencias en este mundo y pasan al mundo
de lo sagrado, de lo eterno, a partir de su experiencia y experimentacion en el
conocimiento chamanico; esto les permite ser intermediarios entre los mundos. Luego, el
orden simbolico constituido y visualizado en los rituales obedece a momentos del trasegar
del chaman en donde se fija un orden que con el paso del tiempo y la ruptura de las normas
se desequilibra para volver a un equilibrio en otro tiempo y de otra forma. Por eso, el
ritual y el simbolo estan continuamente afectados por los acontecimientos o, mas bien,
ellos son un acontecimiento que se encarga de pensar y mover el tiempo. Esto forma parte
justamente del dinamismo de la cultura. Las metaforas del mundo chamanico son imagen
movimiento de un mundo situado en otro nivel de experiencia y de realidad, no la de este
mundo, sino la de los mundos o planos como de las culturas que dialogan y se sobreponen

como coexistencias de universos paralelos en donde habitan otras experiencias de ser. En

8 Agenciar estar en el medio, en la linea de encuentro de un mundo interior con un mundo exterior
(Deleuze, 1980, p. 62). El mito depende de la interaccidn entre el que escucha y el que cuenta y en funciéon
de la dimensién secular o sagrada, pues esto determina una intencidén o funcioén social. Dentro de las
tradiciones orales, el mito y ¢l ritual son a la vez profanos y sagrados.
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este mundo, la imagen es entendida como una proyeccidn y asociacion sobre el espacio

mental engendrado y constituido culturalmente.

3.3 Discurso chamanico y conocimiento tradicional de Kuwei perojuliweisi

El chamanismo es una practica de conocimiento en donde un sujeto aprende a ser
impecable con su saber y con la vida, en pensamiento, palabra y accion. En este sentido,
el chamanismo se soporta sobre practicas y técnicas que permiten la mediacion, por parte
del chamén, con otros mundos, y en el dominio de esos acuerdos entre mundos,
perfecciona sus técnicas y su modo de vivir. Esas mediaciones se realizan en el ritual y
como parte del mito en sus dos vias, como un conocimiento secular que dirige los
principios de vida en comunidad y como una experiencia en otros mundos para ser y
alcanzar lo sagrado. En la palabra del chamén, el cosmos toma fuerza en forma y se
consolida en un texto mitico; es en este en donde el chaman se realiza como hombre de
conocimiento, pues se convierte en un aprendiz del afuera para dialogar con los mundos.
Ese afuera toma la forma de cosmogonias contadas en formas culturales y define modos

de nombrar, decir y sentir. Los mitos entonces son. ..

Un esfuerzo realmente notable de interpretacion intelectual; un intento de proporcionar
una matriz permanente para la vida. Son una autentica guia para la supervivencia, por
cuanto fijan reglas de conducta no sélo para las ocasiones rituales, sino para la vida
cotidiana. Este hecho pasa a veces desapercibido, si no se descubre el cddigo metafdrico

en ¢l cual se trasmiten los mitos (Reichel-Dolmatoff, 1997, p. 20).

Los mitos en estos contextos, entre selva y llanos, estan vinculados a diferentes pueblos
y sus saberes, y en sus procesos de alianzas historicas amalgaman las narrativas con fines
comunes. Para el saber chamanico de esta regidn, los mitos, como ya se ha sefialado,
sustentan una red de conceptos y premisas que perpetiian el conocimientoy el saber hacer
del chamanismo. En ese sentido, hacer una genealogia de los saberes permite entender el
campo simbolico en donde se mueve el chamanismo y la importancia y carga signica de
los elementos, objetos y acciones que en €l actiian. Dentro de este campo, los mitos son
narrativas que estructuran formas de entender, aclarar y modificar la realidad, constituyen
elementos fundamentales —pues articulan el universo discursivo a elementos del contexto
otorgandole un horizonte de sentido a lo narrado— y proyectan un campo de enunciacion

del chamén que se consolida en la memoria iconica y en el ritual.
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Se puede esbozar la apuesta de lo que podria llamar, para oponerlo a la narracién y a sus
formas secuenciales, la memoria iconica. Una memoria que, sin poder representar los
sonidos de la lengua, construye alrededor de la representacion mental una serie de
condiciones de su enunciacion y preserva asi, por sus propios medios, las huellas inscritas
en la tradicion por la experiencia del ritual. De esta manera se compone la memoria de un
gran numero de tradiciones por largo tiempo llamadas «orales» [...] el concepto de arte
de la memoria como un conjunto de practicas que constituyen |[...] el contexto que guia
la inferencia y, al mismo tiempo, ¢l esquema que persiste v segun ¢l cual se orienta la

evocacion, y pues el tipo de imaginacidn que lo caracteriza (Severi, 2007, p. 19).

Entonces el mito usa la historia entendida como «el estudio de todo el pasado, de los
eventos y de los procesos; de las estructuras, de los cambios y los sucesos que han
conformado el presente» (Romero, 1994, p. 39). Es un conjunto de hechos significativos
ordenados desde las nociones de tiempo culturalmente establecidas en la consolidacion
de simbolos, pues esta presenta acontecimientos que se densifican en signos dentro del
mito. En esta via, De Certeau (2010, pp. 57-58), refiriéndose a Roland Barthes, dice sobre

el discurso historico:

La condicion de un «discurso historico» parece definida por una serie de combinaciones
de significaciones Gnicamente articuladas y presentadas en términos de hechos |...] los
«hechos» de que habla la historia funcionan como indicadores. Gracias a las relaciones
establecidas entre hechos, o a la elevacion de ellos al valor de sinfomas para una época
entera, o a la «leccion» (moral o politica) que organiza al discurso entero, hay en cada
historia un proceso de significacion que tiende siempre a «completar» el sentido de la

historia.

Por ejemplo, la especialidad chaménica venida de la cosmovision del dios Kuwei organiza
las imagenes como entes o cosas vivas y con fuerza de pensamiento o yuweisi, dentro de
principios de comprension de lo espiritual. La idea de la imagen no debe ser entendida
como un abstracto (conocimiento), sino como un concreto (sabiduria) dentro de la
cosmovision. Es por esto que un disefio tradicional o la firma de una persona pueden
servir para hacer curacion a partir de invocar la fuerza, el aliento o jumaly que se
encuentra inscrito en los trazos realizados por una persona en esa particularidad que es la
firma. El abuelo José Antonio Casulu curaba con foto y con firma. Las dos contienen
signos similares, pues recogen la singularidad de la fuerza de la persona o su yuweisi.
«No lo traduzco como alma o espiritu porque en sikuani se emplea otro término: yuweisi,

que seria como “fuerza espiritual” o “fuerza interna del pensamiento”, que completaria el
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conjunto con asaii, “fuerza corporal”» (Buitrago, 2017, p. 116). La denominacién que se

les da a la foto y a la firma es ifane o imagen:

—Nietico, justed sabe curar con foto? —No, abuelo. —Se toma la foto o la firma de una
persona en un papel. Le pone el nombre y el apellido, por detras de la hoja, con la fecha
de nacimiento. Después le pone a la foto o a la firma con ¢l nombre de la persona el rezo

de la curacion que esta haciendo, asi [sopla una foto] (Casula, 2011).

El itane de la persona toma forma material en el soporte de papel, que es tierra (ira)**, y
en la foto o la firma, que son una huella auratica de la presencia de su espiritu con la
intencion o fuerza de la persona. Cuando el paciente es invocado para una curacién a
distancia, es decir, sin estar presente, esa huella espiritual se presiente como energia que
brilla, pues el chamén recupera ese ifane, esa presencia auratica de la persona, y entonces
no es solo energia, es la fuerza energética de un ser concentrado en el aura; por eso, en el
momento en que el chamén sopla sobre el papel con la firma o la foto de este, «€l siente
esa alegria, como algo que le llega» (Casulu, 2011). El waji o canto realizado por el
médico posee la fuerza contenida del instante curativo, un instante chamanico, pues en
ese momento se invoca la fuerza contenida en el corazon de lo eterno. La fuerza que se
les insufla a los objetos desde su ifane hacia su yuweisi proviene del corazon del chaman
que ha ido logrando esa potencia o aliento de tranquilidad y equilibrio inmaterial propio
de lo eterno. Esa fuerza de saber proviene de otro mundo e involucra otros planos de
consistencia en donde se han fijado limites entre mundos y dimensiones de cada mundo
pues cada uno tienen sus caracteristicas y condiciones de existencia propias.

En el plano horizontal de cada mundo, se distinguen las dimensiones inmanentes
coexistentes y paralelas, y en el plano vertical se diferencian los mundos en niveles
corelacionados (submundo, este mundo, lo celeste). Este mundo llamado Tierra tiene sus
planos de inmanencia internos, en cada uno hay comunidades, gentes o poblamientos de
seres y cada comunidad tiene sus chamanes o espiritus tutelares que se encargan de las
negociaciones chamanicas entre planos de este mundo para ordenar y armonizar la vida.
Esto visibiliza una complejizacién del conocimiento chaméanico, pues cada mundo y nivel
poseen ordenamientos y existencias diferentes. En ese sentido, los chamanes estan

continuamente interactuando entre mundos y entre el tiempo secular y el tiempo sagrado.

8 Todos los seres de este mundo venimos de la tierra y adquirimos aliento vital de lo eterno y asaii, fuerza
vital de este mundo llamado tierra.
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El chamanismo sikuani fluctiia entre estos dos tiempos, es el trasegar del tiempo sagrado

al tiempo secular en sentido ciclico. Sobre esto, Leonel Estrada (2020a) dice:

Es que las historias de este mundo v las historias de lo celeste son diferentes, tsema es el
tabaco de este mundo entregado por ¢l dios Furnaminali. Malewa e¢s el tabaco de lo celeste
bajado por Pumenaruawa cuando Tsamaniwi®® estaban danzando. Los dos poseen

historias diferentes.

El tiempo que se describe en este capitulo es el secular de Kuwei, con su sentido también
de lo sagrado y obedece a la forma que le dio este dios, que €l hizo amanecer. Los saberes
de Kuwei son conocimiento chamanico que entienden el planeta Tierra con una
circulacion limitada de energia (vital) distribuida entre todos los seres, las especies y todas
las formas culturales que habitan. Los desequilibrios son causados por la falta de cuidado,
por no seguir el ordenamiento de Kuwei en el mundo material y espiritual. La

comprension de esto es un lugar epistémico otro.

3.3.1 Trashumancia de Kuwei y sus saberes

En el conocimiento chamanico de Kuwei, la Tierra, con sus seres vivos y actuantes, «esta
compuesto por una multiplicidad de puntos de vista: todos los existentes son centro de
intencionalidad» (Viveiros, 2010, p. 33). Por esto, todos los seres son sagrados, tienen
existencia propia y participan en esa red de energia limitada. El equilibrio y cuidado de
esa energia es responsabilidad de todos. La busqueda de la armonia, de los equilibrios en
el ritual, es tarea de todas las especies. La negociacion, didlogos y alianzas entre mundos,
sus chamanes o espirituales tutelares permiten que estos equilibrios se mantengan. De
esta manera, la tradicion oral venida de este dios involucra formas de ser de la memoria
que actuan de manera diferente en relacion a los mundos espirituales en donde estan
inscritos. El campo simbolico de estas practicas estd ligado a Kuwei y a los saberes
venidos de los asentamientos (temporales o permanentes) que involucran los cultivos.
Sobre esa experiencia se crean especializaciones de manejo de los ecosistemas que
incluyen rituales y bailes que se expresan en los saberes de Kuwei para cuidar este mundo.
Los pueblos que estan en esta region participan en esta tradicidén cultural denominada

Yurupari %0 Wahari para el pueblo Wotuja (de donde provienen los saliba), ya sea por

8 Gente de la familia Tsamani. Dioses ancestrales que se fueron a lo celeste.

8 A la palabra Yurupari se le impuso la connotacion de «espiritu maligno», que es el significado que toma
de la lengua fieengatq, lengua general de la familia Tupi, traida y usada por parte de los misioneros jesuitas
(siglo XVII) y los comerciantes en todo el Amazonas para ¢l proceso evangelizador y colonizador. Al ser
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alianza intertribal o exogamia, y por e€so poseen unos ancestros miticos comunes que
refundan tradiciones dentro de cada pueblo o toman nombres comunes y son incorporados
dentro de la cultura como parte de la tradicidn hasta apropiarlos o compartir saberes.
Los ancestros miticos en la espiritualidad de los pueblos de esta region son
chamanes que construyen una tradicion cultural y civilizatoria, por lo cual son
reconocidos por ser seres que pasan a las historias tradicionales como héroes culturales y
dioses. Este es el caso de Kuwei y su hijo Matsuldudani. La recepcion de esos dioses en
la época de nomadismo de los sikuanis permite comprender las redes de saber de dicho
chamanismo. Estos dioses, al ser compartidos con otras tradiciones culturales y
chamanicas, encriptan el saber chamanico arawak (de donde vienen los tarianos y los
cubeos) y el tukano, expresado en las historias tradicionales de los sikuanis en diferentes
dioses o expresiones de este: Furnaminali, Kaliwirinae, Kajuyali. Sus dioses antiguos son
Liwinei y Tsamani (algunas veces incluyen a Kajuyali). Cada dios implica diferentes

especialidades de conocimiento y de practicas chaméanicas.

Libinei: €l es el estratega, ¢l que piensa la forma de proceder en situaciones especificas.
Kajuyali, que es el artesano y ensefia como hacer cosas o desarrolla tecnologias;
Fumaminali, que es el que se encarga de recuperar de lo inmaterial los sonidos, los cantos,
la palabra; Tsamani, que se encarga de recuperar los cantos para el chamanismo, y Kuwei,
que es una fuerza inmaterial o un canasto del conocimiento tradicional de este mundo.
Estan las hermanas Ibaruwa: la mayor, la que carga las historias y las costumbres de
vivencia de este mundo, y esta Kaweinaruwa, ¢lla es el nacimiento de un nuevo tiempo

(Gaitan, H., 2021b).

La presencia de estos dioses es rastro de diferentes etapas de cambios en el estilo de vida
del pueblo indigena sikuani. En las alianzas de estos con los achaguas y los piapocos

(arawakos), entran a compartir sus tradiciones orales y relatos miticos.

Las tradiciones sagradas de Kuwai son una parte importante de la cultura y tradiciones
espirituales de los pueblos de habla arahuaca del norte, del noroeste en la region
amazonica que cubre un area desde el alto Vaupés en Colombia, a lo largo de la cuenca
del rio Icana en Brasil, a las regiones de los rios Guaviare ¢ Inirida en Venezuela. En un
momento del pasado distante, formaron parte de una tradicion religiosa desde el medio

Solimdes hasta ¢l rio Negro y el Orinoco. Esto corresponde predominantemente al arca

un culto tan extendido y que despertaba tanta devociony compromiso, fue sefialado por los evangelizadores
como «cosas del demonio» y por eso, a ese complejo ritual se le dio el nombre de Yurupari.
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de cultura del norte de pueblos Arawak, cuya historia en ¢sa zona se remonta a varios

miles de afios (Neves, en Wright, 2018, p. 125).

Esta tradicion espiritual se habia desarrollado desde la gran Manoa®’ (norte del Amazonas
brasilero) —hoy en dia, Manaos—y se extendio hasta una parte de Venezuela, las Guyanas
y el Caribe. En ese nuevo escenario, fueron fundamentales las ideas sobre la expansion
de las lenguas y de los elementos culturales arawakos a través de las rutas comerciales
ligadas por varios rios principales de la cuenca amazénica. Esa expansion no debe ser
entendida como el crecimiento y dispersion de una determinada poblacion biologica, sino
como el resultado de la etnogénesis, un proceso sociocultural continuo de negociaciones,
incorporaciones e imitaciones interétnicas que condujeron al establecimiento vy
reproduccién de una identidad regional comun (Homborg y Eriksen, 2011, p. 132, en
Cayon y Chacdn, 2013, p. 203).

En este sentido, por ser una tradicidén con un amplio espectro territorial y cultural,
los relatos tienen marcaciones en lugares sagrados que sirven de simbolos: «Un simbolo
s pues, una marca, un mojon, algo que conecta lo desconocido con lo conocido» (Turner,
2013, p. 53), y por otra parte traen a reminiscencia la historia mitica proyectando el
pasado hacia el presente y revitalizando las narrativas elaboradas en conjunto con otros
pueblos, puesto que «en el simbolo siempre hay algo arcaico. Toda cultura necesita de
una capa de textos que cumplan la funcion de época arcaica. En esta capa de texto, la
condensacion de simbolos por lo comun es particularmente notable» (Lotman, 1993a,
p. 50). En estas capas condensadas se guardan acontecimientos primordiales que sefialan
cambios en la forma de vida y se integran al mundo mitico de los sikuanis y a la
experiencia y red de significados de los saberes del chaman. En este sentido, las narrativas
entramadas en los mitos permiten trazar las rutas complejas de los saberes, sus

densificaciones, sus conflictos y sus formas de integrarlo en un solo cuerpo de

8 La conservacion de los vestigios arqueoldgicos habia sido un problema en el Amazonas como lo habia
sido en Polinesia. A partir de los afios 1980, nuevas técnicas revelaron mundos inesperados. Arque6logos
que estaban trabajando en la isla de Maraj6, en ¢l delta, y en particular Ana Roosvelt, encontraron
evidencias de una cultura compleja, con una poblacidn total considerable que puede haber alcanzado hasta
100.000 personas, dispersas en un drea de miles de kilometros cuadrados, y que habian persistido durante
al menos un millar de afios. Cerca la ciudad de Manaos, en la convergencia los rios Negro y Amazonas,
enormes timulos funerarios de barro, que se remontan al afio 1000, proporcionan evidencia de que quienes
ocuparon esos pueblos habian explotado alrededor de 138 plantas domésticas la mayoria de los cuales eran
arboles frutales y palmeras. Los botanicos y los ecologistas, entre tanto, estan descubriendo en distintos
puntos del Amazonas anomalias curiosas, vastas pero aisladas extensiones de ferra preta, ¢l suelo de color
negro, sin duda de proveniencia humana, evidenciando que estos pueblos de hecho se habian quedado en
un sitio y que habian trabajado activamente para incrementar el potencial agricola del terreno, usando
carbdn para la retencidn de los nutrientes y desperdicio organico como abono (Davis, 2016, p. 80).
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conocimiento chamanico y por eso, «para llegar a dar una explicacion adecuada del
sentido de un simbolo particular, 1o primero necesario es examinar el contexto mas amplio
de campo de accion del que el mismo ritual es solo una fase» (Turner, 2013, p. 50). Esa

es la tarea por emprender.

3.4 Este mundo, Madre Tierra o Nakuene: Kuwei y la lectura de signos

La aparicion de este dios en el mundo de los sikuanis es una huella de un acontecimiento
fundamental en el tiempo largo que los define en esta época. Al asumir la tradicion de
Kuwei en su sistema mitico (tema sefialado en el primer capitulo), se producen unos
cambios en las condiciones de vida; uno de los primeros es pasar de ser nomadas a ser
semindomadas y después sedentarios, e involucra etapas o estadios de conocimiento
diferentes, revelados por la aparicion de los chamanes ancestrales y sus historias miticas.
Estos eventos quedan significados en la memoria mitica de los dioses, entre ellos Kuwei,
Furnamilani y/o Kaliwirinae. Cada historia mitica de los chamanes primordiales de esta
tierra indica de forma especular la presencia diacronica de los cambios de este pueblo.
Entonces se sefialara el saber de Kuwei y la forma como se expresa este saber en las
tradiciones de los sikuanis y las consecuencias rituales que tienen. Esto permite explicar
la importancia de los acontecimientos como resignificadores del tiempo y del espacio y
el surgimiento de una nueva dimension ritual y una palabra de consejo del cuidado de ese
nuevo mundo. Estos mitos como palabra de consejo, en la selva, estan unidos en un
mismo cuerpo de pensamiento, se relacionan entre si y son fruto de un didlogo dinamico
entre tradiciones que forman parte de un acervo cultural comun que se integra en las
narrativas y las formas de guardar memoria.

En este sentido, el discurso o palabra mitica toma dos formas. En la primera forma
se enuncia el mito como un campo de experiencia del chaman en donde el discurso mitico
sirve en su concrecion en el ritual para darle forma a una experiencia del espiritu. Esta es
una experiencia sensible, emotiva, estética, y su palabra permite la experimentacion con
intencion. No es una narrativa, es una experiencia sentida y pisada en las huellas dejadas
en el mito y todo el saber imperceptible de la tradicion que lo complementa. En la
segunda, toma la forma de palabra de consejo, en donde los discursos expresados en los
espacios de socializacion como la maloka o el liweisibo y en el contexto de rituales, pone
en escena formas de recreacion de la palabra para la trasmision con proposito en la

comunidad. Los pueblos de la selva llevan un largo proceso de sentarse en estos
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escenarios de pensamiento y de elaboracién de sus mitos y, posiblemente, estos son
consecuencia de su establecimiento regular en sitios. Los sikuanis, por el contrario, son
mas de la accidn, del aire. Hasta hace poco tiempo todavia caminaban en la sabana. El
liweisibo o casa de pensamiento, como espacio fisico, es de reciente creacion, su
pensamiento es de otro tipo. La palabra de consejo emerge del cuidado de la palabra oral
en donde estd, es ordenada y pulida (Benveniste, 2014, p. 31).

Ese ordenamiento obedece a procesos previos de reflexion sobre la misma
tradicion oral y sus referentes, en mitos. Entonces se tiene conciencia y un dominio de lo
que se dice y se entrega con intencidn; en ese punto, el mito emerge como generador de
cohesion social, con sus leyes y reglas. Es una palabra que contiene, que da forma. Luego,
el discurso mitico es reflexionado en el pasado, pero se hace vital en el presente, es decir,
es el ordenamiento de acontecimientos fundamentales de 1a experiencia colectiva que con
el paso del tiempo pierde su contexto de enunciacion y amanece como imagen del instante
mitico en estado eterno para orientar el porvenir. La historia mitica hace visibles las
relaciones entre los seres y los cambios que se van produciendo en el mundo. Las
relaciones entre los humanos con todo lo vivo van generando transformaciones que se
manifiestan en lo micro. Forman parte de una dinamica de lentas variaciones en la
sociedad que se van expresando en diferentes elementos signicos dentro de la vida cultural
y de la naturaleza, se visibilizan en cambios en las condiciones climéaticas y ecoldgicas
locales (entre otras) y permiten ir prediciendo alteraciones mayores que se manifiestan

como acontecimiento.

El cambio de ritmo que impone ¢l acontecimiento instaura una nueva temporalidad, la
cual altera las formas de relacionarse con el pasado y el futuro. A partir de este corte, el
campo de la memoria y ¢l campo de lo posible se abren de nuevo al referirse a nuevos
principios de inteligibilidad [...]. En su relacidén contradictoria con las palabras y los
gestos que regulan habitualmente la vida social, la accion inesperada, por su violencia
misma, hace del acontecimiento el punto de inflexion a partir del cual el mundo y el

tiempo parecen tener que ordenarse subitamente de otra manera (Bensa, 2016, p. 118).

La lectura de estos sintomas de cambio es percibida por el chamén desde sus practicas y
desde los estados de éxtasis, en su continua observacion de la integralidad del mundo. El
va detallando estos sucesos y, en funcion de ellos, recrea los elementos de la culturay a

su vez, las practicas chamanicas. En este sentido, el chamén crea o recupera unas técnicas
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del pensamiento® que lo involucran como agente de cambio. El conocimiento
chamanico® permite pensar y repensar el suceso para ordenar y darle nueva alma al
tiempo. En este sentido, el principio de que todo estd vivo involucra la posibilidad de
actuar de forma curativa sobre todas las cosas que existen, pues todo tiene alma y cuerpo,
y por esto esta palabra «hace referencia a una fuerza de vida que se puede fortalecer por
las curaciones chamanicas» (Arhem et al., 2004, p. 16). Un ejemplo de la lectura del
mundo como red, por parte del chaman, en donde lo local sirve de espejo de lo global, a
continuacion.

En el tiempo del compartir con el abuelo José Antonio Casulu (2010a), él siempre
decia «del 2012 al 2022 va a suceder algo, una enfermedad, terremotos y cosas que nunca
antes se habian visto, que ustedes no han vivido». El viernes 11 de marzo de 2011, en las
horas de la noche, viajé al resguardo Wakoyo para conversar con el abuelo. A mi llegada
a su casa, en las horas del amanecer del sabado, después de descansar un rato, me senté a
conversar con €l. Apenas iniciando, el abuelo me pregunt6d: —Nietico, ;sucedio algo?».
Le respondi: —Amu, ;como asi? —Nieto, es que el sol hoy tenia que salir por este lado
(me sefial6 un punto en el horizonte al oriente) y salio por este lado (sefialandome una
desviacion de aproximadamente un metro desde el punto inicial hacia la derecha de donde
estabamos) (ib.). El abuelo era un gran observador del cielo, de la salida y recorrido del
sol y del lugar en donde se acuesta.

El Llano, al ser un planisferio, permite una observacion constante de los
desplazamientos del sol a lo largo del afio, de sus puntos de aparicion en el nadir y de sus
puntos de caida en el cenit. Sobre el mediodia, me dijo: «Nieto, y mire, el sol por esta
época pasa por este lugar [sefiald el centro del cielo] y hoy paséd por este lado [sefialo
hacia la boveda celeste del lado derecho indicando que no paso por el centro, sino por un
lado]»” (Casulu, 2011). Ese viernes habia sucedido el terremoto de la costa del Pacifico
en la region de Tohoku, en Japon. Fue un terremoto de 9.1 de potencia, de duracién de

seis minutos aproximadamente, considerado el quinto mas potente del mundo de los

8 De acuerdo con el abuelo José Antonio, existen diferentes técnicas de pensamiento en funcidn de los
saberes de los chamanes ancestrales. Cada uno desarrollé un pensamiento diferente y diversas formas de
ponerlo en prictica. Por ejemplo, Kajuyali es el dios de la tecnologia, «él nos dio el arco, la canoa, ahi esta
en la historia. Ustedes usan esta forma de pensar €, para, desde eso, sacar los computadores, los celulares.
Todo estd pensado desde el origen. Solo toca que ese pensamiento se haga». Lo que cambia es el lugar
epistémico que soporta el saber, en su creacidon y la relacion ética con los seres y con la vida.

89 E] conocimiento chamanico emerge en lo local, se construye en la lectura especifica del entorno en donde
se desenvuelve, pero es planetario, pues la Tierra es una y esta conectada en su diversidad.

2 En 2011, enel resguardo Wakoyo, no habian extendido la red eléctrica, esta llegd en 2018. En ese sentido,
la radio o la televisidén no eran de uso masivo.
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ultimos cien afios. De acuerdo con estudios del Laboratorio de Propulsion a Reaccion
(JPL, por sus siglas en inglés) de la agencia del Gobierno estadounidense National
Aeronautics and Space Administration (NASA), con ayuda de imagenes satelitales, este
terremoto altero el eje de la Tierra aproximadamente 10 centimetros y acort6 la duracion
de los dias en 1,8 milisegundos (BBC News Mundo, 2011).

Esta experiencia cinegética® de lectura de signos requiere de mucho detalle y
lectura dentro de la cultura (signos e indicios que constituyen una mantica). Se esta
sefialando un tiempo de crisis que ingresa poco a poco en caosmosis, un ordenamiento
desconocido, se participa en estoy el chaman incide en ese acontecimiento. El aprendizaje
de este saber se da desde los mitos, sobre todo en donde aparecen situaciones anomalas
(conocimiento abstracto), y esto es acompafiado por la lectura de signos emanados de la
naturaleza y en el transcurso de la vida cotidiana (saber) lo que permite un entrenamiento
continuo para captar indicios y predecir situaciones. Para entender este entrenamiento,

sirve de ejemplo el relato del pajaro Tikue:

Ahora las cuestiones del Pajaro Tikue, el pajaro es sabio, deciamos que ese era uno de los
clementos que mangjaba ¢l Kajuyali cuando estaba haciendo la canoa y le cortaron la
pierna. Ese es un elemento ya muy establecido y que tiene las relaciones de comunicacion,
que uno no tiene necesidad de solicitarlo, sino que la misma naturaleza en el mismo
convenio dice que ¢l pajaro aparece y, nosotros sabemos que ¢l anuncio tiene el canto
diferente, que si en un momento dice —Tikue— dice que la cosa va a estar mal, eso es
sefial de que no me va a ir bien [...]. Pero si dice Titititi, ¢l pajaro esta contento y le esta
anunciando un acto muy positivo, de un resultado que el ser humano se va a beneficiar o
la va a venir una sorpresa en el campo que este manejando en ¢l momento: va a caceria,

va a estar de buenas, va a un negocio con sus compaiieros (Gaitan, V., 2014).

Estos indicios de la naturaleza mediados por la cultura otorgan detalles muy especificos
de la capacidad de lectura de signos que refuerza los saberes y ayuda a construir la
memoria ritual. Es un saber que regula una sensacion o presentimiento en funcion de
sucesos extraordinarios. Una larga tradicion de lectura cinegética permite la
consolidacion de indicios y signos que posibilitan predestinar transformaciones en la vida.

Cuando se observa el tiempo largo, los cambios en el tiempo corto se notan mas. El

°1 El desciframiento cinegético designa cosas por medio de textos que dependen de la tradicion oral, su
reanudacion o su reiteracion de niicleos semanticos y semidticos para su desciframiento y su interpretacion.
«Lo que caracteriza a este tipo de saber es su capacidad de remontarse desde datos experimentales
aparentemente secundarios a una realidad compleja, no experimentada en forma directa. Podemos agregar
que tales datos estan dispuestos siempre por el observador de manera de dar lugar a una secuencia narrativa,
cuya formulacién mas simple podria ser la de “alguien pasé por ahi”» (Ginzburg, 1989, p. 144).
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chaman procede de forma cinegética, lee sefiales sencillas, es un lector de detalles en la
naturaleza y sus cambios para preguntar en la ampliacion de la vision que le otorgan las
plantas maestras y los estados de éxtasis y lograr tener una lectura mas compleja de lo
que sucede, «yo viajo al mundo de los dioses y pregunto, me concentro, ellos me hablan.
Un dia estaba muy concentrado y me fui a Pitabapuka, la laguna celestial; desde alla vi

todo lo que sucedia y lo que iba a suceder» (Gaitan, C., 2021b).

Segun nuestra historia y nuestra sabiduria milenaria, surge desde la creacion del mundo
en el espacio de la laguna que contenia todo el poder. Alli se originé las lenguas, el rasgo
fisico de los humanos, las ciencias de la tecnologia, las obras y el arte. Aqui surge nuestra
sabiduria espiritual. Segun cuentan los grandes sabedores, chamanes que finalizando las
obras en ¢l dia al lado de la laguna. Kuwai Matsuludani, les mostré en ¢l espacio de cielo

y tierra un camino espiritual (Estrada, 2020b).

Viajar a los mundos inteligibles permite entender e interpretar las causas profundas y
reales de este mundo. La inteligibilidad es la capacidad de ver, con los propios o0jos y en
un estado de presentimiento, las cosas en el detalle y la manifestacion desde su origen o
su estado de gestacidn hasta su hacerse visible: «Todo esta en el origen, la enfermedad y
las curaciones» (Casulu, 2010a). En la narracion, el chaman va profundizando cada
palabra-imagen, va haciendo posible la experiencia vivida y sentida. En este sentido, el
chamanismo de Kuwei se expresa en elementos que son imagen-pensamiento de Kuwei.

Estos son los elementos rituales de ese mundo.

3.4.1 Kuwei y el amanecer de sus saberes rituales

Los procesos de cambio cultural emergen poco a poco en las historias miticas hasta
consolidarse como narrativa normalizada dentro del cuerpo discursivo del grupo
indigena. Desde 2009, el abuelo José¢ Antonio hablaba de la necesidad de volver a danzar
Tsamanimonae para sanar este tiempo. En 2016 se inicio la recuperaciéon de la memoria
de la danza con Clemente Gaitan, después de la muerte del abuelo; para €I, esto era un
nuevo amanecer y por eso lo denomind pejana matacabi. Con esta denominacion se
iniciaron unos cambios sutiles en el ordenamiento de los rituales; por ejemplo, los
procesos de curacion se realizaban antes con la mirada puesta hacia el recorrido del sol,
ahora, ademas se mira el sol en su nacimiento, pues «no solo recibimos la fuerza del sol,
en este nuevo amanecer miramos amanecer» (Gaitan C., 2021b). La recuperacion de la

danza forma parte de esto y en su performatividad continuamente se estan leyendo signos
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que permiten servir de elementos mnomicos en el ritual. Esta capacidad cinegética
permite al perajorobiné una lectura y resignificacion del tiempo y las narrativas miticas y
va introduciendo cambios sutiles al ritual, que involucran modificaciones en los
comportamientos de la comunidad. Es una nueva ética de vida.

Los acontecimientos provocan variaciones primordiales dentro de la estructura
sincronica del mito, pero son justamente una huella de un tiempo anterior y de los cambios
culturales que este introdujo. Se toma como punto de argumentacion la importancia del
mito de Kuwei como ordenador de un nuevo tiempo. En el tiempo en que Kuwei era un
chaman ancestral en su paso por la existencia de esta tierra y desde el conocimiento
profundo, le insuflé su fuerza al mundo para ordenarlo, curarlo y cuidarlo. En la época
del diluvio y antes del ordenamiento prodigado por él, existian dos seres, el sefior rayo o
Yamaxene, que mataba a todos los nifios, y Tsawaliwali, una anaconda canibal®? que se
comia a todos los seres vivos sobre el mundo. La presencia desde antiguo de este segundo

ser es narrada por Gumilla entre saliba (piaroa o wotuja y achagua [arawak]):

Dicen los Sdliva, que el Puru (de quien después hablaremos) envid a su hijo del cielo a
matar una serpiente horrible, que subia y devoraba las gentes del Orinoco y que realmente
el hijo del Puru vencid y mato a la serpiente, con gran jubilo y alegria de todas aquellas
naciones [...] Y afiaden que aquel consuelo les durd poco, porque luego que se pudrio la
serpiente, se¢ formaron en sus entrafias unos gusanos tremendos y que de cada gusano
salio, finalmente, un indio Caribe con su mujer; y como la culebra o serpiente, fue tan
sangrienta enemiga de todas aquellas naciones, por eso los caribes, hijos de ella, eran
bravos, inhumanos y crueles. Este favor y honra hace la nacion Sd/iva a la altivez de los
caribes. No discrepa mucho de esta la erudicion de la nacidn Achagua esta protesta, que
los caribes son descendientes legitimos de los tigres y que por €so portan con la crueldad
de sus padres. Por esta causa del nombre Chavi, que en su lengua significa tigre, deducen
la palabra Chavinavi, que para ello significa lo mismo que Caribe oriundo de tigre. Otros
Achaguas de otras parcialidades o tribus explican mas la especie y le dan mas alma de
este modo: Chavi es el tigre en su lengua; y Chavina es la lanza; y de las dos palabras
tigre y lanza, sacan el nombre de los caribes, llamandonos Chavinavi, que es lo mismo
que hijos de tigre con lanzas: alusion o semejanza muy propia para la crueldad sangrienta

de los caribes (Gumilla, 1994, p. 53).

2 Los dos seres estan relacionados con el agua y forman parte de un tiempo en que no existian diferencias
entre los seres de este mundo; se podia ser animal, vegetal o humano de forma indiferenciada. Su acto de
comerse o canibalizar a la familia involucra una ruptura de una norma social, cultural y chamanica y por
eso su extirpacidn de este mundo es la busqueda de la curaciéon y un nuevo equilibrio. Por su parte, Kuwei
v la anaconda, después de ser sembrada en esta tierra, aparecen ligados al saber del territorio en este mundo.
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El tema principal de esta historia, contada también por los sikuanis, habla de una
anaconda, Tsawaliwali, también denominada Tsikiriri, que se comia todo lo que
encontraba en el mundo y como el chaman primordial, Furnaminali (Kuwei, entre los
sikuanis), en una accidon chamanica, trasforma su voracidad, sana su pensamiento y la
transmuta en Kuemeini, la Via Lactea. Esta historia mitica con los detalles propios de los
sikuanis aparece en el Anexo 3.

Por otra parte, el hermano de Furnaminali, Tsamani, se convierte en un colibri,
tsipi®®. El dios menor y proveedor del chamanismo de lo celeste, Tsamani, en diferentes
historias tradicionales, deviene en colibri. En estas, su labor es dar cuenta de una situacion
y llevar el mensaje a los hermanos. El instrumento de poder fundamental del perajorobiné
y de los chamanes en la selva es el fsitsito” o la maraca: «Jummm, la maraca es la que
permite la concentracion y es una herramienta que lo conduce a uno y le da méas fuerza»
(Gaitan, C., 2019). El sonido de la maraca ingresa al chaman en ese otro mundo, acelera
la concentracion para incorporarlo a ese espacio o para potenciar una fuerza o yuweisi
(fuerza de pensamiento que se transforma en un hecho). Por eso, es un elemento ritual
fundamental del chamanismo y de la danza. «Tsitsi es un personaje mitico destructor de
los kawirri» (Queixalds, 1988, p. 256). Después de que Kuwei transformo a la anaconda
canibal, Tsikirriri o Tsawaliwali, en los sikuanis, subiéndola al cielo y convirtiéndola en
Kuemeini (la Via Lactea) y en los arawakos dejandola en este mundo, su presencia
anunciaba un momento de crisis social y ambiental®® y en ese sentido llega el diluvio
como parte de la transformacion.

Twaliwali esta asociada en este mundo con las aguas y el territorio: «Es que
Tsawaliwali es el territorio, esta en las aguas, en los rios y en las lagunas, el territorio es
Tsawaliwali» (Gaitan, E., 2020). Entonces, después de ese momento de crisis, se inicia
un proceso de ordenamiento y equilibrio para que la fuerza de Tsawaliwali vuelva a este
mundo con otra forma. Ingresa a caosmosis para volver a ser cosmos y fundar una nueva
cosmovision y, con ella, la tradicion de Kuwei, venida del mundo arawako, que en su acto

sanador gesta un nuevo tiempo. Esa historia es aclarada asi entre los sikuanis:

% Onomatopeya del sonido que emite el colibri cuando llega y se detiene en un espacio.

° A la palabra colibri, en lengua sipi, se le agrega la T del dios Tsamani y este sonido queda como un
instrumento de poder, tsitsito 0 maraca con la potencia del chaman ancestral. Con la maraca se potencian
las curaciones. De esto hay un canto en la danza Tsitsi, tsitsitoyo, que al ser un wajiliweisi (historia canto
de poder) canta los usos y ¢l poder de la maraca como dios.

% En el tiempo secular de la historia de Gumilla se estin contando las guerras con los caribes o kawirris
(venidos de la mar, considerados canibales) contra los pueblos maypure-arawak y sus aliados. Ver cap. 1.
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Kuwei aparece ya, o sea, de lo que yo sé, Kuwei en el origen de los dioses, en eso no
venia Kuwei, en eso no se menciona él, pero si cuando ya estuvieron en la parte terrenal
los dioses, digamos, cuando [~ ] él aparece en la historia, digamos, cuando subi6 a la
serpiente, él aparece en esa, en esa historia. Pero también aparece como mentor de cosas
extraordinarias que se tenian que hacer en este mundo [~ ]. Kuwei, parami, es como una
esencia, no una persona concreta. Los mismos chamanes pueden ser esa esencia, un halito,

un estado. A Kuwei lo relaciono méas con obras. Es una fuerza creativa (Estrada, 2020b).

El principio de este chamanismo es vital, siempre en la tarea de transmutar la enfermedad
para gestar un nuevo tiempo. Siguiendo con la narracién de Leonel Estrada, Kuwei y el
abuelo ayudan a conjurar la crisis ddndoles consejo y otorgandoles vision en suefios (El

diluvio, audio).

Cuando se inicié el diluvio, les dijo Kuwei que hicieran balsas, que cortaran palmas de
moriche, que cortaran e hicieran balsas con los rotos de esas palmas. Los que estaban con
la fuerza de la selva, del cerro les mostraron en el suefio que hicieran casas o que hicieran
tuneles y que metieran todos los alimentos ahi y todo lo hicieran bien sellado para estar
ahi todos los dias del diluvio, y los que estaban con los Tsamanimonae, danzan. Bueno y
el abuelo, cada uno, les revelaron el suefio segun la conexién que estaban los aguelos,
ino! Los agluelos empezaron a hacer balsas, los otros hicieron tineles, comida. Cuando
lleg6 el momento, bueno, el aglielo ahi danzaba solo, en un espacio muy cerrado, pero
decia «jVa a haber diluvio, va a llover los dias y noches, va a llover dias y noches! jEsto
se va a inundar!». Los otros decian «jNo, eso es un abuelo que esta loco!». El abuelo, él
danzaba solito, pero él danzaba por toda la familia, nooo los hijos, los nietos. Cuando
lleg6 el momento, empezd a llover, empez6 a llover, a llover, diay noche. Cuando subi6
el agua, los que tenian balsa, pues ya, a las balsas con toda la comida, agua todo y encima
de balsas hicieron casitas. Listo. Los que hicieron tuneles, los tineles se encerraron y
sellaron todo. Y de resto empezaron a gritar, bueno con la canoita. Esos fueron los que se

perdieron (Estrada, 2020c).

La marcacién del surgimiento de este mundo y la separacion con el otro es concreta en la
historia. En esta, los que estdn danzando suben a lo celeste; los otros, los que no danzan,
entre ellos Kuwei, que después sube, se quedan en este mundo. Los que escuchan el
consejo de Kuwei sobreviven en este mundo. Pero en el caso de la historia de
Tsamanimonae petaxiinamuto y su danza en los sikuanis, la familia y los nifios que

escuchan al abuelo son los que se van a lo celeste®% por la escalera. Entonces aparecen

"Ellos se convierten en los lekonei o espirituales de lo celeste.
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https://soundcloud.com/nelson-agudelo-543051069/tsamanimonae-diluvio
https://soundcloud.com/nelson-agudelo-543051069/tsamanimonae-diluvio

dos mundos: el mundo eterno y el mundo en donde se muere. En la historia de
Kaliwirinae, la aparicion del recorrido del tiempo y la muerte estan asociadas a la caida

de este arbol de la abundancia, que es el momento en que el mundo comienza a caminar.

Entonces le dijeron, mire, una abuela les dijo: «Abuelo, ahora si baje la escalera». Ellos,
segin cuentan, cerraron la puerta, todo, sellaron todo y empezaron a danzar. En la
madrugada, cuando son¢ la parte del cielo, jpum, pum!: una escalera, y esa escalera era
todo encerrado. Encerrado todo, pero adentro estaba la escalera, y empezo a decir:
«Bueno, sigan todos». Toda la familia que estaban [!] ahi danzando subieron por la
escalera, pero la escalera estaba ahi. Cuando amaneci6 el dia, las personas que estaban
ahi dijeron: «jUfffl Mire, ;qué es eso?». Fueron alla v vieron: «jClaro, la escalera, la
escalera, la escalera! | Vamos, vamos yyyy [sonido de subir]!». Empezaron a caminar. Y
ese es el canto que yo siempre ponia aqui [en la danza|: Napainasi, napainasi, napainasi,
napainasi. Balatunurra napainasi, balatunurra napainasi. Matacabi tomarra talia jee
napainasi, napainasi. Son lo que cantan los nifios, el abuelo iba cantando todo (Estrada,

2020b).

Los que caen son los que estan haciendo mucho ruido, pues no escuchan la historia de
consejo cantada por el chaman y van con una risa nerviosa, no estan concentrados con la
fuerza alegre y tranquila del canto, «es que ellos no tienen la misma fuerza, no estan

sintiendo de la misma forma» (Gaitan, C., 2021) al haberse salvado, el ruido que producen
7

2

tiene la impresion de ese mundo que estd desapareciendo, «estaban sucios»”’, con la

fuerza de esa crisis, y por eso no palpitan con la onda sonora que se produce en la escalera,
sino que vibran con la fuerza del mundo que estd desapareciendo y por eso, «pac, pac,

cortaron esa, la escalera».

Mientras que atras empezaron a gritar «<yyyyyyyy vy vyy», pues iban con esa alegria que
iban, aaahhh, bueno. Pero como estaban sucios, ellos se fueron. Entonces vino un
murci¢lago, vampiro, no s¢. Los dos, pac, pac, cortaron e¢sa, la escalera: pac. Se vino,
mientras que todos los que iban en esa escalera quedaron convertidos en galapago,
tortugas, pero que cayo a la parte de Venezuela, yyyy cuentan los agiiclos que por ello en
la parte de Venezuela hay muchas tortugas, siii, porque todas las personas cayeron alla,

al Orinoco, y quedaron convertidas en las tortugas. De resto se fueron y estan con los

7 El concepto de sucio viene de los procesos de evangelizacion. Leonel Estrada, al venir de un contexto de
evangelizacion como el del Vichada y haber participado por un tiempo de 1a Iglesia pentecostal, usa este
concepto, pero en la lengua materna posee otra connotacion. El concepto en lengua seria «liweisi aitothia.
(liweisi es historia o consejo; aitothia es diferente, raro, extrafio, inusual). Sentirse embolatado, no poderse
concentrar debido a, distraido, asustado o jumnaba dajita abeje, ¢l pensamiento estaba dafiado, lo que
piensa estd dafiado» (Gaitan, C., 2021). La traduccidn literal para sucio seria arrebene. Abeje ¢s dafiado v,
dependiendo del contexto de enunciacion, se puede usar para ira.
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tsamanimonae, son los que se fueron. Siempre hablamos aqui los que se fueron, los
abuelos perojukuweiwi®, ellos son perojukuweiwi, los abuelos, ellos son los abuelos que

se fueron de aqui, con toda la familia en carne y hueso (Estrada, 2020c¢).

Sin embargo, los que cayeron recibieron un poco de esa fuerza vital que habia invocado
el abuelo en la danza. Por eso, en otras versiones, se cuenta que «ellos cayeron, y cuando
fueron cayendo y tocando el piso, los que estaban mas arriba que tocaron el piso se
volvieron los diferentes clanes o momowi de humano y las otras especies que no eran
humano tomaron definitivamente su forma animal. Los que estaban mas arriba y que
estaban después de los humanos en la caida fueron aves y asi» (Gaitan, M. A, 2011). Esta
historia deja unos signos o unas huellas mnemonicas que se anudan con las historias de

los arawakos o del chaman ancestral Kuwei.

3.4.2 Kuwei y las plantas de saber del chamanismo sikuani

Kuwei, en su accioén ritual y con su fuerza chamanica, reordena una nueva forma de
habitar el espacio creando y transformando a los animales-pensantes en seres humanos:
«Fue después de la transformacion generada por el Kuwai, cuando el hombre comenzo a
vivir como "gente", o sea, con las costumbres, creencias y formas de vida caracteristicas
de los Arawako» (Vidal, 1987, p. 57), expandiéndose por este mundo y creando un linaje
chaménico y una tradicion cultural. Toda la narracion mitica estd contando una accion
demiturgica a partir del discurso del chaman. Luego la narracion se vuelve una poética y
parte de la memoria étnica para los pueblos, pero para el chamén realmente 1o que se narra
es lo que esta sucediendo. Es un acontecimiento. Se esta contando un estado o fuerza en
la que procede y que deja como saber. Sus historias quedan como parte de la guia de su
pueblo en la tradicién o como «un conjunto de reglas que trascienden las practicas y
definen supuestamente un orden simbdlico vinculante» (Bensa, 2016, p. 119). Estas
historias miticas permiten complejizar la memoria temporal sobre la cual esta anudada su
historia antigua, es «desenredar el entramado simbolico [...] la significacion del evento
de habla, no del hecho como hecho» (Geertz, 2003, p. 31), més bien, del hecho como
accidn ritual, en la cual se invoca la fuerza de ese instante mitico. Es a partir del universo
de sentido y de la interaccion del mito con diferentes sistemas de signos (Mignolo, 2011,

p. 123) dentro de una comunidad en donde el discurso mitico y el saber especializado del

8 La particula wi viene de hiwi, que significa gente. Peroju: viejos, antepasados Peroju Kuwei Wi: la gente
del tiempo de Kuwei.

211



chaman se tornan parte de un escenario complejo. Los detalles de este escenario ritual
permiten entender los lugares de enunciacion y los contextos por los cuales emerge el
mito.

La inclusion de Kuwei indica justamente un cambio social y el aprendizaje de
multiples conocimientos venidos de la tradicion de Kuwei, del seminomadismo y la forma
diferente de percibir el espacio, en el sentido de un territorio local de manejo y la nueva
temporalidad que esto exige. Siguiendo el hilo de la historia oral sefialado por la tradicion
de Kuwei para los sikuanis, involucra el manejo selectivo de varias porciones del bosque
a partir de expediciones, siguiendo el calendario ecoldgico: «Que en esa época, los sikuani
comiamos semillas, que comiamos hongos, gusanos de arboles» (Gaitan, V., 2014), que
les posibilitan la recoleccion de frutos silvestres. Estas expediciones se combinan con
acciones de caza y pescay se desarrollan como parte de un conocimiento mas amplio del
ciclo de las especies”™. Comparten también algunos saberes ritualizados venidos de la
selva, formas de memoria que poseen dimension sensible y espiritual ligadas a lugares
sagrados. Estos lugares sagrados guardan la memoria del cuidado de este territorio, pues
son canastos de conocimiento mejorados y perfeccionados a lo largo de los tiempos. Estos
sistemas de memoria territorial en donde, en la tradicion sikuani, se narra la aparicion de
los seres humanos diferenciados de los animales pensantes, guardan en las diferentes
culturas de esta region una intima relacion. Cada grupo posee historias y saberes
diferentes relacionados con el territorio y el ecosistemay esto es inscrito en una geografia
chamanica en donde, para los arawakos y los tukanos, son sitios sagrados que se
caracterizan por ser raudales, cerros, remansos y sirven de canastos de conocimiento para
cada grupo; es el caso del cerro Autana o Kaliwirinae para los wotuja y otros pueblos de
esta regién. En cada sitio hay un duefio espiritual y cada lugar sagrado estd lleno de
conocimientos, saberes y poderes que son entregados por los dioses ancestrales a cada
pueblo. Esto permite ordenar una memoria de los saberes del territorio como

conocimientos especificos y sus correlaciones.

Los lugares no estan apenas conectados con las narrativas miticas, sino con otros
elementos como las curaciones chamanicas, los cantos, la musica y los objetos, donde
todos sirven como vehiculos o manifestaciones de conocimiento |[...]. Ese conjunto de

narrativas, cantos y curaciones son denominados malikai por los pueblos hablantes de

% Los niikak realizan una serie de practicas deliberadas del manejo del bosque, tales como la cria de larvas
en ¢l interior de palmas derribadas, 1a gestacidén de concentraciones de palmas y arboles frutales, la creacidon
de cultivos y su manejo de abandono, ¢l derribamiento selectivo y corte estacional de ramas con frutos y
racimos de palma (Cabrera ef al., 2001).
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lenguas arawak, mientras que los hablantes de lenguas tukano orientales los nombran de

diferentes formas, como ketioka en el Pira-parana (Cayon y Chacon, 2013, pp. 216-217).

El manejo y la responsabilidad de cuidado de cada sitio y cada saber es tarea de los
chamanes de la comunidad. Sin embargo, a los sikuanis no les entregaron todo el
complejo ritual venido de Kuwei, solo los elementos chaménicos necesarios que
acompafan las curaciones, ademas de las relaciones entre lugares sagrados e historias
miticas. En este sentido, comparten nociones de la geografia sagrada, mas no sus manejos
especificos. Para los arawakos, los grupos étnicos brotan de sitios sagrados, mientras que
para los tukanos, estos grupos son dejados por la anaconda ancestral en el rio, en su
recorrido de oriente a occidente. Estas formas de rememoracion o sistemas de inscripcion
legados por la tradicion de Kuway son narrados asi por los sikuanis. En el mito de la

100 estan emparentados con

etnogénesis de los sikuanis en Unianto (Santa Rita) o Ira Rita
los mitos etnogenéticos de los pueblos amazonicos, sobre todo los arawakos, a partir de
oquedades de donde toman forma humana los diferentes momowi y se esparcen sobre el
territorio ancestral. Entonces ese es un lugar de recordacion de una accion mitica de los
dioses, pero no es aun un lugar de ordenamiento territorial de un clan especifico, con sus
bailes y sus rituales, como es el caso de los pueblos y clanes en la selva. En ese lugar
fisico fue donde ascendieron los Tsamanimonae en la danza: «Alla en Santa Rita, Ira Rita,
tierra santa, fue donde los dioses danzaron. Alla, cuando usted este alla, hay un hueco

grande que dejaron ellos de tanto danzar, es un circulo en donde ellos, de tanto pisar,

fueron bajando la tierra, por eso no queda a la altura de la sabana» (Casulu, 2011).

Los Sikuani emergieron de un pozo localizado en una zona llamada Unianto-iboto, lugar
ubicado cerca del rio Orinoco, en un lugar del departamento del Vichada. Alli nacieron
los diferentes clanes llamados momowi que son descendientes o nietos del carpintero, del
mono, del tigre, del caiman y de los comedores de carne (los kawiri), entre otros. Cada
uno de estos grupos nacié con su propia forma de hablar y de ser, de acuerdo con la
caracteristica del animal de su ascendencia, de esa manera conforman hoy los grupos
locales o familias extensas de las comunidades Sikuani (ONIC, 2013, p. 17; anexo 7,

mapa 2).

Asimismo, la historia de la caida de Kaliwirinae, que habla del corte de los bejucos que

lo sostenian, esta asociada a la anaconda ancestral de los tukanos:

19 frq en lengua sikuani es tierra. Unionoto es un lugar entre Santa Rita y Santa Teresita en Vichada.
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La anaconda Tukano que exhala gentes se transforma en una anaconda que come gentes.
Su movimiento de ascenso desde el extremo del universo hasta el centro del mundo se
convierte en un ascenso de la tierra al cielo. Otro mito Sikuani que cuenta del ascenso al
ciclo de los héroes constelaciones explica como los clanes Sikuani se formaron cuando
los indios que subian al cielo por un bejuco, detras de las constelaciones, cayeron a tierra
al provocar con sus risas, ruidos y musicas de flauta la segmentacion del bejuco, dando
origen a los animales antepasados de los diferentes clanes. Es evidente la analogia entre
la segmentacion del bejuco tierra-cielo y a la anaconda oriente-centro del mundo, las risas
v musicas de flauta v la musica del Yurupari y el resultado idéntico de creacion de

especies sociales (Castafio-Uribe, 2019, p. 18).

De esta forma, aparecen emparentados el origen de la humanidad en las historias de la
selva y de los llanos (en el eje vertical y horizontal) y también la forma como comparten

una cosmovision comun sobre los seres, entidades o guardianes espirituales:

Los abuelos que estaban con la fuerza de anaconda dicen que la balsa quedaron [quedd]
convertidas [!] en anaconda: aaaa eee uuuu, eece [sonido de anaconda y de navegacion].
Pero también ellos se salvaron. Por eso, la fuerza de anaconda todavia sigue activa, vivo.
Los que quedaron metidos en los tineles son los ainawi, ya quedaron convertidos en
ainawi. De resto, la historia segiin comentan que todo ese cerro, cordilleras que se miran
aqui se vinieron hacia esa parte y que la abuela, Bulucutu se llama en sikuani, un espiritu
de, de las ranas, sapo, asi, esos anfibios, nooo, del espiritu empezd aaa empezo a subir.
Muchos se salvaron por todas esas cordilleras, se salvaron ahi. Cuando empez6 a bajar el
agua, pues nuevamente empezaron a caminar todos esos abuelos que quedaron. Por eso,
antes del diluvio habia muchas personas aqui en esta parte, muchas personas, pero en el
diluvio desaparecieron. Los que quedaron comenzaron nuevamente a multiplicarse

(Estrada, 2020D).

Este espacio prefigura el axis mundig sikuani, que, como ya se habia sefialado, es un
punto comunicativo entre dioses, mundos y culturas. Alrededor de este lugar sagrado en
los tiempos inmemoriales, se realiza la danza de Tsamanimonae petajunamuto y se
constituye un simbolo dentro del liweisibo o casa de pensamiento. Este sitio sagrado se
denomina en sikuani Kaliwirinae y para ellos, es el arbol de los alimentos. Lo particular
es que, en fisico, la oquedad de la etnogénesis estd en Santa Rita (bajo Vichada,
Colombia) y el arbol de la abundancia se encuentra en el Sipapo, estado de Amazonas
(Venezuela) (ver anexo 3, mapa 1). Entonces uno es la huella ritual de la danza y el otro
es la memoria mitica; los dos contienen las memorias fisica y espiritual de este territorio

y de sus saberes. El orden de simbolos vinculantes al acontecimiento de Kaliwirinae en
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los contactos fue fusionando una ritualidad que involucra niveles de mundo y de saberes
en el chamanismo. Con relacién a los saberes de Kuwei, se retoman los conocimientos de
la selva como espacio amplio, mientras que con Kaliwirnae, los saberes definidos como
parte de la memoria son las practicas de recoleccion y cultivo. En este sentido, se
consolidan como campos simbdlicos de diferentes tradiciones que dialogan y dan
significado a la memoria de una etnia que se comparte en el acervo cultural de las otras.
Entonces, «la memoria es un sistema de signos culturalmente condicionado» (Ginzburg,
1989, p. 158) e incorpora la transmision del patrimonio cognoscitivo desde la palabra y
el ritual en la tradicién oral. Estos simbolos, que se repiten y reanudan en la practica
simbolica del ritual, forman parte de la configuracion histérica de la tradicion oral e
implican que el sistema de encriptacién de la memoria étnica va a estar asociado a una
compleja red de elementos que se mantienen en el sistema profundo de la cultura y que,
al haber constituido un proceso de perfeccionamiento cultural y humano, quedan inscritos
en practicas simbolicas como elemento de percepcion del mundo.

Las practicas simbolicas y los simbolos, al ser reanudados en las acciones rituales
—que en este caso remiten a lo sagrado—, permiten evocar eventos, experiencias o
situaciones del pasado para conjurarlos en el presente como recordacion de una
experiencia que debe ser abandonada y curada de manera ritual y simbolica. La
resignificacion de las historias es una accién chamanica. Las historias tradicionales,
liweisi, en lengua sikuani, reunidas en relatos miticos, cantos, adivinanzas, dichos,
consejos y bailes, entre otros, ya estan desprovistas de odio y de rabia, pues pasan por el
cuerpo del chaman o dopatubiné para ser estudiados y refrescados con la fuerza del
pensamiento y la memoria o yuweisi’” desde el origen. Para volverlas a contar y

entregarlas, estas historias deben estar sin la carga emocional de la trasmisidn, pues

191 «Yuweisi es la memoria y es el pensamiento, es la historia del pensamiento; la palabra yuweisi tiene
varios significados que se interrelacionan los unos con los otros, construyendo practicas de sentido mas que
de significado. Son palabras rizoma o “metadforas raiz”, pues despliegan multiplicidad de relaciones y por
eso el significado y el sentido se amplian. Por ejemplo, el concepto de yuweisi es también una vena que
sale del corazon, va a todo el cuerpo del ser humano o los animales y trasmite energia y, a su vez, es la
fuerza energética que tenemos para sentir, para tener sensibilidad ante las cosas que sucedeny que el trabajo
cotidiano con la fuerza de yuweisi permite presentir. / Asi, el conocimiento practico que le permite al médico
tradicional leer los signos de la naturaleza o del mundo social y que se expresa mediante vibracion o tic
(nervioso) en el cuerpo, esta vinculado con el plexo solar y con la vena aorta; es la energia que fluye desde
el plexo solar (en términos energéticos) hacia el resto del cuerpo y hace que se distribuya por los érganos
fundamentales desde el corazéon. Esa, entonces, es la fuerza de yuweisi que se manifiesta de forma fisica y
energética v que se encuentra retenida en el plexo solar, es decir, la fuerza energética proveniente de la
imagen pensamiento ancestral condensada en ¢l plexo solar y que gesta pensamiento. Por ¢llo, los médicos
tradicionales sikuani consideran que esa energia enraizada en el corazon produce pensamiento y accion
vital» (Agudelo y Sanabria, 2015).
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liweisi se carga y enriquece de la experiencia en las personas. Esto hace que las personas
que reciben liweisi comprendan el pasado sin la carga emotiva que las historias en su
puesta en practica despertaron en el momento de la vivencia, es decir, es una experiencia
que cruza por el tamiz del pensamiento dulce en la dieta continua del dopatubing, que es
una practica chamanica. Si las historias no se piden como consejo, estan desprovistas de
todo valor, «son solo historias para divertiny (Gaitan, C., 2021b); cuando las historias

102

tienen intencion, pues son solicitadas, toman el valor de liweisibo'"~ pasadas por yuweisi.

Las historias se quedan en el corazén para saber y sentir lo que es bien y lo que es mal.

3.4.3 Los cantos del juipa y los conocimientos especializados de Kuwei

Al caer Kaliwirinae, el arbol de la abundancia, se crean los tres mundos con sus
dimensiones: el mundo de aqui, el mundo de lo celeste y el submundo. Los seres que
habitan este mundo en donde se muere poseen las mismas condiciones de existencia; en
ese sentido, ellos, al tomar el mismo aire, la misma humedad y la misma fuerza de la
tierra, poseen elementos comunes que los hacen tener la posibilidad de devenir en las
fuerzas e intensidades de este planeta Tierra. Los saberes de Kuwei se concretan en las
acciones rituales para curar el mundo, que son escenarios en donde se desenvuelve el
mundo como cultura y la cultura como accién de vida y experimentacion. Kuwet, al ser
duefio espiritual de todas las cosas de este mundo, tuvo que crear unas leyes de manejo y
cuidado de todas las especies y espirituales para que entre ellas se mantuviera el respeto.
Al crear la diferencia entre los humanos y los otros seres, las relaciones de reciprocidad
se realizan mediante acciones rituales interconectadas de los diversos mundos, que
permiten mantener la estabilidad y el equilibrio de este mundo creado por Kuwei. En ese
sentido, esos seres, al estar cargados de intencionalidad y conciencia (venido del mundo
primordial cuando no habia diferencias), poseen una fuerza que al tomar aliento de
diferentes mundos de la naturaleza pueden producir enfermedad si no se cumplen las
normas o acuerdos rituales entre mundos y dimensiones. Este ordenamiento de mundo es
fundamental, pues sobre €l gira una parte importante del cuidado de la naturaleza entre
ella y con los humanos. De estos mundos y sus diferentes seres espirituales o guardianes

se habla asi en la tradicion sikuani:

192 Bo es encerramiento, es decir, se encierran las historias, se les crea un espacio para ser comprendidas en
ese tiempo.
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El ainawi es de la piedra, de la montafia, de la selva [...]. Ainawi son de la naturaleza.
Los blancos que son ainawis porque ¢llos cuando le nace, cuando la mujer da a luz de un
nifio, nunca van a pensar de que [!] tiene que coger una piedra pa’ rezar, para que el nifio
no le afecte, nunca van a coger un vaso de agua o lo van a rezar pa’ que no s¢ afecte la
mama o el papa, siii. Y pa” cortar un arbol ellos nunca van a rezar. Por eso dicen que el
blanco es ainawi, porque ¢llos no creen esas cosas, o sea, no saben nada. Los ainawi son
espiritus de la naturaleza, siii. Y eso es lo que nosotros creemos | ...]. Yagené ¢s otra cosa.
Yagené es el duende de un arbol grande o de un comején grande. Yagené dice que tiene
un sombrero grande. En laguna hay duende de laguna, pero en lengua de nosotros se llama
Munuané. Es casi igual como con yagené, pero yagené €s una persona que tiene un
sombrero grande, pero es del comején o de un arbol grande. Por ejemplo, un arbol grande
que tenga gajo v ¢l esta metido ahi y uno no sabe. Entonces cuando una nifia que no le ha
venido primera luna, digamos, a esa nifia le persiguen mucho esos Yagené (Gaitan, C.,
2016c¢).

Esa fuerza espiritual estd mediada en los saberes de estos pueblos por las leyes de origen.

Existe una ley de cuidado para los humanos, que a su vez tiene su sentido correlacional

en el mundo de los otros seres. Los otros seres también poseen una ley de origen y por

eso se debe considerar que el hombre es habitante de este mundo, pero no es el duefio.
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Entre los seres subterrancos o ainawi, en ¢l mundo sikuani, estos seres tienen una funcion
de control del mundo espiritual subterraneo sobre los recursos que alli existen, ¢l agua,
los diversos minerales, como ¢l oro, ¢l petroleo, los cuarzos, piedras preciosas entre otros.
Estos seres son los duefios de ese mundo que se conecta con ¢l mundo verde azul, con los
yajewi, controladores de los recursos del medio ambiente, ¢l mundo de los seres vivos,
donde vivimos los seres humanos. Estos seres tienen su ley de origen y ellos son:
Dokowia: un ser con apariencia de un pulpo de siete cabezas.

Jamujamuli: el abuelo ancestral del chigiiiro.

Tapanimaru: tiene la apariencia de un nifio, muchas veces se deja ver sobre la superficie
terrestre; es ¢l duefio de todos los organismos terrestres.

Kusubaiiwa: ¢s la abuela ancestral de la yuca. Tiene la apariencia de una mujer, es
propiamente subterranea.

Jinoko: duefia de todos los peces, es subterranea.

Dentro de los ainawi que viven debajo del agua, tenemos la mayor parte los abuelos y las
abuelas de los peces, asi como:

Bakatsolowa: abucla de todas las especies de peces.

Kuetani: abuela de las canoas (ONIC y Mininterior, 2013, p. 40).



En este sentido, Kuwei, como chaman, crea un saber que se encarga de poner en didlogo
estas potencias espirituales para que conversen entre seres o chamanes de cada mundo.
En esta historia tradicional, la ruptura de normas y el pensamiento caliente hacen que
broten las enfermedades naturales, y en ese sentido, surgen las curaciones. Las
enfermedades naturales estan relacionadas con la ruptura de normas o falta de cuidados
con respecto a los otros seres de la naturaleza. Por ejemplo, «la epilepsia esta relacionada
con los vientos arremolinados que puede recibir un nifio. Esto, se debia de haber protegido
al nifio, entonces bolojouné aparece y causa enfermedad» (Gaitan, C., 2016¢). En la
historia «La creacion de la medicina de Kuwei» (anexo 6), este hace amanecer, desde la
practica chamanica, los saberes de manejo. En esta, se cuenta como fue raptada la mujer
de Kuwei y lo que hace ¢él para recuperarla. En la tarea de sancionar a Kanukali por raptar
a su mujer, se crea una confrontacion en donde este va nombrando las enfermedades y
Kuwei va creando los cantos para curarlas, haciendo amanecer la forma especifica de su
medicina tradicional que es usada por el dopatubiné para curar a las personas y negociar
con los seres de los mundos.

El relato presenta un conflicto entre mundos que se resuelve con la permanencia
de estos mundos, y el surgimiento de acciones rituales para conjurar la crisis. A partir del
conocimiento chamanico, Kuwei tiene la habilidad de reconocer las habilidades y
costumbres de las otras especies para desde alli comunicarse con ese mundo otro. En ese
mundo otro, el rey Zamuro (ave carrofiera) se encarga de hacer transitar las fuerzas entre
mundos (submundo, este mundo y lo celeste). En su forma humana, Kuwei dialoga con
esos otros mundos a partir de cantos tradicionales que van a servir de armonizadores de
las enfermedades, pues poseen la fuerza del pensamiento de ese instante mitico. Estos
cantos o waji son importantes porque son el poder del sonido de las cosas en su estado
eterno y vibran en la lengua para equilibrar este mundo. Dentro de ese dialogo entre
diferentes, el uso de la planta maestra yagé o ayawaska (juipa o caapi'®, en sikuani) es
fundamental para los procesos de aprendizaje del chaman, pues le permite una conciencia
acrecentada que abre los canales de comunicacion con los espirituales de esos otros

mundos:

Este es ¢l juipa, caapi o ¢l mismo yagé. Es una planta maestra que nos permite

comunicarnos con otros mundos. El juipa parece amarga, pero ¢s dulce. Ella nos va

193 Caapi (los portugueses lo han convertido en Caapim) es el nombre Tupi o Lingoa Geral para «hierba».
Significa simplemente «hoja delgada», y en ese sentido se puede aplicar correctamente a la Banisteria Caapi
(Spruce, 1908 [1849-1864]).
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limpiando y nos permite la curacion permanente. Por eso se le debe hacer este canto

(Gaitan, C., 2019).

Asi, Kuwei, como chaman primigenio, descubre y ensefia el dominio y uso de esta planta
como parte de los saberes especializados que se le entregan al médico. El canto que se le
pone al juipa tiene poder de accion sobre los otros mundos. Este le permite al chaman
direccionar el uso del saber de la planta en funcién de la intencion, «pero también permite
que el espiritu de la planta no embolate a la persona que la usa» (Gaitan, C., 2019). Uno
de esos cantos nombra diferentes tipos de yagé en lengua piapoco'® e invoca a los
espirituales de esos mundos para que calmen su fuerza y se sienta la palabra de consejo
de la planta. Otro canto hace referencia a los espirituales de la selva a los cuales se les

pide el permiso. Los dos se le insuflan a la planta antes de la ingestion.

Se tiene que pedir permiso para poder abrir ese espacio. Mas que todo, el yopo nos
conecta con la parte celestial, mientras ¢l capi nos conecta con la tierra, con la Madre
Tierra, con la fuerza de la tierra. El yopo, con la fuerza celestial, con la fuerza del espacio
del ciclo. También tiene el mismo procedimiento, como el capi. Pedimos permiso a los
espirituales: Ainawi, Bolojounu, Warcasana, Mulada, Waluma, Jayomei, Yagewi,
Dopami, y se¢ le[s] pide permiso a los dioses que crearon, tienen y cuidan ¢l saber de estas

plantas: Kuwei, Matsuldani, Libinei [sopla el juipa]. Se le pide permiso al yopo.

Se le pide permiso también a la fuerza del viento, se le pide permiso al agua, se
le[s] pide permiso a todos los seres que existen en la naturaleza para que nosotros, al
conectarnos con ¢l yopo, nos pueda conceder ¢l permiso. Entonces como necesitamos
conectarnos con ¢l cielo, se le pide permiso con el canto a jiti jiti [gavilan primito], Adei,
Yaniluawa [se sopla o impregna ¢l yopo del aliento vital y se le canta]. Estos son los
cantos para las plantas espirituales. También tiene la historia. El yopo tiene historia, el
capi tiene historia. No le hace dafio aqui en la tierra. Se comparte hoy porque hay una
confusion en la humanidad vy lo que hace esta medicina es aclarar. Aclarar lamente, aclara

el corazon, vivir con la verdad. Entonces son plantas maestras (Gaitan, E., 2020).

En ese momento ritual, el chaman no es el dios, sino que invoca la fuerza de su saber, que
es imperceptible y que €l evoca en ese instante ritual. En los sikuanis, el juipa, a diferencia

del yopo, no es reminiscencia de un dios, sino de un episodio mitico de la caida del arbol

194El yagé, aparte de ser una planta maestra para los sikuani, es yagewi (la particula wi es gente): «Yajewi,
tiene la forma de un animal que vive en ¢l monte o de una persona, su funcién es ser los controladores
ambientales vy territoriales, hay varias clases de yajewi: Bumapa, Jororoto, Muniianii, Jirujiru, Utjiibiirii,
Banajulu, Kaesitonii, entre otros» (ONIC y Mininterior, 2013, pp. 39-40). Los usos de esta planta en las
tradiciones selvaticas son preferiblemente en la noche, pues en ella se intensifica la vision.
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de Kaliwirinae!®, arbol de la abundancia, y esta vinculado a situaciones de este mundo.
Juipa es una liana que al treparse por Kaliwirinae, junto con la liana de barbasco yononae,

mantiene unido el cielo con la Tierra y entonces todo es eterno, no hay dia o noche:

Entonces le dijeron a Materi, la ardita, que cortara los bejucos, se subieron dos,
terminaron uno ¢l de yononae, barbasco, y cuando cayé se fue al rio, se pasaron al otro y
¢l macho se hizo para arriba y la hembra para abajo, cuando ¢l bejuco se trozo, la hembra
saltdo al suelo, pero el macho si salid disparado para arriba y entonces se vio todo
anaranjado, por ¢so ¢l atardecer s naranja, como ¢l color de Materi, ¢l arbol cayo hacia
¢l occidente, por donde el sol se mete y regod todos los alimentos que hay en la tierra. El
pedazo del bejuco de juipa que cayd al piso cuando lo cortaron es la raiz que masticamos,
después de asarla. Tsamani les ensefid como hacerlo, les dijo que, mascandola antes, el

cuerpo se limpia y ahi si podian sorber dopa, para tener mas fuerza (Casulu, 2003).

En los rituales de curacion, las personas se sientan con la mirada hacia el recorrido del
sol, siguiendo el camino de la caida del arbol, pues «se recibe la fuerza del sol y la
enfermedad se entrega al occidente, que es donde caen los frutos. Cuando ellos caen del
arbol, ya comienzan a dafiarse. Es la entrada de la muerte y de la enfermedad. Hay un
canto que uno hace en la tarde para que la enfermedad, la tristeza, se vaya. Es el canto de
Kaniwito siabo siabo» (Gaitan, C., 2019). Antes de la caida, los alimentos eran eternos
en el cielo. En el canto del juipa se invoca ese instante mitico para que la planta por si, el
espiritu de esta, no les haga dafio a las personas, pues cuando cae el arbol, todos los seres
toman forma y crean sus mundos e inician a envejecer. La caida del arbol, asi como
«probar el juipa, permite que la enfermedad se manifieste y enseguida se puede aliviar»
(Gaitan, V., 2014). El alivio tiene que ver con volver al estado original.

Es por eso que a los dopatubiné se les siembra, se les hace florecer el saber, «para
que florezca el saber, para que amanezca en el corazén nakua iramatabututu, todo el
mundo entero en el corazon de la tierra» (Casulu, 2011), con el aliento de vida que
corresponde, para que con su fuerza tengan la capacidad de pedir permiso y dialogar con
esos espiritus. Ella, la planta, recibe ese aliento vital del saber imperceptible del dios por
medio del chaman, y sus espirituales reciben la solicitud de permiso —«pedimos permiso
a los espirituales»— como parte de acuerdos ancestrales entre mundos materiales y
espirituales que se deben honrar. Entonces estas palabras no son una metéafora, son la

realidad del pensamiento ancestral hechos cantos, fuerzas. La especialidad del uso de esta

195 K aliwirinae, en las tradiciones arawakas, es el dios de los alimentos silvestres.
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planta estd en las tradiciones de la selva; en el saber que les entregaron a los sikuanis de
esta se encarga de acompaifiar y de «mantener conectada a la persona a este mundo de la
Madre Tierra» (Gaitan, E., 2020). En ese sentido, los usos de esta planta poseen saberes
especificos: «el yagé es para la vision, le permite mirar muchas cosas de otros mundos;
sin embargo, si la persona no esta preparada para ver en esos mundos, se puede enfermar
de Iltajeyebatsi, pues «con la planta miran muchas cosas y no saben qué hacer, no estan
preparadas» (Gaitan, C., 2019). Aunque el uso de esta planta como acompafiante del yopo

tiene una larga tradicion,

cuando estaba en las cataratas del Orinoco, en 1854, encontré ¢l caapi con el mismo
nombre en un campamento de guahibos salvajes, en las sabanas de Maypures. Estos
indios no solo bebian la infusién como los de los Vaupés, sino que también masticaban
la ramita seca, como hacen algunos pueblos con ¢l tabaco. De ellos aprendi que todos los
habitantes de los rios Meta, Vichada, Guaviare, Sipapo y de los pequefios afluentes

poseen el caapi y lo utilizan exactamente de la misma manera (Spruce, 1908, p. 477).

Los usos dentro de la tradicion son selectivos. El uso del caapi comparte una misma red
de conceptos del chamanismo en diferentes tradiciones. En el canto ritual que se insufla
a las plantas maestras, aparte del permiso, al final se nombra a los dioses o chamanes
ancestrales Kuwei y su hijo Matsuldudani, creador de la humanidad y que cuida y entrega
este saber entre los piapocos y los sikuanis. Sin embargo, este dios no era de los arawakos,
pues a ellos no se les entregd el saber del yagé o la ayawaska. Por eso, los saberes mas
profundos de la planta maestra del caapi o yagé se encuentran en la selva a partir de
tradiciones y memorias chamanicas que encuentran en Kuwei un chaman primordial que
comparte sus conocimientos entre diferentes pueblos de la selva. En las tradiciones
miticas, Kuwei es un chaman primordial sentado en el canasto de saber de los cubeo, de
la familia tukano central, pero toma parte en la tradicion arawaka debido a las guerras
intertribales y a las alianzas realizadas en el pasado. Por ello, algunos saberes chaméanicos
de los sikuanis vienen de los tukanos a partir de grupos arawakos o maku tukanizados,
como los tarianos. Dentro de la tradicion chamanica de los sikuanis, los saberes de este
dios y esta planta corresponden a este mundo denso, material; al otro mundo se accede
mediante el yopo, sublime, inmaterial, imperceptible. El didlogo entre estas permite el

sentido de su chamanismo.
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3.4.4 El juipa o yagé y el canasto de conocimiento de los saberes de Kuwei

Esta region del Vaupés es compartida por las familias lingtisticas tukano, arawak y maku,
de los que se desprenden varios grupos étnicos. Los cubeos (autodenominados paniwa),
ubicados en el rio medio Vaupés, sobre todo en sus afluentes, el rio Cuduyari y Querari.
Los duefios antiguos del territorio en donde se asentaron los tukanos son los makus'®®,

habitantes del territorio, ndmadas, con una larga secuencia de habitar el territorio.

Los indigenas en un comienzo no tenian la yuca brava, ¢so lo trajeron los invasores
némadas Makt, que son los duefios ancestrales de la selva del Vaupés. El Maku era un
gran viajero, y luego llegaron los Tucano con diecisiete grupos mas. Eso no parece en una
historia, s6lo se dice que los ancestros llegaron y vieron acd, no en ¢l monte sino a las
orillas del rio grande. Los que empezaron a pescar fueron los Tukano, empezaron a ser
chagras porque ¢l indigena némada no conoce la agricultura, aunque si muy bien la selva

(James y Jiménez, 2004, p. 75).

Los tukanos, y entre ellos el clan de los cubeos, llegan en diferentes procesos de
colonizacion del area, los makus se vuelven los hermanos menores de estos y ademéas
comienzan a compartir con ellos en los ya sefialados intercambios rituales. Es en la
memoria ritual de los cubeos, entre otros (vecinos de los curripacos), que aparece la
tradicidén de Kuwei o de los Kuweiwa como los dioses primordiales de este pueblo. Los
Kuweiwa son los chamanes primordiales ordenadores de los seres de este mundo

aclarandonos la tradicion chaménica venida de Kuwei. Asi cuentan el origen del mundo:

Los Kuwaiwa nacieron de la cachivera Manada de Cajuches, Wari Yajubo, en el tiempo
en que ninguna persona habia nacido. No encontraron a nadie, ellos nacieron antes de
nosotros.

Alli habl6 toda la gente. Los que se iban a convertir en arboles y los que iban a
ser piedra hablaron; después de nacer hablaron entre si: «;,Cdémo vamos a ser nosotros?
(Usted como va a ser? Yo voy a ser piedra», comentd uno. Otros dijeron: «Nosotros
vamos a ser animales que comen gente, ainwii, anacondas». «Yo me voy a encargar de
alumbrar el dia», contd Abia, ¢l que iba a ser el sol. «Nosotros también nos vamos a
quedar alla en el firmamento», dijeron los que iban a ser estrellas. Después, los que se
quedaron en esta tierra hablaron con la gente arbol: «Nosotros vamos a ser arboles» [ ...].

Los arboles dijeron «nosotros tampoco nos vamos a terminar, porque a veces el palo se

196 «Los tres idiomas maki que se hablan en el area son Daw, Hupda-Yuhup y Kakua-Nukak (ver Martins
y Martins de préxima publicacién). Las francas que se hablan en la regidén son Lingua Geral, o Nheengatu,
v Tucano. La lengua general se habla en toda la region del Alto Rio Negro (ver Rodrigues 1986: 102, Bessa
Freire 1983, Moore ef al. 1994)» (Aikhenvald, 1999, p. 3).
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seca, pero vuelve a salir otro palo». Uno hace una chagra y ahi después vuelve a nacer
arboles, s6lo cambia.

Nosotros, la gente, no fuimos como ¢llos, nos llegod la carga de la muerte. Ellos
empezaron mal. Luego de eso empezaron los que iban a ser Kuwaiwa (Mendoza ef al.,

1997, p. 60).

A la llegada de los baniwa (clan tariana'’”) a este territorio, Kuwei ingresa a su
cosmologia como hijo del dios Ifiapiriculi'® (su chaman primordial) y esto involucra
adquirir como parte del intercambio ritual los saberes de manejo del territorio e incluir
dentro de su cosmologia a Kuwei como chamén primordial de otro tiempo mitico y, en
este sentido, de otro mundo de conocimiento. Todos los pueblos de esta region son
€X0gamicos y por eso tienen en comun como principio narrativo la aparicion de un grupo
de dioses como formadores del mundo en diferentes tiempos. Sobre estos chamanes

primordiales dicen los sikuanis:

Nuestra tradicidn oral milenaria dice que al principio en este mundo después del génesis,
vivian solamente los animales silvestres, en su proceso de evolucion se fueron
transformando en humanos. Los dos primeros fueron los que serian los Dioses que
dejaron las normas Tsamani y Liwinai, en ¢l proceso del descubrimiento, tumbada y
reparticion de los frutos del gran arbol Kaliwirinae. Se dice que los primeros humanos
que luego se convirtieron en deidades celestiales fueron los hermanos: Tsamani, Liwinai
y sus hermanos Furnaminali, Kajuyali y Puminiduawa, ellos fueron los primeros Dioses
y héroes creadores de la cultura Sikuani. Otros Dioses y héroes importantes fueron Kuwai
y Maduedani [...]. Ademas, vivia en esta tierra un giiio enorme llamado Tsikiriri o
Kuemeinii, su esposa Tsikiririwa y su hija Maxunaxunali [sic] (ONIC y Mininterior,

2013, pp. 47-48).

1971 a lengua tariana se habla en el &mbito lingiiistico de la cuenca del rio Vaupés, en una insélita situacion
lingiiistica de plurilingiiismo obligatorio, dictada por los principios de la exogamia lingiiistica. La lengua
tariana es la tinica arawak hablada en la region del Vaupés; las demds lenguas pertenecen al subgrupo
tucano oriental. Tariana combina algunas caracteristicas heredadas de protoarawak, con influencias arcales
de tucano oriental y algunas innovaciones independientes (Aikhenvald, 1999, p. 24).

108 Thapiriculi también aparece en las cronicas de Gilij (1965 [1782], p. 34) como el dios primordial de la
yuca en los tamanacos (familia caribe): «Hablando mas sobre la noticia de Dios hallada, he diferido
intencionadamente para el fin de este capitulo dar cuenta de cierto Yapituari del que se dice por los
tamanacos que, haciéndose escala con la enredadera de cadena, subid al cielo. Por la cual cosa la trepadora
antedicha se llama Yapitudri uanu cutpe, esto es, la escala de que se sirvié Yapituari. Hasta hoy no tienen
sino noticias escasisimas de esta divinidad. Mas por cuanto se puede ver en sus relatos, antiguamente debid
presidir la yuca. Por lo que me fue contado que, al plantarla, volviéndose a Yapituari, decian primero:
Yapituari imunmaké, esto es, Yapituari haz que engorde su raiz. Esta invocacion no seria sino un acto
religioso, pero es el tinico de que yo haya sabido».
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Los arawakos y las subtribus o clanes baniwa!® y tariano'!” son los tiltimos que llegaron
y se establecieron en el territorio; ellos comparten los usos rituales del tabaco y la coca
con los tukanos, que ya tenian varios usos rituales del tabaco y otras plantas sagradas
como la ayawaska, yagé o caapi. Al contacto con los tukanos, que les ensefian sus
tradiciones y entre ellas, el manejo de la yuca brava (saber adquirido de los tira tapuya),
comparten la tradicion de Kuwei y sus saberes de manejo especializada de la selva y de
los territorios en donde habitan. De esta forma, los arawakos, baniwas y tarianos (en
Colombia se denominan curripacos), como fue explicado en el capitulo anterior, se
tukanizaron y a su vez, los tukanos se arawakizaron y conformaron una sola tradicion
cultural alrededor de Kuwei, que a lo largo de los siglos y de los contactos se consolido
en la region. Las diferentes migraciones contribuyeron a que este dios, sus conocimientos
y red de conceptualizaciones en el chamanismo se difundieran por diferentes pueblos en
el proceso de expansion territorial y de busqueda de nuevos sitios por parte de los
arawakos. Todo esto permite entender como el conocimiento ritual alrededor de una
planta sagrada como el juipa (yagé o ayawaska) y de los cantos tradicionales que se le
impregnan a la planta antes de su uso ritual estan hablando de un saber més antiguo y de
especializaciones del conocimiento chaménico que le fue entregado a algunos clanes de

la selva amazonica.

Los Ide masa recibimos kajima (bejuco de yagé) como fundamento de nuestro
conocimiento y poder, y recibimos como lugar de origen a Manaitara. Junto con kajima,
recibimos kamoka (guayas) para ¢l baile. Luego los Letuama se relacionaron con nosotros
por medio de intercambio de objetos culturales ¢ invitaciones a los ritos como para no

dejar de ser nuestros hermanos.

199 « Antes de 1500: Las tribus Tucano del Este se trasladaron desde el este al arca de Vaupés, que
anteriormente estaba habitada por tribus Makii; el Tucano Oriental establecié el dominio sobre los Makil.
(La propagacion de algunos pueblos de habla tucano a la cuenca de Igana puede haber ocurrido
aproximadamente al mismo tiempo: ver Aikhenvald de préxima publicacion-c). Los baniwa de Igana vivian
entonces junto con los tariana en la cuenca de Icana. Hacia 1600: el Tariana se traslado de los afluentes del
rio I¢ana, escindiéndose asi del Baniwa de Igana, a la region del Vaupés, en la que ya estaban establecidas
las tribus tucano. Esto marco el inicio del contacto entre Tucano Oriental y Tariana» (Aikhenvald,
1999, p. 11).

119 «Los Tariana son los mas recientes; deben haber llegado a la cuenca del Vaupés desde un afluente del
rio I¢cana, probablemente, el Aiari (hacia finales del siglo XVI segiun Briizzi 1977, Koch-Griinberg 1911 y
Nimuendaja 1982). Esta ruta migratoria se refleja en los mitos de Tariana, segun los cuales ¢l pueblo
Tariana se origind en un 'agujero' en la cascada de Apui (Tariana Miaka-pani ‘el rapido de Apui, lit. el
rdpido de los antiguos', en el rio Aiari donde solian vivir junto con los Baniwa y con los Cubeo ... Cuando
el Tariana salié del agujero, cubierto de sangre, escuchd un fuerte trueno; esto explica la auto denominacion
de los Tariana como 'Hijos de la Sangre del Trueno' (Tucano Biixpo di pord, Tariana Iri-ne (sangre-PL)»
(Aikhenvald, 1999, p. 11).
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Cada grupo nacid con un objeto principal o base fundamental para poder adquirir
pensamiento como personas [...]. Todos los grupos recibimos coca y tabaco como
elementos indispensables que nos permiten tener un tercer sentido para poder acceder a

los conocimientos y poder relacionarnos con otros mundos (Arhem et al., 2004, p. 39).

Entonces, el mito es una memoria palimpséstica cuyas huellas han entretejido la
remembranza de multiples saberes imperceptibles en el relato basico o liweisi para el dia
a dia y como forma de consejo y saberes profundos en salinei liweisi o palabra mayor. El
mito encripta el tiempo antiguo y lo vuelve campo simbdlico, ordena el tiempo presente
y, en el dia a dia, 1o vuelve consejo y por eso «casi todas las preguntas sobre los aspectos
de la vida se responden justamente a través de la narracion de episodios miticos y [que]
el mito, como sabemos, no ofrece ni permite una cémoda separacidén en instituciones
discretas académicas» (Hugh-Jones, 2011, p. 25). Por su parte, el mundo del chaman se
manifiesta como experiencia para sentir la vida con la fuerza y los poderes adquiridos por
el chaman en la experimentacidn en los mundos. Este canto o waji desencadena una serie
de saberes encriptados como una red discursiva en donde se encuentran densificados
multiples tipos de conocimientos que involucran diferentes contextos discursivos venidos
de los ordenamientos y las reglas rituales dejadas por Kuwei para este tiempo y este
mundo. Estos saberes consolidan una lengua ritual o magica; pero no es magica por ser
otra lengua, son magicos los saberes de los contextos rituales y de la cosmovisidn a la que
corresponden, pues hace parte de la experimentacidon de un chamén ancestral vuelto dios
y solo es posible entenderlo con el especialista ritual puesto que la inteligibilidad de los
cantos casi siempre se da en un plano sagrado con cargas semanticas especificas.

En este chamanismo, la relacion es integral, pues la ascension al cielo es una
caracteristica primordial del chaman, ya que es desde este mundo que este va adquiriendo
nafafanaeta, levedad. El caapi ayuda a perder el peso de la fuerza energética de este
mundo, curando y sanando la palabra y las fuerzas de esta tierra. Es por eso que el caapi
es tan importante: él hace visible este mundo, los hace gravitar, muestra su enfermedad,
su desequilibrio, para volverlo armonia y para poder tomar fuerza para el ascenso. Es en
su forma de proceder con todos los otros seres en este mundo que adquiere la liviandad
para ingresar a ese otro mundo de lo celeste. Hay una reciprocidad de estos mundos, pues
las fuerzas de ese otro mundo alimentan, toman peso y forma en este mundo y al
impregnarles el aliento de este mundo, toman forma «un dia, de los celeste y con la danza
vamos a bajar mali, danarra, yuno o malewa» (Estrada, 2020b). Esas esencias espirituales

del mundo de lo celeste le sirven al chaman para adquirir una potencia y tener mas fuerza,
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mas calor en sus curaciones. Pero no es el calor de esta tierra, es una potencia que brota
en el cuerpo del chaman para ver, para que su aliento sea mas poderoso, para ayudar a
obtener mas liviandad y ayudar a refrescar y a limpiar este mundo en sus desequilibrios.
Asi se manifiesta esa fuerza de ese otro mundo, el mundo de lo celeste integrada a este

mundo.

Todas las cosas que existen aca tiene[n]| su forma alla; una papaya, ¢l agua, el mango, el
yopo. El mundo de lo celeste es un espejo de este mundo. Un dia bajamos papaya de lo
celeste y era muy dulce, un dulce muy profundo y suave. Una abuela, un dia, puso una
totumita en un arbol y canté para bajar danarra del cielo. Al rato, la totumita estaba llena
de ese liquido celeste. Tomamos y ya nos sentimos borrachos y alegres, como si
flotaramos, y con un calor tranquilo en el cuerpo, una tranquilidad y una dulzura tan

liviana que nos emborrachd tanto que nos sentiamos flotando (Gaitan, M. A, 2011).

En el aprendizaje chaménico, se accede de forma diferente a estos dos mundos de
conocimientos y a estos planos de saber que han definido los dioses. Por eso, y como ya
se dijo, en las historias tradicionales existen unas historias para referir a este mundo y
otras para referir el mundo de lo celeste, e involucran una nocién diferente de lo sagrado
para cada plano espiritual. En este mundo se procede para mantener el equilibrio; en el

otro mundo es ser uno sagrado, se entra y se es ese equilibrio, «esa fuerzay.

Jumenaduawa es ¢l nombre que ¢lla toma en lo celeste. Aqui, en esta tierra, se llama
Kaweinaruwa, que es la menor que logrd flechar el ciclo para que se construyera la
escalera y subir. Cuando ¢lla flecho, le llegd su primera menstruacion. Jumenaduawa es
la que cuando estaban danzando pensd y estudio y con sus cantos pudo bajar malewa,
yopo de lo celeste. Después le[s] compartié a los hermanos y con la fuerza que eso da,

pudieron irse (Estrada, 2020a).

Esto se visibiliza a partir del entendimiento del universo de sentido y del campo simbolico
que estan reunidos y amalgamados en la tradicion oral de este dios. En la tradicion oral
de la cotidianidad, priman las historias y la memoria de este mundo de Kuwei; en el
chamanismo, estas historias le dan consistencia al mundo, pero las otras historias le
permiten al chaman un poder diferente, una experimentacion que lo hace florecer, lo
difumina, le ayuda a perder la materialidad del mundo de Kuwei y hacerse liviano. Son
poderes que le permiten entrar en un estado de fafanae: «Suaaa, se hace uno liviano, como
que no siente nada de este mundo, uno esta integrado con el viento de lo celeste, con el
aire, con la alegria de los celeste» (Jimiyali, 2020). El chaman busca la impecabilidad de

sus actos a partir de hacerse liviano en cada accidn. Las expresiones buen corazon y buen
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pensamiento involucran la dieta de la accién y la palabra en el dia a dia, como practica
chaménica. Es un aprendizaje con la vida en donde el chaman cuida sus formas de tratar,
de pensar y de sentir con los otros y con la vida. Para los indigenas sikuanis, el mito es
un campo de conocimiento tradicional que integra liweisi o historia mitica, salinei liweisi

o historia sagrada y perujuliweisi o historia antigua.

3.5. Furnaminali y el camino de la palabra de tabaco

La palabra de consejo del tabaco es una palabra calma. Es palabra de consejo para sentarse
a escuchar. En la tradicion de chamanismo sikuani, cuando el abuelo da consejo, liweisi
o salinei liweisi, las personas encienden un tabaco: «El abuelo tabaco nos abre el
pensamiento para recibir la palabra del abuelo, es con €l que nos concentramos. Su olor
agrada a los seres espirituales del cielo» (Gaitan, M., 2021b). Este debe estar cantado con
waji de tsema (tabaco en lengua), pues al ser una planta maestra, el cuerpo se cuida para
recibir la fuerza de la palabra de saber del tabaco. El canto habla de seres espirituales del
aguay al final nombra a Kuwei. A diferencia del canto de los espirituales de la tierra, que
se puede usar para otras cosas, este es especifico para el tabaco. El dios del tabaco es
Furnaminali, quien «ofrecid un tabaco encendido en forma de gusano. Los que creyeron
chuparon y hablaron lenguas, espafiol, inglés, francés. Los otros que no creyeron,
entonces se quedaron hablando sikuani, cuiba, bueno el hablar de los indios de esta parte»

(Gaitan, C., 2019). Esta historia es contada asi por el abuelo José Antonio Casulu:

Cuando los seis hermanos de la familia Tsamani: Livinei, Kajuyali, Furunaminalli,
Tsamani, Kaweinaruwa ¢ Ibarruba, subieron al cielo después de danzar durante doce afios
seguidos, dejaron en la tierra a la gente, a los jiwi.

Al poco tiempo, Furnaminali, ¢l dios salvador, ¢l dador de la sabiduria, volvio
para escuchar a los jiwi, a la gente que estaba muy triste porque se querian ir con ellos y
por ¢so necesitaban aprender a morir.

— Enséiienos a morir, le decian a Furnaminali

El les ofrecié todas las riquezas que habia en la tierra, a lo que la gente respondia:

— No, enséiienos a morir para irnos donde ustedes estan

El dios discutia toda la noche con ¢llos y cuando empezaba ¢l amanecer se iba,
regresando al dia siguiente al caer la noche. Furnaminali no queria dejar esa sabiduria
entre su gente, hasta entonces, cuando la gente se sentia muy vieja y cansada, entraba a

la maloca, cantaba y danzaba y al salir estaban rejuvenecidos.
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Paso6 otro dia y el dios les ofrecié toda la sabiduria menos el secreto de la muerte.
Pero la gente respondi6 de nuevo:

— Queremos aprender a morir.

Con ¢l amanecer, emprendia de nuevo su partida Furnaminali, quien se
encontraba ya muy preocupado con la solicitud de la gente. Al siguiente dia trajo un
gusano, en forma de cigarro; era Matacabi toremeni, era negro con rojo y amarillo, tenia
una corona de oro y media mas o menos setenta centimetros. Los reunid atodos y les dijo:

— Bueno, aqui traigo a Matacabi toremeni, si ustedes le chupan ¢l culo, van a
tener toda la sabiduria.

La gente respondio:

—No00000, no queremos, lo que necesitamos es aprender a morir, €50 no €s tsema
[tabaco], nos da asco.

Entonces llamaron a la gente mas salvaje, a los mas brutos, a los que vivian en el
monte y comian de todo. Cuando vieron ¢l gusano se arremolinaron a su alrededor y lo
tocaban, se lo querian comer. Los ancianos les dijeron que debian chuparle el culo a
Matacabi toremeni.

Ellos, sin pensarlo dos veces, de una sola vez se¢ lo chuparon y entonces
inmediatamente ¢l primero que lo hizo empezo a hablar inglés, el otro francés, aleman,
espafiol y asi todas las demas lenguas, asi aparecieron «los racionales», es decir, los
wowai [gente blanca]. Furnaminali les dijo que mas tarde podrian hacer muchos inventos,
hasta volar, pero que tendrian que aprender a no matarse entre ¢llos; en ese momento, no
entendieron que les estaba entregando la sabiduria para crear y usar toda la tecnologia.
Volvieron al monte.

Entonces, Furnaminali llamé al arrendajo que iba cagando sobre la cabeza de
cada uno de los que quedaban; en ese momento empezaban a hablar en una lengua india
y luego los repartié por todas partes para que formaran su propia familia. Les ensefio que
cuando estuvieran muy viejos y hubieran ensefiado lo que sabian, se quedarian como
dormidos y asi se irian al cielo con los tsamani, para desde alla seguir cuidando a su

familia. Asi se crearon todas las tribus de indios que existen (Mgjia, 2006, p. 44).

El abuelo José Antonio se fue de este mundo de esa forma, «ensefiando lo que sabian, se
quedarian como dormidosy. La misma historia en la voz de dos generaciones del mismo
linaje tiene intenciones diferentes. La historia del dopatubinii Clemente hace énfasis en
la creencia, en los blancos y en como ellos cambiaron su forma de pensar al hacerle caso
a Furna. El abuelo José Antonio hace énfasis en dos formas de proceder y en como Furna
ensefla una nueva forma de pensar a los «racionales». Los otros le dieron continuidad a

su tradicion. El dios Furnaminali est4 relacionado con el complejo ritual de Yurupari.
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Para entender esta historia y el canto ritual para pedirle permiso al tabaco, se vuelve auna
iconografia ceremonial en petroglifos ligada a acciones rituales encarnadas por los
chamanes miticos o primordiales. Los motivos y elementos rituales de este petroglifo
(ilustracion 3, capitulo 1, p. 115) evocan una escena del mito que se visualiza como
discurso ritual en la roca; esta hace de lugar sagrado que sirve de sistema de inscripcion

dentro del complejo mitico de los dioses creadores de la humanidad.

Los petroglifos transmiten ideas y conceptos (Xavier, 2012) v «sintetizan modos
diferentes de pensar ¢l tiempo», va que son las huellas de los antepasados y «aspectos o
dimensiones del pasado inmutable que se entrometen en ¢l presente mutable y, por lo

tanto, proporcionan un puente entre los dos tiempos» (Hugh-Jones, 2012, p. 217).

En este sentido, la imagen estabiliza una situacion ritual especifica, un chamén danzando
con otros. Este se diferencia de los otros por el tocado de plumas y porque interpreta una
flauta. Sin embargo, sigue el mismo patrén narrativo de los mitos alrededor de un grupo
de chamanes primigenios. Esta pictografia, como acto de reminiscencia, tiene un sentido
de coherencia y cohesion textual y discursiva con los relatos miticos y rituales contados
y vividos entre los pueblos indigenas de la Amazonia y la Orinoquia alrededor del cual

se consolida una tradicion chaménica denominado complejo ritual de Yurupari.

Yurupari posee dos ciclos, uno secular en donde se celebra los alimentos y la abundancia,
relacionados con ¢l calendario ecoldgico, en este intervienen varios instrumentos entre
cllas las flautas de yapururu y otros. Es de caracter festivo y en sus bailes se «arregla el
mundo» como parte de los equilibrios. El otro ciclo es el sagrado en donde ¢l iniciado ¢s
presentado frente a sus ancestros miticos y rituales. En estos los instrumentos rituales son
las flautas de yurupari o He (cada etnia le tiene un nombre).

Hay tres clases de fiesta: Pudale, que es cuando una gente lleva frutas con Kuwai
a otra gente y se toca yapururu [...] Naakapetaka, que significa dejar ver, cuando se va a
dejar ver algo que los otros no han visto, esta fiesta es cuando los vigjos dejan ver por
primera vez Kuwai a los que empiezan. Y la fiesta de Kapeti, que s cuando s¢ va a

ensefiar a los muchachos a ser tejido y todo eso (Romero, 2003, p. 60).

Estos saberes son entregados como bailes y cantos curativos malikei ente los curripacos,
ketioca entre los tukanos (en otras tradiciones de la selva se les llama yetarafire). Expresan
el saber profundo de cada etnia y sirven para restablecer la armonia cdsmica que
continuamente entra en crisis. Se usa también para pedir permiso: «el baile de karijona se

hacia para abrir chagra en la selva. Cuando se rastrojea [abrir un lugar de siembra], se
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negocia con los espirituales del territorio o si no ellos traen enfermedad, pero sobre todo

a las personas de la casa» (Suarez, 2015). Este malikei o ketioca (bailes y curaciones):

Tiene[n]| por objeto equilibrar la relacion de los hombres con los otros factores que
integran el cosmos (animales, plantas, rios, astros, etcétera), v en el interior de la sociedad
misma [...] implica un exhaustivo conocimiento del entorno natural, de la tradicion
milenaria (que comprende los mitos, las cronicas, los mangjos liturgicos) y tanto un buen
mangjo tecnoldgico como social (politico). En otras palabras: saber es poseer los
conocimientos y técnicas —incluyendo las espirituales— para mangjar correctamente el
mundo y lograr asi un buen vivir para la comunidad. Y es el baile, su preparacion, lo que
permite educar formalmente a las nuevas generaciones en el sentido profundo del hacer
cotidiano, ya que esta praxis confluye en el evento en donde todo adquiere una plena

razon de ser al darse en un marco totalizante (Urbina, 2010, pp. 121-122).

La celebracion de Yurupari'!! es la manifestacion de un ritual que rememora la gestacion
de las especies y de la humanidad, sus diferencias culturales (todas las especies tienen
cultura) y especialidades étnicas con relacidon al manejo de saberes y técnicas dentro de
un territorio, y permite mantener los equilibrios entre mundos y territorios!!?. Cada grupo
étnico nombra al dios de todos los seres, entre ellos los humanos, y les otorga diferencias
de saberes que se manifiestan en la manera como emiten sonidos o hablan. En ese sentido,

Ifapiriculi, dios de los curripacos, crea el sonido o «el origen de las palabrasy:

Inapiriculi apart6 entre ellos a los que viven en este mundo, los apartd entre si cuando
empezo a pensar a los peces, a todos los animales, los grandes y las pequeiias ballenas
que viven en ¢l mar y a los que vienen en los grandes rios. Apartd oso hormiguero, oso,
tigre, danta, todos los animales.

Saca los nombres y las palabras correctos para los que saben, es por €so que se
empezaron a separar unos de otros. Entonces él comenzd a pensar sobre los peces
pequetios para que recordar a la gente sobre esto, pensaran sobre ¢llos y no comieran y se
dedicaran a recordar un dia, mas una noche y después un dia hasta mediodia terminaron

de pensar lo que hicieron.

11 «El climax de la ceremonia esta constituido por la marcha lenta de los hombres vestidos con brillo, que
corren la maloca de arriba hacia abajo, tocan la flauta larga [...]. Ellos son el primer antepasado, vivo de
nuevo, que viene para optar a los iniciados y a sus hijos. A partir de ese momento, la maloca queda
completamente identificada con ¢l universo y la gente que esta dentro —al ponerse en contacto con su
anaconda ancestral— Asume el papel de los primeros seres humanos y antepasados originarios de los
diferentes clanes» (Hugh-Jones, 2012, p. 127). En algunos pueblos tukanos, estos rituales se hacen a partir
de la ingestidn de yagg, por eso la ceremonia no se escucha, se ve.

12 Un clan suele invitar a otros clanes a sus bailes principales. La invitacion se hace sobre todo con los
clanes aliados y exogamicos.

230



Por eso en el mundo comenzaron las palabras y ahora podemos ver sobre como
hizo para poder hacer baile de Pudale, cdmo se hicieron los instrumentos para que
hablaran al mundo, algunos antigiieros ven, porque han pensado. Antes, no existia este
mundo para nosotros, pero cuando existio, ya estaba asi, nadie lo cred; Ifapiriculi y Dzuli
sacaron palabras en gran cantidad, sobre todo lo que pensaban y miraban, ellos sacaban
palabras, nombres: los nietos de cachicamo ayaneni dakenai, nictos del lapa Daapa
dakenai, todas las otras gentes para que bailen con las flautas de yapururu el Pudale con
todos los bailes de mawakanu, de tortuga que hace juo-juo-juo-juo asi hablan con la
musica, con sonidos, maliowa que dice tuij-tuij-tuij-tuij, wani dice tsii-tsii-tsii-tsii.

para que busque semilla para ellos en este mundo (Romero, 2003, p. 54).

Entre los curripacos, Kuwei es el hijo de Ifiapiriculi, el Creador, y se manifiesta como un
grupo de flautas yapururu!'®, cuyo sonido, al ser interpretadas, crea la humanidad y le da

a la gente su lengua, los diferentes dialectos y entonaciones.

Entonces lamusica de Kuwai se extendio por este mundo, Kuwai dio nombres con musica
a cada gente: entonces los pajaritos que se llaman Uali Perri (estrellas pajarito, Pléyades)
hablan canciones en Karro, cada uno hablando en su propio idioma. Todos, los Ayaneni
también sale musica de ellos en su idioma Kurri, hasta que se forma toda clase de
kuwainos que existe. Los Tuukje con su musica Kjenim y los Joojo deni con su musica
Name. En cada nombre de kuwainos va toda clase de lo que cada gente es, cada grupo de
los que estan en los rios, cuanto hay en este mundo. Pudale que es la fiesta de los sejes o

de las pepas (Romero, 2003, p. 56).

Como lo indica la historia, Kuwei es una fuerza hecha sonido''*

y palabra en sus
diferentes formas de expresidn, y entre los sikuanis expresa el mismo saber de Furna,
manifiesta otro pensamiento entregando las lenguas. En los tarianos, Kui es portador del

espiritu del tabaco, de la especialidad de este saber y preceptor de los chamanes.

Kali es el creador y el maestro de la mandioca, mientras que Kui (posiblemente
relacionado con Baniwa Kuwai: Briizzi 1994) ¢s el maestro de varios tipos de tabaco y el
protector de los chamanes. También es el propietario de la flauta Yurupary (piri i-minari

'flauta ind-maestro-Masc) [...]. A los pueblos antiguos de los «tiempos antiguos» se les

113 «Son los instrumentos que encabezan la fila de instrumentos y bailes, en el inicio en la memoria del
Dabukuroi, que en curripaco se conoce con el nombre de pudale, relato musical y oral sobre ordenamientos
estacionales de plantas, animales y gentes que establece el ciclo anual bioldgico de una historia situada en
el momento del transito al origen del tiempo humano» (Romero, 2003, pp. 60-61).

"4 Cuando 1la historia habla del sonido, se¢ refiere a los sonidos que emiten los animales, que son lenguas y
palabras. Por eso, Kuwei es, en esencia y sustancia, sonido que define la diferencia expresiva de los seres
mediante el sonido y que permite comunicar(se) y entender(se) en sus diversas formas de decir.
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llama Hipada nawiki («pueblo de piedra»), va que las huellas de sus aventuras todavia
estan alli, en forma de piedras, en los rapidos alrededor del Vaupés (Aikhenvald,

1999, p. 36).

Al ser la palabra de tabaco (yema, entre los tarianos) una especialidad chamanica que da
nuevo sentido a la humanidad y a la existencia sobre este mundo, venida del dios Kui,
posee varios usos rituales. En los rituales de iniciacion del nifio y después de la ingestion
de caapi (yagé), se usa el tabaco. Un efecto de la ingestion del yagé es el vomito y las
deposiciones que permiten limpiar el cuerpo para hacerse liviano y tener las visiones. Las
relaciones entre el saber de las plantas maestras de caapi y tabaco, que abren la

comunicacion con lo sagrado en este ritual, es narrado asi entre los tarianos:

Beber implica vomitar (inducirse a vomitar), para poder disfrutar plenamente de la fiesta.
En la mafiana del tercer dia se lleva a cabo ¢l ritual de fumar puros, para marcar el final
de la fiesta. Los miembros masculinos de un hermano de bajo rango encienden dos puros
grandes (yvema), cada uno de los cuales se sostiene en una boquilla bifurcada (yemapu).
Los machos mas importantes (generalmente, los chamanes mas poderosos) de los dos
grupos participantes (el grupo «anfitrion» y el grupo «invitado») se ofrecen los puros para
fumarlos (na-siteta-kaka, 3pl-fumar + caus+rec), «hacerse fumar unos a otros; después de
¢s0, los puros pasan de los hombres mas importantes a los menos importantes. Los
chamanes y los hombres importantes se alternan en la recitacion de episodios de las
historias de origen» (mas detalles se encuentran en Briizzi 1977: 312). Fumar puros se
acompaiia de ponerse rapé¢ en la lengua y lamerlo desde alli (na-perita-kaka 3pl-
lamer+Caustrec) «hacerse lamer». Un subtipo de fiesta de «ofrenda» (ofrenda de fruta,
pero no de carne o pescado) involucra las flautas sagradas (piri) conocidas como flautas
Yurupary (Tucano minari ri, Baniwa Kuwai; ver S. Hugh-Jones 1979; Jackson 1983: 188-
191; Briizzi 1977: 313-315, sobre la difusiéon geografica del culto Yurupary y su

caracterizacion como rasgo cultural de la region de Igana-Vaupés) (Aikhenvald, p. 43).

Esto permite entender la disposicion jerarquizada del saber del tabaco y los usos del caapi
como elementos fundamentales en la ritualidad de la etnia (y de la region). En la fiesta
sagrada de iniciacién de los adolescentes entre los barasanas, a los instrumentos rituales

0 he, se les pone tabaco para activar el alma del sonido:

El tabaco se considera un «no-alimento» ritual. Es también el alimento de los espiritus y
de la Gente He y por esta razdn el rapé se sopla en el interior de los instrumentos He. Los
participantes en Casa He y en Casa de Frutos se convierten en Gente He —gente espiritu—

y como tales se¢ les da tabaco y coca para que coman. También se cree que el tabaco
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establece comunicacion con lo sobrenatural y se dice que tanto el rapé como el humo de
tabaco tienen poder; cuando se soplan conjuros sobre las sustancias magicas que se
consumen en los rituales He, los chamanes soplan descargas de humo de tabaco. Al
aliento se le ve como una manifestacion del alma y se dice que el humo de tabaco hace

que ¢l alma viva (Hugh-Jones, 2012, p. 274).

115 Kuwei, con el aliento de

En la tradicion curripaco, de donde proviene la etnia piapoco
las flautas, da la palabra a los humanos. En los sikuanis, el dios Furna no porta una flauta,
porta el tabaco. El, como chaman ancestral, no sopla encima el humo del tabaco como
parte del aliento de vida, ¢l les da a lamer, a chupar como si les diera ambill!S,
rememorando con el gesto una de las formas de uso del tabaco en el chamanismo de la
selva, en este caso de los tarianos: «Los chamanes y los hombres importantes se alternan
en la recitacion de episodios de las historias de origen [...]. Fumar puros se acompafia de
ponerse rapé en la lengua y lamerlo desde alli (na-perita-kaka 3pl-lamer+Caus+rec)
“hacerse lamer”)», pues el tabaco en sus diferentes formas «alimenta el alma» y da nueva
vida. Las flautas sagradas entre los tarianos son una especialidad del dios protector de los
chamanes, Kui, y posee el cuidado de las flautas: «Kali is the creator and the master of
manioc, while Kui (possibly related to Baniwa Kuwai: Briizzi 1994) is the master of
various types of snuff and the protector of shamans. He is also the owner of the Yurupary
flute (piri i-minari ‘flute INDF-master-MASC)» (Aikhenvald, 1999, p. 36). Furnaminali,
entre los tarianos, es el propietario o maestro o es la flauta sagrada del ritual iniciatico de
Yurupari: «(piri i-minari 'flauta ind-maestro-Masc)». En el sentido del discurso
chamaénico, €l posee el saber del tabaco, la capacidad de insuflar ese calor de vida a las
cosas. En el sentido del mito, las flautas, esos objetos rituales, contienen una serie de
conocimientos que le dan consistencia a la comunidad y les permiten esa forma de pensar
y pensarse diferente reunidos en el saber especializado del tabaco.

Entonces la historia de Furna entre los sikuanis esta hablando de ese saber
profundo que tenian esos pueblos alrededor del tabaco y de las flautas e involucraba un
cambio de pensamiento sobre el manejo del territorio en los procesos de sedentarizacion.
Al parecer, ese saber del discurso mitico no se consolido como malikei entre los sikuanis,
con su especialidad de manejo de territorio. Ellos poseen el saber del espiritu del tabaco,

pero no el conocimiento ritual que poseen otras etnias. Los chamanes tarianos, en el ritual

™5 Con la cual los sikuanis hacen alianzas y les permite iniciar los procesos de seminomadismo y de
siembra de la mandioca (ver capitulo 1).

16 Pasta o esencia de tabaco. En el texto de los tarianos se confunde el rapé, que es inhalado, con el ambil,
que es chupado. El tabaco tiene diferentes formas de preparacion y uso en los saberes de la selva.
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de iniciacion, encienden dos puros grandes (yema); en los sikuanis, zsema es el nombre
que se le da al tabaco, y es el waji que se le pone a este para pedirle permiso al espiritual
de la planta. La historia de Furna marca un acontecimiento en la historia de los sikuanis,
un cambio civilizatorio, y habla no del origen del tabaco, sino de un nuevo pensamiento.
En el waji del tabaco, para pedir permiso se nombran diferentes peces: tatama (cachama-
Colossoma macropomum), jaca (sapuara-Semaprochilodus laticeps), yacuculi (pato
pescador), y se cierra con Kuwei. Entre los sikuanis de diferentes territorios, al preguntar
sobre el origen del tabaco y la razon por la cual se habla de los peces, narran la historia
de Furna. En el libro Folk Literature of the Sikuani Indians aparece una historia diferente
a la narrada habitualmente, con el titulo «El origen del tabaco» (anexo 9); este su

resument!’:

Una mujer y sus hermanos (Tsamani) siguen intentando ascender al cielo bailando, un
colibri sobrevuela repetidamente, enviado por un hombre que vive en ¢l cielo. Después
de varios intentos fallidos, la mujer (Pumenérru) logra disparar al habitante del ciclo,
derribandolo. Queman su cuerpo y de las cenizas crecen las primeras plantas de tabaco.
Pumenérru prepara cigarrillos a sus hermanos, advirtiéndoles que fumen en secreto. Pero
otro hombre descubre su secreto, recoge hojas de tabaco y las comparte con la gente.
Como castigo, Pumenérru les ordena permanecer en el agua como peces, mientras ella y

sus hermanos ascienden al cielo (Chavariano y Maltoni, 1992, p. 238).

En el libro de Alexandra Aikhenwald (1999, p. 83) entre los tarianos, se recoge una
historia «Story 3. The Origin of Tobacco, Snuff and Fire. Author: Céandido Brito». La
primera parte, sobre el origen, sigue el mismo hilo narrativo con variaciones, después
aclara el origen de sus usos. En las dos historias se narra como el tabaco quedo en este
mundo de Kuwei. En una de las ultimas danzas, el abuelo Clemente conté el origen del

tabaco con la misma narrativa, pero en esta, el tabaco permanece en lo celeste:

Los tsamanimona¢ seguian danzando para subir al cielo. Pero ellos no logran ascender.
La hermana Pumenaruawa piensa y en su pensamiento, manda un colibri para que ayude
a abrir la puerta. Después de muchos intentos, abre el cielo y de ahi brota Malewa [tabaco
de lo celeste]. Les da a fumar a los hermanos y pueden pasar al otro mundo (Gaitan,
C.,2021).

El mito es fundamental, pues permite cohesionar el grupo porque sirve como consejo de

los comportamientos sociales. Sin embargo, para el chaman, el mito —en este caso, la

1171 a sugerencia de esta historia es de Flor Angela Buitrago.
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historia del origen del tabaco— posee importancia por ser consejo sobre la practica
chaménica que irrumpe como un instante de lo sagrado en el mito. Ese instante magico
muestra la huella del saber que se ejecuta como accion en el €xtasis, en ese tiempo-espacio
primordial y en la sublimacion del cuerpo. En los rituales de limpieza de la danza, el
danzante se va haciendo liviano cuando suelta los dolores del alma y del cuerpo, las
enfermedades, la palabra y el pensamiento fuerte. En este sentido, estos son los
conocimientos chamanicos del mundo secular de Kuwei. Ellos gravitan y hacen a la
persona lenta, densa y pesada. También la palabra escrita tiene su peso, pero puede ayudar
a hacerse liviano, a desprenderse de la historia. En eso consiste el acto de ir perdiendo
peso, desprenderse de cosas hasta alcanzar nafafanae. Al entrar al liweisibo, la casa de
pensamiento, en el centro, de manera imperceptible, Kaliwirinae, el arbol de la
abundancia o de los alimentos, y en €l los bejucos-escaleras por donde se va danzando
«al mundo celestial»: ese es el camino de los dioses en la danza Tsamanimonae

petaxtinamuto. Su tiempo es el tiempo sagrado de lo celeste.

3.6 Conclusiones

Los mitos, aparte de ser historias, son saberes practicos que dentro de la tradicion oral
permiten dar cuenta de cambios culturales que se reflejan en su narracion. El discurso
mitico, al ser repensado y resignificado como parte de procesos armonizadores de la vida,
se transforma y trasfigura continuamente en pensamiento y accidn, lo que posibilita
procesos de adaptacion y actualizacion de practicas y técnicas. Por eso, la invitacion es a
pensar el chamanismo no como una técnica, sino como un lugar epistémico para
comprender el mundo y dentro del cual, y de acuerdo con los contextos en que se
desarrollan, se piensan y crean unas técnicas a partir de la comunicacioén continua con
saberes mediadores vinculados a los estados de éxtasis. En el caso del saber sikuani,
involucran plantas de saber o plantas enteogénicas, que son canales de comunicacion con
otros mundos, amplian la percepcion y la comprension y redefinen la memoria como algo
que no pasa solo por la palabra, sino que ademas se anida en el cuerpo de las cosas. En
este sentido, el chamén toma de ese otro mundo para darle forma a este.

El lugar de la cosmovision (las cosmovisiones), pero sobre todo de sus lugares
epistémicos, es fundamental, pues obliga a entender el sentido de lo holistico como un
campo de saber del mundo-gente o naturaleza-gente como correlacion. Involucra la

definiciéon que todo lo que habita y tiene vida y espiritu piensa, tiene conciencia y
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voluntad, entre ellos, los humanos, por lo cual una actuacion en un lugar afecta la vida en
otro lugar. Esta comprensidn es un lugar interpretativo, es decir, un campo semantico, un
universo de sentido y lugar epistemoldgico fundamental para entender estos saberes.

El dopatubing, como hombre de conocimiento, es un depositario del acervo
conceptual (cultural) que mediante acciones rituales pone en escena un mito. Los mitos
se articulan en un corpus, a pesar de su naturaleza fragmentaria. Los mitos en la danza se
articulan en practicas de saber en un todo integral que dan cuenta de la experiencia
espiritual como sistema de adaptacidén histérico que usa el pasado para ordenar el
presente. En la tradicidén oral se pliegan los saberes en la medida en que el ritual
materializa los signos culturales emanados del mito.

La unidad narrativa del discurso oral es dada por el entramado de la tradicién en
sus multiples narrativas en los procesos comunicativos de esta. Los significados y los
sentidos, asi como las historias, se articulan en un todo que es la tradicién viva. Por
ejemplo, los cantos curativos se vinculan con los mitos, pues estos sirven de base
significativa y comprensiva en varios sentidos. El de consejo, el de la historia larga o
perojuliweisi y en el ritual. Muchas de las historias de consejo estan acompafiadas de
saberes del contexto y, por ejemplo, cuando la historia tradicional dice que el colibri llega
(un dios convertido en colibri), en la vida cotidiana, cuando aparece, es un buen mensaje.
En la accion ritual, este contexto discursivo retoma otro sentido: si un colibri llega, es un
mensaje de los dioses que debe ser interpretado dentro de la situacidén de contexto
concreta y como experiencia del chaman, y es en sus detalles de la accion performativa
del ritual que va a cobrar sentido. Entonces, en el mito y en el discurso mitico existen dos
mundos de significacion, por lo que un gesto mitico no se interpreta de la misma forma
en el ritual que en la vida cotidiana, aunque posean la misma narrativa. Dentro del
discurso ritual, la escena mitica se revivifica y por eso los signos se leen desde la accion.
Su entendimiento solo es posible en la escena mitica que se transita, pues son huellas de
los dioses dejados para actuar por parte del dopatubiné. Por eso la dieta, como practica
chamanica continua, es tan importante para toda la accion ritual. Buen corazon y buen
pensamiento es mantener un estado de integralidad con el instante mitico. En este sentido,
el discurso ritual actia como puente entre pasado, presente y porvenir entre todos los
seres y mundos y mantiene los equilibrios en manos del chaman y en la recuperacion de

las acciones chamanicas del instante mitico.
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Capitulo 4. Los saberes de lo celeste en la danza Tsamanimonae petaxiinamuto

4.1 Presentacion

En este capitulo se presentan los antecedentes de la danza que se comienza a realizar
desde 2016 como parte de un proceso de recuperacion de memoria. Ese proceso se inicio
con testimonios orales y con acuerdos para realizarla. Después, en textos escritos, fueron
apareciendo pequefios retazos sobre la danza y luego fueron surgiendo testimonios
escritos, que en este capitulo fungen de archivos, pues sefialaban «la ley de lo que puede
ser dichoy», pero prefiguraban un afuera y permitian leer ese saber otro en los
silenciamientos, los prejuicios y los sefialamientos. Sobre estos archivos se realizo el
estado de arte. Los archivos testimoniales escritos guardan un instante de su accidn vital
en la palabra oral, que también permiten entender y recordar los saberes de la danza. El
uso de los archivos y los testimonios no es solo la tarea de recuperar el pasado, sino que
se vuelven memoria que dinamiza el presente articulado al porvenir en la voz del chaman.
La palabra escrita como archivo y texto vuelve a tomar sentido en el testimonio y la
experiencia de los sujetos en su tradicion oral viva, por esto se entiende que «articular
histéricamente el pasado no significa conocerlo “como verdaderamente ha sido”.
Significa apoderarse de un recuerdo tal como €ste relampaguea en un instante de peligro»
(Benjamin, 2009, p. 41). El archivo, entonces, es un recuerdo del pasado que toma forma
en un texto cultural y que adquiere conciencia historica y calor de vida en el mundo del
testimonio de los sujetos.

La segunda parte de este capitulo pretende ser una etnografia de la danza y de sus
elementos. Al ser una danza ritual vinculada a las précticas chamanicas, buena parte de
la seccion explica el chamanismo dentro dela danzay el papel que juega el chaman dentro
de la misma. Por su parte, en lo relacionado con la tradicion oral, se busca dar a
comprender una tradicion oral viva actuante en la palabra chamanica y el discurso ritual
del chaman, como un escenario que activa un conocimiento venido del mito, pero
incorporado a la danza como accion magica. Dentro de la danza, se mira la
performatividad de esta, y dentro de esta ultima, se revisa la practica chamanica como
ritual que, por sus caracteristicas, saca al sujeto de la vida cotidiana y del tiempo secular
y lo lanza a un escenario en donde el chamanismo se desenvuelve en una hierofania, y un

afuera que permite pensar el mundo desde la tradicion.
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4.2 Acercamientos a la palabra chamanica y al ritual en la danza

En la tradicion cultural pueden existir diferentes mitos consolidados en rituales sociales;
forman parte del reordenamiento del mundo, de las negociaciones y de las curaciones, y
estan relacionados con la espiritualidad como parte de la tarea de cuidar la existencia y
de ser reciprocos entre los mundos y dimensiones. Una de sus realizaciones rituales es en
el baile, que, cuando es comunitario, «tiene por objeto equilibrar la relacion de los
hombres con los otros factores que integran el cosmos (animales, plantas, rios, astros,
etcétera) y el interior de la sociedad misma, ventilando las causas de las crisis y
suministrando el ambiente propicio para solucionar los conflictos» (Urbina, 2010,
pp. 121-122). El baile comunitario es la gran expresion social de la fiesta'!®. Este es la
consagracion del reordenamiento del tiempo profano en la vida cotidiana y el equilibrio
del mundo como parte de los ciclos ecolégicos y sociales que se renueva y consagra un
nuevo tiempo en el cuerpo-espacio de la cultura y de los sujetos. Estos bailes rituales son
seculares, diferentes a las danzas sagradas en donde no se celebra este mundo sino lo
hierofanico y en estas el ritual es marcado no por los ciclos colectivos de la cultura sino

por la atemporalidad o el tiempo césmico del ritual chaméanico®!®.

En la danza ritual —y todo ritual primitivo es danza— el hombre acometia la tarea de
representar a su dios, celebrando v conmemorando los movimientos mesurados de la
divinidad en la creacién y los vestigios de su viaje por la tierra. El hombre se propone
hacer realidad las acciones divinas en el comienzo de los tiempos, y mediante la repeticion
precisa del rito en el trascurso de milenios enteros, anticipar el fin de los tiempos. Al
representar mediante la danza, una y otra vez, ¢l Misterio de la Creacidn original, el
danzante, en calidad de médium ¢ intérprete y centro del rito, se pone en contacto con el
acontecimiento primordial, que, a la vez, transforma a la danza en un acto de
autocomprension. Ambos aspectos constituyen elementos necesarios para ¢l fomento de

la vida, tanto en ¢l plano césmico como en ¢l individual (Wosien, 1996, p. 13).

118 «La fiesta, como una realidad del mundo del hombre —asi podemos denominarla, resumiendo lo que en

¢l hay de objetivo y de subjetivo—, significa que la humanidad es capaz de ser contemplativa en periodos
de tiempo que retornan seguin un cierto ritmo y es capaz de, en estado, de toparse directamente con las
realidades superiores en las que reposa toda su existencia. Este encuentro puede también interpretarse como
que ¢l mundo se hace transparente para el espiritu y se revela en uno de sus aspectos lleno de sentido, pero
también como que el mundo se ordena en el espiritu para configurar un aspecto asi. Diferenciar lo objetivo
de lo subjetivo en esta vivencia no tiene interés» (Kerényi, 1999, p. 49).

18 Los rituales chamanicos de curacién no poseen una temporalidad social, es decir, no celebran ciclos
sociales o naturales; sin embargo, si poseen una estructura y unas normas en sus elementos constitutivos
que definen una repetitividad de los actos chamdnicos en el ritual, imitando la forma como los dioses
inscribieron estas practicas como parte de un momento primordial prescrito dentro del mito.
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Las danzas sagradas son transculturales —no por ello dejan de ser complejas—y, aunque
se combinan situaciones humanas con acciones trascendentes, el cuerpo es potencia
chamanica con los movimientos repetitivos desarrollados como técnicas especificas de
control de la voluntad (centrar el cuerpo) para traspasar el umbral de la resistencia del
cuerpo intensificado en el movimiento. En las danzas sagradas, el espiritu va caminando
por una espiral de forma ascendente para ir perdiendo su naturaleza profana y, en este
sentido, los movimientos precisos van posibilitando el abandono de este cuerpo y el
ingreso a un estado impersonal en donde el cuerpo-espiritu!®, como cuerpo sutil o
energético, decanta la energia exterior en la fuerza interior. Es el ingreso a un estado
anomalo. En la danza, el flujo de energia que circula de forma ascendente y descendente
va permitiendo que el cuerpo sutil se expanda, distribuya y acreciente esta energia venida
de lo celeste en la tierra, y también, en su acto de expansion energética, permite conectar,
integrar y sentir las fuerzas de lo celeste. En el cuerpo sutil, el chaman logra los niveles
de abstraccion de las realidades paralelas que transita y los vuelve practicos en su accion
en este mundo.

Los movimientos que se emplean en estas son técnicas extracorporales que
permiten la concentracion de energia para detener el pensamiento (se apoyan con los
cantos y la vibracion de instrumentos percutivos, en este caso, el tsitsito o maraca), lo que
posibilita entrar de manera voluntaria en un estado hierofénico a partir de la repeticion
ritmica y espontanea del movimiento y la intensificacion de este o estos para entrar en el
silencio del movimiento. Por eso, las danzas sagradas no van dirigidas a un publico, pues
no buscan comunicar, sino que abren el ingreso y encuentro para comulgar con este estado

hierofanico en donde se sigue una pauta divina realizada por los chamanes ancestrales en

120 El espiritu es un campo iridiscente que, en lo humano, toma diferentes coloraciones en funcion del
estado del cuerpo. En Occidente, ¢l cuerpo se densifica por el estilo de vida debido a acumulaciéon de
emociones o en la relacién con la naturaleza, por la falta de permisos; la enfermedad se manifiesta
fisicamente y hace que el aura se torne oscura en ¢l sitio de la dolencia. Hay una relacién directa entre ¢l
cuerpo v el espiritu, si el espiritu no se alimenta por medio del cuerpo, con comida, con practicas, con
dominio de las emociones curando y sandndolas, esta toma colores que después se petrifican dentro del
cuerpo. En las tradiciones chamadnicas, el modelo de vida del mundo del blanco tiende a guardar y a retener
de manera acumulativa todo, lo que hace que, por ejemplo, las emociones fuertes no se tramiten apenas
suceden, sino que se guardan en el cuerpo, en el corazdn como canasto, y con el paso del tiempo se van
solidificando en forma de enfermedad. En el caso de los saberes en esta comunidad, el principio es siempre
estar tramitando las enfermedades o dificultades por lo menos no detenerse en estas, no estarlas pensando
o guardando; cuando esto sucede, ¢l médico, mediante las limpias y las curaciones, afloja la emocion del
cuerpo para que esta desaparezca. En este sentido, las emociones son tratadas también como seres vivos.
Este conocimiento vino de las palabras del abuelo Clemente a partir de dos cantos diferentes para curar la
guerra. El estudio de la comprension de la palabra de €1, permitid, con el yopo y el caapi, entender el tema
sefialado.
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el origen primordial'*'. Cuando estos estados espirituales se separan de las danzas
sagradas y estas se vuelven contemplativas, «lo sagrado se convierte en entretenimiento
profano y los antiguos rituales, relegados a las margenes de una nueva vida, degeneran
en costumbres sociales y se transforman en juegos y bailes folcloricos» (Wosien, 1996,
p. 14). Las danzas sagradas son la exhalacidn del cuerpo energético de los dioses, y toman
forma en gestos y movimientos especificos.

Cuando estas se convierten en bailes sociales o culturales de una comunidad, se
solidifica la construccion de la cultura y se instituyen unos textos culturales en mitos o
liweisi, que definen la estructura y expresan la cultura y la etnia. Al repetir la historia de
los dioses, sus gestas, sus errores y sus virtudes, es decir, su funcion y poderes
chamanicos, el ser humano repite y reanuda el ordenamiento de la vida en este mundo y
fija unos textos culturales entendidos como «secuencia de esquemas cognitivos que
obedecen a procesos de coherencia y cohesion en la cultura» (Van Dijk, 1996). Ast, los
relatos se van consolidando y se acompafian de formas de guardar la memoria ligadas al
territorio como parte de sistemas de inscripcidn que se fijan en la comunicacion, en los
sistemas sensibles en su diferencia etaria y de género y en el sistema inteligible desde las
instituciones sociales, mediadas por palabra oral, escrita o visual. En ese sentido, la
cultura cimenta unas textualidades que se materializan en la consolidacién de temas
recurrentes y que estan acompafiadas de otros sistemas de signos que las constituyen.

Estos elementos son entendidos como el nucleo duro, que es:

a) Un complejo sistémico de elementos culturales articulados entre si; b) sumamente
resistentes al cambio; ¢) que actian como estructuras del acervo cultural; d) que
permite que nuevos eclementos se incorporen a dicho acervo con un sentido
congruente en ¢l contexto cultural, y €) que no forman una unidad discreta (Lopez y

Lépez, 2009, p. 27).

El relato que procede del mito presenta una narrativa multidimensional y rizomatica (todo
se teje con todo), pues en este sucede todo al mismo tiempo, esta en un estado eterno. Un
ejemplo entre los sikuanis es la historia del Kaliwirinae, que forma parte del tercer tiempo,
el tiempo de los hombres y el nacimiento de la humanidad (capitulo 1). En la historia,
mientras danzan, descubren la necesidad de derribar el arbol de Kaliwirinae para dejar el

alimento cultivado y continian danzando para encontrar el camino de subida; en ese

121 En el caso de los Tsamanimonae, esta actuacion se da en el primer momento o el tiempo ancestral
sefialado en el capitulo 1 como el tiempo de los dioses y antes del tiempo de 1a humanidad.
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instante, a la nifia Kaweinaruwa, quien logra flechar el cielo, le llega la menarquia, por
tal motivo se prescribe en la cultura el ritual de rezo de pescado para proteger a las nifias
de ainawi'?2. En la danza se esta creando todo lo que existe y adquiere forma cultural.
Esto es salinei liweist, la historia ligada al tiempo-espacio eterno. En ella, la narracion no
se puede pensar de forma lineal, ordenada y secuencial; no es solo la narracion, pues en
ese momento del mito también se realizan acciones rituales. En el instante mitico, todo
estd conectado y es ritual. De esta forma, el nucleo duro es la concentracion de la fuerza
creativa con multiples dimensiones de saber-poder chamanico y despliega la memoria en
su multiplicidad.

Aqui, el chaman emplea un lugar comtn o el nucleo duro del chamanismo, que es
el ascenso a lo celeste o vuelo magico entendido como «la manifestacion simultanea de
éxtasis y de la autonomia del alma» (Eliade, 1976, p. 368), que en la préactica chamanica
es un estado de perfeccionamiento de la técnica para el acceso a los mundos superiores.
Esta es una situacion que se repite en varias tradiciones chamanicas, tomando las
caracteristicas culturales de cada pueblo. En este sentido, el chamanismo usa eventos de
transmigracion del espiritu como préactica comun de la experiencia extasiatica. Lo que la
hace diferente es su valor intemporal. En las tradiciones orales ndmadas, este nicleo duro
aparece como lugar comun en funcion de los procesos de sedentarizacidn, que hacen que
exista una nueva relacion con el territorio, con los lugares, con las otras etnias y pueblos
y, en si, con lo otro en su forma diferente de ser y de estar. En ese sentido, el mito, desde
la tradicion oral, toma la forma de la corporalidad de la comunidad y se manifiesta en el
ritual. En este, las historias miticas, y por ende la tradicion, son actuadas por un relator
que es mediador de la cultura.

Esta mediacién performada permite la confirmacion del relato-texto, pues el
relator consigue un efecto en el que las otras personas aseveran, se emocionan, aprueban
y participan de la narracion y de los rituales que «crean cultura, y en ocasiones reproducen
la existente, pero en ambos casos la cultura solo estd socialmente viva si la celebracion
de los rituales tiene éxito, esto es, cuando los ingredientes situacionales disponibles logran
unos rituales cognitivamente concentrados y emotivamente intensos» (Collins, 2009,

p. 53). De modo que en ellos la tradicidn cultural se confirma como un acto performativo

122 Cuando a una nifia le llega su primera menstruacion cambia de olor y esto atrae a los espiritus
de la naturaleza o ainawi. El rezo de pescado es un ritual de paso femenino que se hace en la pubertad para
presentar o dar a conocer a la nifia frente a los espiritus de la naturaleza del submundo, de 1a tierra y del
aire para que estos no le hagan dafio.
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que se reinicia dentro del ritual. En este, los elementos simbolicos de la tradicion, que son
sagrados, adquieren relevancia. La idea de oralidad en las sociedades modernas ubica a
la tradicion oral como contenedora de pensamiento no reflexivo —o, por lo menos, no
puesto en publico—. Sin embargo, en la perspectiva del pensamiento ancestral, la tradicion
es un acumulado semidtico de signos, indicios y significados almacenados de dos formas
ya sefialadas, los sistemas sensibles de acumulacion normatizada, que son saberes que se
evidencian en la comunicacién no verbal (la paralingtistica, la kinésica, la proxémica, la
cronémica, el olor, el tacto y los sistemas objetuales) y apoyan o no la palabra.

Por otro lado, se encuentra un segundo elemento de almacenaje, los sistemas
inteligibles, acumulados conscientes de trasmision con la palabra en los espacios de
socializacion ritual. La tradicidon, entonces, es una accion consciente de trasmision de
saberes en donde los procesos de abstraccion son desarrollados por los sujetos frente a la
reflexion consciente de los sistemas inteligibles en el ritual. En esta medida, constituye
un campo de estudio que acude a la gramaticalidad de los textos y su proceso de
memorizacion para la fijacion de los mismos en la construccion de significados y de
sentidos, ademds de ser un fenomeno que se construye desde la experiencia estética de
una tradicidén, en funcidén de su contexto. Aqui, entonces, se hacen presentes dos
dimensiones de la tradicion oral: la diacronica y la sincronica. La diacronica posee un
caracter evocador y rememorador, ligado a la memoria larga asociada a los mitos y se
apoya en elementos paralelos para fijacién de memoria asociados a mapas conceptuales

e imagenes movimiento dentro de la memoria ritual.

Una memoria que, sin poder representar los sonidos de la lengua, construye alrededor de
la representacion mental una serie de condiciones de su enunciacion y preserva asi, por
sus propios medios, las huellas inscritas en la tradicion por la experiencia del ritual. De
esta manera se compone la memoria de un gran niimero de tradiciones por largo tiempo

llamadas orales (Severi, 2007, p. 19).

Esta memoria se realiza por fuera del lenguaje consciente en procesos primarios del
inconsciente, cuyo referente de interpretacion es el pensamiento figural, en donde
perviven sistemas de comunicacion icdnicos propios del arte, la poesia, la musica, el
suefio y, como sefiala Bateson, «no existe tiempo gramatical, ningiin adverbio simple de
negacion, ninguna marca modal» (Bateson, 1998, p. 168). Por otra parte, el caracter
sincronico de la tradicidn oral, con su capacidad de significar en el acto de habla como

actuacion, hace mas énfasis en procesos y practicas, o, como dice Finnegan, «todo acto
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de habla o evento de performance es contextualizado con elementos paralingiiisticos,
gestuales, musicales e incluso visuales y son constituyentes de textos verbales y su
significado» (1989, p. 12). Estas dos dimensiones son interdependientes y se expresan en
la accion del acto verbal y del ritual de manera concreta, con valor estético, historico y
cognitivo. Esto permite que se consolide una tradicion a partir la sedimentacion histoérica,
con continuos cambios, manteniendo su nucleo duro o metafora matriz de la tradicion.
Esas textualidades fijas se trasmiten en el marco de una tradicién oral a partir de ser

rearticuladas en el performance:

El performance ¢s una comunicacidn social estructurada que gira alrededor del tiempo
presente y de la accidn; es decir, es una representacion que requiere de la interrelacion de
dos o mas individuos enmarcados en un contexto determinado y bajo ciertos procesos
normativos propensos amodificarse en la accién. Aunque las referencias heredadas llevan
a predeterminar el acontecimiento, las circunstancias del tiempo presente tienden a
desfasar su centralidad a partir de innovaciones que transforman su sentido (Sutton,

2011, p. 16).

La diferencia entre textos como canon y su paso al discurso es que este ultimo, a
diferencia de los textos estaticos o neutros, implica palabras actuadas y trasformadas en
el presente, ligadas a la movilidad de la trasmision de la tradicion oral viva (paralelismo
semantico o nicleos de sentido mas que gramaticalidad'?®), en donde existe un proceso
de estabilizacion de las textualidades de la tradicion para sobre ellas innovar: «el
performance establece, o representa, un marco interpretativo dentro del cual se deben
entender los mensajes que se comunican» (Bauman, 1977, p.300). El proceso de
innovacion introduce la experiencia colectiva a manos de los especialistas de la tradicion
(en funcion de las formas de organizacion y jerarquizacion social) y, en contacto,
coparticipe con las otras personas, asi «la significacion es inherentemente inestable, busca
cerrarse en una identidad, pero constantemente estd siendo interrumpida por la
diferencia» (Hall, 2014, p. 378).

El analisis diacronico de la tradicidon oral se debe hacer desde una perspectiva

integral que involucre no solo el texto narrativo, sino toda la red de significacion que hace

1231 as investigaciones de Chafe (1980, 1987, 1992), por ejemplo, sugieren que la lengua hablada se produce
a través de unidades con clausura entonacional y semdntica, no necesariamente sintactica. Algunos
estudiosos consideran ademas que el énfasis en las oraciones deriva del valor que nosotros —como miembros
de una cultura con tradicidén escrita— asignamos a la lengua escrita (Harris, 1980; Hopper, 1988). Si nos
centrdramos inicamente en la lengua hablada, seria mas probable que concibié¢ramos la lengua en términos
de unidades de entonacion que no reflejan estructuras gramaticales subyacentes, sino focos subyacentes
de conciencia en los cuales se organiza la informacién (Chafe, 1987). (Schiffrin, D, 2011, p. 8).
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integral su comprension, principalmente. En esta, la tradicion oral posee una relacion de
multitemporalidad, pues se enfrentan, se encuentran, dialogan y se conflictiian tiempos
para producir un nuevo relato. Para el analisis integral de los significados y sentidos en
una perspectiva sincronica, se debe comprender el contexto de enunciacion en relacion
con la actuacién de los elementos constitutivos de la palabra oral, de modo que permita
entender el evento comunicativo en su actuacidn y en un contexto enunciativo especifico,
desde los elementos verbales y no verbales!?*. Todos estos elementos le dan sentido de
comprension integral a una situacion comunicativa oral. Se puede decir, entonces, que el
componente diacronico reconoce una gama distinta de comportamientos, costumbres,
actitudes y valores, conocimientos y saberes en textualidades estabilizadas y en
momentos densificados por el tiempo en simbolos. La dimension sincronica ubica estos

elementos en contexto en funcion del proceso de enunciacion de la cultura.

La nocién de «contexto» se liga a otra nocion tampoco del todo definida: la de
«significado». Desprovista de contexto, las palabras v las acciones carecen de todo
significado. Esto es valido no unicamente para la comunicaciéon humana a través de las
palabras, sino para cualquier otra clase de comunicacion, del proceso mental, del espiritu,
incluso para aquel que le dice a la anémona cdmo crecer y a la ameba qué debe hacer a

continuacion (Bateson, 1993, p. 26).

En ese sentido, se produce una intertextualidad que permite que la tradicion tenga
multiples elementos para ser vivida e interpretada. «La “tradicidén” es el entendimiento
acumulado del texto, ya que éste sin su interpretacion seria so6lo un objeto fisico. El
caracter sagrado del texto lo distingue, pero careceria de sentido sin la interpretacion. Sin
embargo, la interpretacidn que hace al texto lo que es, se considera como algo distinto al
texto en si» (Shils, 1981, p. 14). Contrario a lo referido por Goody (2008, p. 56) con
relacion a que «las sociedades “tradicionales” no estan marcadas tanto por la ausencia de
pensamiento reflexivo como por la ausencia de las herramientas propias de la meditacion

constructivay, el discurso oral'®, 1a accién ritual que estd acompafiada de los mitos, los

124 En esta medida, la tradicion funciona como una trasmision de saberes consientes o no, es entregada
mediante diferentes sistemas semidticos (verbal, no verbal), se desarrolla en el lenguaje y, con ella, la
lengua constituye realidad a partir de la comunicaciéon. Cuando se habla de trasmisidn de saberes, se tiene
en cuenta que la palabra trasmite el 7 % de la informacion de la comunicacion, que un 38 % se trasmite por
el tono de la vozy que un 55 % se trasmite de manera corporal (Aguado y Nevares, 1985, p. 141).

125 El discurso se usa a menudo como un término general para cubrir todas las formas de expresion verbal
de la comunicacidn en la sociedad [...]. Pero en ¢l sentido en que ¢l término es a menudo utilizado en ¢l
estudio del arte verbal y la expresion, se aplica mas positiva y directamente a todo tipo de comunicaciéon
verbal activa (Finnegan, 1989, p. 13).
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cantos y el evento o acto performativo como instancia chaménica proveen a la cultura y
al chaman de esa meditacion constructiva y de la generacioén de pensamiento abstracto.
Al final, todo este acto performado que se expresa como hecho o interpretacion publica
desaparece por la accion del chaman que no produce solo un efecto en los interlocutores
—como parte de la intencion perlocutiva—, pues no es esa su finalidad. El usa la palabra

chamaénica para instalar a los sujetos en los acontecimientos.

El mito contado por un chaman tiene una forma y un contenido particulares -se trata, de
alguna forma, de palabras chamanicas- ya que a medida que avanza ¢l desarrollo del
relato, en cada una de sus secuencias o episodios, ¢l chaman detiene el relato (es decir la
historia de los acontecimientos, la cual constituye la forma ordinaria del mito de manera
no chamanica), interrumpe, pues, ¢l relato para decir como o por qué este lugar, esta
cosas, este acontecimiento, son para “‘soplar” tal cosa, en tal momento de la vida de las
gentes. Luego retoma el hilo de la historia, cuenta el siguiente episodio, para ¢l cual indica
de la misma forma, como este esta unido con ¢l origen de tales o cuales palabras
chamanicas particulares. El mito dicho por un chaman, se presenta como un texto, cuya
historia, es decir los acontecimientos, firmaria ¢l tronco principal, tentado a lo largo de
su desarrollo, con tantas otras excrecencias en espiga, como trozos de discurso
chamanico, indicando cuales son las palabras y las voces para que las gentes puedan, mas
tarde, soplar en los lugares y en los momentos de su vida idénticos a aquellos de los que

habla el mito (Bidou, 2000, p. 36).

En la danza chamanica, los cantos vuelven a la historia, la siguen contando, la reanudan,
pero, en la medida en que se ingresa a un estado de éxtasis, lo cantado va adquiriendo una
presencialidad vital por fuera de su performatividad. La danza es un estado de elevacion
del espiritu por medio del movimiento. Las cosas de las que se hablan y que forman parte
del mundo de lo sagrado y de la hierofania adquieren agencia, entonces el chaman invoca,
convoca y hace presente las fuerzas vivas de lo cantado celeste. Todo adquiere presencia.
En la historia cantada, se siente y se ingresa al afuera, en donde el cuerpo comienza a
perder su limite y entra en la hierofania. En esta no se actaa, se presencia la fuerza del
instante mitico con el dominio del chaman. En la tradicion chamanica sikuani, se busca
acceder a lo sublime a partir de entrar en un estado liminal para provocar una
transformacion del cuerpo con la vibracion del espiritu. La danza ritual es la huella de lo
primordial como movimiento en este mundo que permite rememorar la vibracion de lo

celeste desde el éxtasis de los chamanes primordiales para crear el mundo.
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Por eso, la danza es una accidon demitrgica y se vive como una congregacion de
lo sagrado, «un momento privilegiado de unidad comunal, momento de comunicacion
convulsiva de lo que ordinariamente esta sofocado» (Bataille, 2003, p. 266) y, por su
accion transcultural ligada al chamanismo, hace de punto de anclaje para diferentes
tradiciones. Esta otredad nos deja en un lugar comun frente a lo sagrado, que «quiere
decir la vida mas intensa, mas audaz» (Bataille, 2004, p. 166), lugar conocido y renovado
por los comunes denominadores. Lo sagrado no es una nocién cultural, es un principio
fundamental paralo vivo, entre ello, lo humano. Es ahi donde actua el chamanismo, dando
un valor supremo a las cosas y por fuera del valor cultural propio, que otorga un sentido
de ritualidad a los elementos como parte de su interpretacion del mundo. Por ejemplo, el
agua es necesaria para la vida y eso la hace sagrada; cada cultura recubre este valor con
los constructos cosmovisionales propios, pero eso no hace que el agua deje de ser sagrada
y fundamental para la vida; por ende, cada cultura puede determinar el valor de uso y el
valor simbdlico que le otorga.

En las tradiciones ancestrales existe un acto consciente continuo de
reconocimiento del agua como elemento vital, mientras en las sociedades industriales y
digitales el agua pasa a un segundo plano, pues la elaboracion simbolica no hace
consciencia de este reconocimiento. Estas sociedades poseen nociones de espiritualidad
ligadas a su vida cotidiana, pero ponen el énfasis en sus elementos culturales que hacen
que esta circule y tenga funcionalidad. Un ejemplo es el dinero y el consumo, que dentro
de la cultura de estas sociedades adquiere un valor simbolico relevante que da sentido a
la vida y por eso, sobre este y sus valores se centra el desarrollo de la espiritualidad.
Entonces, la espiritualidad es la practica cotidiana de una cosmovision especifica. Lo
sagrado esta vinculado y reconstruido por la vision de mundo de cada pueblo. El
encuentro con lo sagrado como una accion ritual, es decir, consciente, nos vuelve a lo
basico, a lo simple, a lo sencillo, a 1a comprension de la condicion humana por fuera de
sus pliegues. La sencillez no es abandonar el bienestar, sino aprender a vivir con las cosas,
pero siempre manteniendo como principio el cuidado de la vida. La danza Tsamanimonae
vuelve a vincular a la sacralidad estos elementos como parte de una conciencia mayor,
que es colectiva y que devuelve al sujeto industrial a esta nocion elemental.

Volviendo al mito, este se va cargando de indicios en un proceso de condensacion
ritual que es leido e integrado por el cuerpo en un acto de consustanciacion con lo divino.
Lo sagrado toma una forma especial, pues en el instante mitico, el cuerpo entra en lo

sublime para sentir de manera profunda la eficacia magica en la fuerza poética del
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chamén, que est4 tocando el mito como una reanudacion de los saberes acumulados por
la tradicion oral en sus multiples instantes de recordacion con la palabra y con el cuerpo.
En esta via, el chaman usa la cultura como herramienta. En ese instante no hay una
actuacidn, no es un acto performativo, si es la vivencia profunda de la impregnacion de
la fuerza de las historias tradicionales y de los actos realizados por los dioses que se
integran al cuerpo como emocion y potencia. La accidn ritualizada implica el ingreso a
un tiempo no cotidiano en donde los elementos del ritual son aprendidos en su repeticion
y hechos conscientes. Esta consciencia de la accidn involucra un aprendizaje del saber
con voluntad, es decir, la voluntad se pone en la accion y en el aprendizaje, para después
ser reanudado. La idea de que todo esta vivo, como parte de la cosmovisién y del saber
chamanico, aqui toma un lugar especifico, pues también las historias narradas mantienen
esa fuerza de lo vivo. Por eso, este texto es una forma de caminar de lo material hacia lo
sublime, desde la inmanencia hacia la trascendencia, en un sentido de trascendencia
inmanente; es un recorrido para reconocer y abandonar mascaras, cuerpos, trajes, olores.

Es la misma forma que tienen los pueblos para adquirir la levedad.

4.3 Recuperacion de la memoria de la danza entre los sikuanis

A lo largo de 2012, venia hablando con el abuelo y chamén o perajorobiné José Antonio
Casulu sobre los cantos para curar la guerra, en el marco de un proyecto de investigacion
personal denominado «Conjuros de no violencia». En estas conversaciones, muchas veces
aflor6 la necesidad de realizar la danza de los dioses Tsamanimonae; sin embargo, como
¢l era parapléjico por un accidente sufrido unos afios antes, era imposible realizar las
danzas con ¢l. En mi caso, en una ocasion, después de la muerte del abuelo, sofié con la
danza (Agudelo, 2011); me puse a trabajar con el yerno y perajorobing!?® de la
comunidad, Clemente Gaitan, y cuando cerramos el proyecto de «Oralidad y practicas de
noviolencia»'?’, le pregunté al abuelo como podiamos seguir el proceso. Estudiando de
forma tradicional, sorbiendo yopo y mascando caapi, vimos que el siguiente paso era la
danza: «Yo creo que lo que debemos continuar haciendo es la danza Tsamanimonae
Petaxtinamuto» (Gaitan, C., 2015b), asi que iniciamos la planeacion de esta y el cierre del

proyecto en el que veniamos tejiendo:

126 Médico tradicional y chaman.
127 La segunda parte de este proyecto se realiz6 en 2015 con apoyo del Centro de Investigaciones
Universidad Pedagégica Nacional (CIUP).
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Yo le habia comentado a Jairo para reconstruir lo mejor esta maloca, o sea, ampliar un
poquito mas. porque ya me dieron permiso como para ¢l 2016 empezar demostrar como
hacian los abuelos, y entonces ;qué estoy pensando? Y pensando cambiar ¢l techo v la
madera y los horcones, pues estos me salieron demasiado malos, sea por la madera que
no esta tan jecha. Qjala ya para esa fecha, ya tengamos la madera nueva para hacer una
danza. La verdad, quiero empezar con cosas nuevas en la danza [...]. También la danza
[es] una forma de despertar a la humanidad, entender ¢l mundo. Tenemos que entender

dos mundos, el mundo del blanco, el mundo del indigena.

En funcion de eso, se inicio un proceso que involucraba recuperar la danza a partir de la
memoria que tenian ellos de su participacion, una memoria del cuerpo o memoria ritual
que involucraba recordar lo que habian visto o de lo que les habian contado sobre la danza,
y por eso sus testimonios en espacios de didlogo de saberes constituian escenarios

propicios para hacer memoria de la danza.

Esto, primero, danza [...]; desde esa danza fue que yo me form¢ para ser asi, desde ¢sa
danza. Estuvimos donde los abuelos, estuvimos donde ¢l abuelo. Y ahi, como que me
nacid. Mire, yo creo que a mi nunca, hasta el dia de mi muerte, se me va|n] a olvidar estas
cosas. Después estudi€, va para enfermedad, para curar enfermedad, con mi suegro. Yo
no pensé que ¢l fuera a ser mi suegro, era puro nifio, yo lo hice por mi mama. Yo nunca
pensé que iba a estar, o sea no, mi intencién de aprender no era el dinero, jde verdad! Mi
intencion era la salud de mi familia, por mi papa, por mi mama, por mis hermanos. Yo
hacia curaciones por fuera de mi familia, me daban una gallina, una flecha o un machete
y asi, y asi. De ahi fue que yo me form¢ para ser asi, y ahi estoy caminando, de corazon
(Gaitan, C., 2015b).
En enero de 2016 se realiz6 la primera danza en la comunidad Kaliawirinae. En el proceso
de organizacion fueron apareciendo las personas que nos iban a acompaiiar, entre ellos el
cantor, pues cuando se inici6 la planeacion no se contaba con una persona con
conocimiento de los cantos, como tampoco se conocia mayor cosa de la forma como se
debia realizar la danza. Para eso se fue acudiendo a los saberes chamanicos y a la
rememoracion del instante mitico de la danza con sus gestos primordiales. Antes de la
fecha aparecio Leonel Estrada, una persona desplazada del Vichada que cuando nifio
habia participado en las danzas, cuya familia tenia una larga tradicion de sabedores. Para
esa época, €l era cristiano. Después de la primera danza, él tuvo este suefio, en el que le

entregaron uno de los cantos de la danza:
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Entonces, a mi me ubicaron en un lugar alto, donde estaban el grupo de los Lekoneiwi,
Tsamanimonae, Libineiwi que son ya los seres espirituales, los guardianes del nuevo
amanecer me recibieron, pero escuché en el sueflo el canto. Entonces lo que hacia en el
suefio también era repetir el canto, de lo que la parte de arriba estaba llegando ¢l canto,
cuando vi las personas, las personas alrededor danzando, danzando. Y en ese momento
vo recibi una luz de la parte de arriba, una luz que nos enfocaron a todos los que estabamos
danzando. Y después ya me desperté, y despucs fue algo muy maravilloso lo que yo senti
en ¢l suefio. Después de eso, pues yo consulte¢ con ¢l abuelo Clemente, y ¢l abuelo
Clemente pues me ubicod de lo que el suefio me estaba mostrando. Entonces era que un
camino, un camino que conduce de la parte terrenal al mundo celestial, que donde esta el
espacio celestial con los pitabawi, que son los seres espirituales celestiales. Entonces con
la ayuda de ellos, pues trabajar con todas las personas que vienen buscando sanacion,
buscando la claridad, y también para trabajar por la Madre Tierra, por todas estas
contaminaciones que hay en este momento. Eso era el suefio que aun todavia hoy recuerdo

y para comenzar este camino espiritual Tsamanimonae petaxunamuto (Estrada, 2021b).

La revision sistematica de archivos se inicio en 2019, momento en que se puede trazar
una memoria escrita sobre la danza. Se ha sefialado la importancia de los bailes, como
escenarios comunales y sociales adscritos a procesos de intercambio y de celebracion en
la temporalidad de cada pueblo. Entre la selva y los llanos, los bailes rituales eran
fundamentales para todos los momentos de la vida, pues con ellos se recrea en la
cotidianidad el mundo de los dioses, se establece comunicacion con el mundo de la tierra
y sus espirituales, y se mantienen y sellan lazos y alianzas entre pueblos y etnias
(intercambios simbolicos regionales). Ademas, se activa la memoria, pues los bailes
acompafiados de los cantos reanudan las ensefianzas de los dioses, el buen vivir y el
bienestar colectivo, tal como lo relatan diferentes textos en donde aparecen mencionados,
de forma general, los bailes y su importancia para estas tradiciones. Por ejemplo, Gilij
(1965 [1782], p. 172), refiriéndose a los caciques del Orinoco y especificamente a los
Tamanacos, dice: «Todas las deliberaciones son tumultuarias, ain las mas importantes, y

las decisiones mas serias son tomadas entre borracheras y bailes»; ademas, sefiala:

Pero veamos finalmente el modo con ¢l que se baile en esta comarca del mundo. Y dando
¢l lugar primero a los bailes comunes, todos los dias, si no es por caso extrafio, hay baile.
Y es conocido de mis lectores que los quehaceres de los orinoquenses no les son de mucho
estorbo para divertirse. Pero supongamos que hayan ido de pesca, de caza o a las labores

del campo también: después del almuerzo y por la tarde todos gustan del reposo, y si estan
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solos v no temen las reprensiones de los misioneros, pasan [276] bailando, sin cansarse

nunca, la noche entera (Gilij, 1965 [1782], p. 229).

O mas recientemente, en Humbodlt y Bonpland (1826, p. 322), se presentan de

manera general referencia a los bailes:

Vimos bailar a los Indios, y su danza es tanto mas monétona cuanto que las mugeres no
bailan. Los hombres jovenes y viejos se cogen por las manos para formar un circulo y dar
vueltas a derecha ¢ izquierda por espacio de dos horas con la mayor gravedad y silencio,
haciendo la musica, las mas veces, los que bailan. Débiles sonidos de una serie de cafias
de diferente largura forman un acompafiamiento lento v triste y para hacer el compas, el
primer bailarin dobla las dos rodillas de un modo acompasado. Algunas veces se paran
todos en su sitio, y gjecutan pequeiios movimientos oscilatorios, inclinando ¢l cuerpo de

un lado a otro.

En el siglo XX se inician los estudios etnograficos sobre los sikuanis, en concordancia
con la fundacién del Instituto Etnologico Nacional, en 1941, bajo la direccion de Paul
Rivet, quien en 1924 habia realizado un estudio lingiiistico para establecer los limites de
la familia lingtistica guahibo. Como parte de la institucionalizacion de la antropologia
como disciplina en Colombia, el instituto realiza una serie de estudios y en estos se
vincula el antropologo Reichel-Dolmatoft, quien forma parte de la segunda gran
expedicidon por Colombia, desarrollada en los Llanos Orientales, de donde, en 1944,
publica el articulo «La cultura material de los indios guahibo», una de las investigaciones
mas detalladas de los sikuanis/guhajibos de Colombia hasta los afios 80 del anterior siglo.
En este, describe las instituciones socioculturales, clasificaciones de cultura material y de
las subtribus perteneciente a esta familia. En relacion con la cultura material de estos
pueblos, se encuentran las primeras descripciones especificas sobre sus bailes y sobre el
chamanismo, sefialadas en el subtitulo «Baile y canto». En este segmento se describen
tres bailes relacionados con las fiestas nocturnas, asi: «Al atardecer los hombres se retinen
en la plazuela o frente de la casa del cacique o del shaman. El cacique comienza los pasos,
invitando a los otros a seguirlo, e indica qué se va a bailar. El baile méas tipico de los
Guahibo es el “baile del venado”, llamado asi por imitar estos animales con sus pasos»
(Reichel-Dolmatoft, 1994, p. 486).

Es en los estudios sobre folclor, y después en las compilaciones sobre mitos,
aparecen referencias directas a la danza Tsamanimonae. En el libro «Folclor indigena de
Colombia» (Instituto Lingiistico de Verano y Ministerio de Gobierno, 1974), se hace

mencién a la danza; en el aparte Juametova-La Luna: 1. Antes de nosotros, dice: «La
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familia de Tsamani siempre bailaba. 2. Dana, dicen, siempre-bebia. 3. Entonces, dicen,
otra mujer la futura luna no obedecia [...]» (p. 215). En la compilacion «Literatura oral
sikuani» (Ortiz, 1982, p. 116) en donde se realiza el mayor nimero de referencias a la

danza dentro del mito, por ejemplo:

Tsamani — Rita Gaitan.

Furnaminali, Tsamani, Ivinai, Kajuyali, Tsaparai Duwa, fueron quienes subieron
al cielo. Duraron bailando tres afios. El primer afio sembraron de comer, sembraron
Cachipay, trabajaron un afio; ¢l segundo afio tomaron dana, una bebida amarga y kapi
bebido. Bailaban y comian awimali, envueltos de masa de yuca con jugo de dulce de
batata. Bailaron durante mucho tiempo hasta que pensaron: (p. 107) o Tsamani - Pedro
Martinez: «La gente de Tsamani bailaba, toda la noche. Por la mafiana se colgaban en el
caballete de la casa. Ellos no comian, solamente bailaban, todas las noches» (p. 112) o
Tsamani - Obdulia Rodriguez, 1974: «La gente de Tsamani bailaba; todos los dias y las
noches bailaba. Ibaruobaya limpiaba ¢l conuco. Se iba por la mafianita y llegaba por la
tarde. Llevaba Awimali para ¢l rio para darle al caiman; la viejita le daba awimali y el
caiman e¢so comia. Mientras ella le daba de comer al caiman, los otros bailaban. Donde
bailaron, por dentro de la casa se formé un agujero que les daba hasta la rodilla. Después
de que bailaban se subian y guindaban ¢l chinchorro en el techo de la casa. La viejita iba
a limpiar el conuco y se demoré mucho porque los otros hicieron que se alargara el

caminoy.

En la compilacion «Entre cantos y llantos: tradicion oral sikuani» (Queixalds, 1991), se
recogen tres versiones del ascenso al cielo, y en el libro «Folk Literature Of the Sikuani
Indiansy (Wilbert y Simoneau, 1992), en varios apartes, se hace referencia al
acontecimiento principal de la subida al cielo por parte de los chamanes ancestrales, todos
estos dentro del relato mitico. En los textos que siguen, se habla del relato mitico, pero
esta vez se sitlia este como un testimonio contemporaneo, y presentan mas detalles de la
danza. En el articulo «El camino de las sombras: 1a musica de los Guahibo» (Yépez, 1993,
p. 2119), se sefiala la funcion inicial de la danza. En este aparecen detalles de la danza
dentro del relato mitico, por primera vez en un estudio académico, pero con

secuencialidad en los cantos!'?:

Ese primer baile fue con la «dana». También usaron yopo y danzaron con €sos primeros

cantos; en este baile sélo estaban los cuatro hermanos; en este baile pensaron en las

128 De los cantos, existen dos archivos de audio digitalizados en la biblioteca del ICANH.

251



necesidades que tendrian los humanos. Ese tiempo se conoce como Irabubutsi Nejeba,

antes de las inundaciones y de los peces.

Dentro de este relato es importante sefialar como la informacién recopilada por el autor
indica la funcion inicial de la danza, 1a creacion de los objetos rituales como parte de la

hierofania y la participacion de otros grupos dentro de la danza:

Fue cuando se armaron los distintos grupos, familias que ahora somos los Guahibo. Ahi
aparecieron las gentes del Guacamayo, de la Hormiga, de los Jurajura (loros), los del Oso
perezoso (Amorua), los Cuiba, los Piapoco, los Achagua. Otras gentes vinieron de la
selva, como los Cubeo, los Guayabero. Claro esta que Tsamani les entendia la lengua ¢
incluso los tuvo reunidos un tiempo, pero luego los dispersé. Tsamani, Livirnei,
Baratuaba vy Kajuyali nuevamente cantaron y bailaron, pero esta vez descubrieron la
maracay los toques del carrizo, del cacho venao y bebieron «danay, que es como ¢l yopo.
Esta vez ¢l baile ya no era por lo del arbol de los alimentos, ni por los peces; ahora era
para salir de esta tierra, para irse al firmamento. Ahi estan y los blancos los llaman
estrellas, siete cabritas, los tres reyes magos, las tres marias y la santa maria. Bailaron y
cantaron mucho tiempo aqui. Sorbian yopo, curaban la gente. Tsamani bailé con una

seflorita todo este tiempo (Yépez, 1993, p. 2121).

En el siguiente apartado, dentro del mismo estudio, sobre la danza, se sefiala que «hay
que hacerlo cuando un Guahibo muere», lo que permite introducir una funcion social y
espiritual alrededor de la danza que estd integrada al ritual de cacho’e venado (segundo
entierro), que aun que no forma parte de la investigacion, pero introduce como detalle la

129 E] ascenso hacia

importancia de esta cuando un chaman trasciende, para hacerse eterno
lo celeste es un estado fundamental de la danza. En el articulo sefialado, se nombra la
forma como muere el dios Tsamani y la danza como parte de ese aprendizaje trascendente.
Dentro de esta historia, que corresponde a la subida al cielo en el arbol de Kaliwirinae, se
cuenta que la esposa de Kajuyali, Ibarruwa, mat6 a Tsamani (por equivocacion, pensando

que era su esposo).

La gente se fue a buscarlo; pusieron todas las trampas que conocian y finalmente
atraparon al caiman; pero Tsamani estaba muerto, podrido, picho, pelado. Fue necesario
curarlo con tabaco, humo de tabaco y canto. Una vez que sano, contd lo mal que vivian

los abuelos, por aquello de andar con animales; dijo: «Vamos a dejarlos aqui, que se

129 Aunque las personas con las cuales se esta haciendo el proceso de recuperacion no sefialan esto como
funcidn, lo particular es que la danza se reinicia después de la muerte del abuelo José Antonio Casula.
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pierdan». Tsamani mand6 flechar hacia ¢l firmamento con unas puyas formando un
cordoncito que llego al cielo; por ahi se fueron los seres cantando:

Canto cuando ¢l cielo sc mueve,

la gente se asusta, los que se quedan bailando.
Cuando se¢ baila se toma dana, se pierde,

se embriaga, se oyen truenos. Soy Tsamani.
Se mueve el cielo y digo:

«La gente, los que se quedaron

se asustan porque ¢l cielo se mueve».

Yo soy el que mueve el ciclo,

me monté en un «caballoy,

me fui a caballo;

subi al cielo, me fui por todas partes,

por todo ¢l cielo anduve.

Cuando dicen: «me monté en un caballo, subi al cieloy, lo dicen porque su cuerpo
se convirtio en comején, porque realmente fue asi que se marcharon. Por eso ¢l baile es
como es. Las mujeres adelante, ya que ellas aguantaron mas las restricciones impuestas;
las que los hombres no aguantaron. Fue la mujer quien llevo a ese grupo de hermanos
caminando por esas flechas rumbo al ciclo. Ese es el baile de Tsamani y es solo para los
ancianos del pueblo, para los «brujos» adelantados. La reunion se hace absorbiendo yopo,
masticando caapi y cantando acompaiiados de la maraca. La danza consiste en dar vueltas
y vueltas; ese baile se conoce como «Nabeiraba» y hay que hacerlo cuando un guahibo

muere (Yépez, 1993, p. 2122).

En este apartado, ademas, se sefiala la importancia de las mujeres. Ellas bajan del cielo
los elementos rituales para propiciar una mayor levedad, como herramientas, permiten ir
abriendo en el mito dentro del ritual y con los cantos, las puertas de lo celeste. Lo
particular del tema es que contemporaneamente hay muy pocas mujeres que ejercen de
chamanas. Es posible que su desaparicién como perajorobiwa esté asociado al papel que
cumple la mujer dentro de la religion judeocristiana, la expansion de la religion catolica
y de las misiones protestantes en esta region. Al respecto, mas adelante se hablara del
papel de la misionera evangelizadora Sofia Miiller en la desaparicion de la danza. Por
otra parte, en el texto sefialado, se sefiala la forma como en los tiempos de antes se
realizaba la danza entre chamanes, lo cual también formaba parte de la curacion de la
gente y de la comunidad. En el mismo camino que cruza el testimonio con el mito esté la
investigacion «La musica de los guahibo. Sikuani-cuiba» (Yépez, 1984). Este es un
archivo que contiene un texto escrito introductorio y un casete de audio.

El texto escrito es una reconstruccidon y explicacion del mito de Kaliwirinae, con

diferentes fuentes orales, y forma parte de la presentacion de varios cantos tradicionales
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de bailes, curaciones y danza sagrada en la regién de Vichada y Casanare. En el texto se

dan mas detalles sobre la danza y, como aporte fundamental, aparece la historia mitica de

la subida al cielo relacionada con archivos de audio de cantos (dos), entre ellas, una

especifica sobre la danza. La presentacion, que es la trasliteracion de varias entrevistas

entre indigenas sikuanis, cuibas y achaguas en las antiguas intendencias de Casanare y

Vichada, hace referencia a la caida del arbol de Kaliwirnae y la danza asi:

Tsamani ya no se ocupd mas en €so, sino en lo que se ocupo fue en formar un «Dios», a
ver como hacia para hacer un poco de cosas mas. Entonces ya se juntaron, porque primero
eran hermanos, pero todavia no se habian puesto a bailar para sus brujerias, ni nada de
¢so. Ellos tenian que formar alguna otra cosa mas, tenian que hacer mas sobre la tierra. Y
asi fue, después de que poblaron todo eso en semilla, fue cuando ya se pusieron a bailar,
alla en la cercania de Santa Rita en las riberas del Vichada, ya para salir al Orinoco. En
Santa Rita esta la canoa, la que estaba haciendo Kajuyali. Pero eso es mas alla de lo que
estoy contando.

Y ya se pusieron a bailar y a tomar ¢l tal «Dana» y ahi fue cuando comenzaron a
sorber yopo y bailar y darle por aqui, por alla, que eso tiene su canto también, y después
de eso, que ya comenzaron a bailar y a fundar algunas otras necesidades que hoy en dia
los indigenas necesitamos, vieron que €so era bueno para ¢l bien de la gente indigena.
Comenczaron ¢llos a bailar, pero eran cuatro hermanos no mas, no habia gente particular.

Entonces fue cuando no habia pescado esa vez (Yépez, 1984, p. 13).

Después se encuentran los audios de la investigacidén con una presentacion basica de los

informantes. En estos se sefiala la forma como llegan los cantos y la necesidad de danzar:
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Encellado A, 1. Canto de Cuwei: Canta Isabel Acosta, Guayabal, Vichada, 1982. Los que
rememoran ¢l origen. En suefios, quien hace ¢l canto «Oye», presiente que ¢l otro dia
debe cantar, debe bailar.

Las aves estan cantando y el hombre que canta se siente contento, todo se anima
para que los hombres canten. Hay que absorber yopo, mirar a los Tsamanibi (seres
originarios, los primeros) y desear que todo en la vida nos sea bueno. Los cantos Cuwei,
se consideran como expresion intima de la gente Guahibo, es la remembranza de «cuando
el mundo se iba a hacer, entonces se dice de Cuweiba, sofiando con los seres superiores
que le dicen a uno maiiana hay que cantar, tienen que todos ustedes bailary.

«Vengan a formar mujeres»,
Antes de que haga briza
hagame caso a lo que digo
porque si no, se quedaran:

va a reventar una tremenda brisa



la que se llevara los creyentes
y los no creyentes se quedaran
en esta tierra perdidos para siempre (Yépez, 1984, p. 23).

El canto niumero 8 del mismo lado, denominado «7samani Monaé: canto de Tsamani»,
es un canto similar al canto niumero 1 de esta cara'*. Por su parte, en el articulo «El poder
de los sonidos: el lugar de la musica en la ideologia de los Kogi y de los Sikuani»
(Bermudez, 1992), el autor ratifica laidea de que la danza es sagrada como afirmacién en
la vida cotidiana de las personas. Ademas, los entrevistados hablan de las dietas que se
deben hacer para participar en estas, la participacion de personas especiales y la forma
como vuelve a amanecer la danza en tanto acto de ensofiacidn: «la misma que practica el
que recibe la revelacion de Kuwai para ser chaman, canta todos los cantos de Kuwai y se
acompafia con la maraca» (ib.). Lo interesante del articulo es que agrega varios elementos
de la danza en la voz de personas que han escuchado de estas.

Por otra parte, en el «Diccionario bilingtie: guahibo-espafiol, espafiol-guahibo»
(Kondo y Kondo, 2014, p. 104), se menciona «cuwaibatsi v. impers. estar afectado por
cierto baile (bailado al estilo de la familia mitologica Tsamanimonae dando vueltas para
volverse livianos y poder ascender al cielo como aquella familia)», y sefiala de forma
especifica el nombre de la persona que dirige la danza asi «Cuwainé: s. cl. hombre que
dirige bailes (y canta con la gente canciones que aprendi6 de los Tsamanimonae en
suefios)». Un articulo titulado «Knowledge Embodiment through Dance: A Study Case
among the Colombian Sikuani» (Buitrago y Gaitan, 2016) permite el acercamiento a la
danza como campo de conocimiento encarnado a partir de la experiencia del médico

tradicional Clemente Gaitan.

4.4 Sofia Miiller y la danza

Frente a las caracteristicas de la danza y la importancia que esta tiene para los pueblos de
esta region, los mayores detalles del proceso misionero de Sofia Miiller se encuentran en
el libro «Su voz retumba en la selva» (Miiller, 2013) y en otras notas en los testimonios
escritos. El libro es interesante, pues desde su voz, sefiala la forma como en la vida
cotidiana ella va realizando el proceso misional y las estrategias que utiliza para el

tratamiento de traduccion-repeticion-conversion de elementos de la Biblia y de la

130 Canta Abelardo Romero en lengua sikuani, comunidad tsamani (Casanare) 1977 (Yépez, 1984, p. 31).
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creencia judeocristiana. Este retrata las opiniones que tienen las personas de las
comunidades en donde ella mora y las creencias de estas, y evidencia una época de crisis
social, cultural y espiritual. También relata sus miedos, precauciones y dificultades
relacionadas con las tradiciones espirituales de los pueblos, y muestra la forma como fue
desapareciendo la danza en los pueblos sedentarios de esta region. En este texto es
evidente como las creencias y la cosmovision de la hierofania se mezclan con las
creencias de las misiones protestantes, de las cuales estas ultimas sacaron provecho. Sofia
Muiller inicio6 su proceso en Colombia entre los curripacos (flamepacos), en los afios 40,
en El Cejal, sobre el rio Guainia. En esta region estaba sucediendo un proceso de
expansion colonialista debido a la produccion y comercializacion del caucho!!, fruto del
desarrollo de las industrias automotriz y de aviacion entre la primera y la segunda Guerra
Mundial; es asi como se instauran las caucherias'?.

En esta region se desarrolld, en esa época, un movimiento milenarista impulsado
por los arawakos, desde las tradiciones espirituales de Kuwei, el cual buscaba la
recuperacion de las manifestaciones culturales mas profundas; en ese marco, la misionera
se articula como una diosa que los va a salvar del fin del mundo'**. En las tradiciones

espirituales de esta region siempre ha existido la presencia de mujeres, tanto en los mitos

131 Para la segunda mitad del siglo XIX, la region amazonica fue el principal abastecedor de caucho natural
en ¢l mercado mundial. Ya desde 1850, las empresas inglesas se hallan en la bisqueda de algunas plantas
tropicales que tuvieran un uso comercial y que sirvieran para el avance civilizatorio y progresista de los
imperios europeos y sus nuevos procesos de colonizacidn; en esta medida, desde 1870, la compaifiia
Britian’s India Office se ocupé de la extraccion y comercializacidn de la Hevea brasilensis o el latex de
caucho, que entrd a reemplazar otros tipos de latex que ya se explotaban y comercializaban en
Latinoamérica, como la Castilla elastica de México y las Antillas inglesas (colonias inglesas en ¢l Caribe).
Fue con el latex de caucho y su comercializacion, al inicio desde Brasil, que esta compafiia logrdé expandir
el cultivo y comercializacion del mismo por sus colonias en la India y Ceildn y, a finales del siglo XIX,
lograr producir buena parte del caucho que demandaban las civilizaciones industrializadas en el mundo.
132 Eg una época de violencia generalizada en la region, en donde «el propietario de la casa comercial recibia
el caucho que pagaba en especie en un tipo de trabajo que se denomind mano prestada, pues los indigenas
llevaban el caucho y les pagaban con herramientas, medicina y diversas mercancias que habian sido
entregadas en pago previo quedando endeudados a veces de por vida» (Miiller, 2013, p. 10). El «avance»
fue creando un endeudamiento «vitalicio», pues llegd a pasar de generacidn en generacion, de tal suerte
que tanto indigenas como campesinos procedentes de diferentes partes fueron esclavizados en un sistema
econdmico donde el «patrdn» «controlaba las pesas y medidas ¢ imponia los precios de la goma y las
mercancias» (ib., p. 10). Para esto se implementaron «las correrias de indios»: una incorporacioén violenta
de los indigenas a la fuerza de trabajo, que se desarrollaba a partir de bandas de esclavizacién que
conseguian «grupos de indigenas» capturados en sus malocas o casas indigenas en la region del Amazonas
y Caquetd, o también se hacia «caceria de indios» en otras regiones mas apartadas; estos eran vendidos a
los caucheros o intercambiados por bienes de servicio.

133 «Esto, a causa de las practicas antropofagicas indiscriminadas atribuidas a los primeros y a la violencia
brutal con la que se¢ manifestaron los blancos durante los primeros contactos, en la época de la bonanza del
caucho (1870-1932). Al final de este periodo histdrico, las relaciones con el blanco se transformaron,
particularmente por la influencia de las misiones cristianas en la zona, que se ocuparon de promover la idea
de que la mitologia uitoto correspondia de manera “casi exacta” a la mitologia cristiana. Justifica asi ¢l
status de persona del blanco dada su capacidad de contener la palabra» (Garcia, 2016, p. 59).
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como en la préctica chamanica, y se les otorga mucho poder. Sofia Miiller logra recoger
esa coyuntura espiritual y social que habia en la region, tanto en la selva como en los
llanos, y la desemboca, desde la propia tradicion, en un evento de resignificacion de las
espiritualidades hacia su proceso de evangelizacion misional protestante. Ella entiende
que tiene que fracturar la espiritualidad haciendo uso de la cosmovision y del
chamanismo, elementos que poseian convergencias narrativas en la superficialidad de la
creencia y del relato con el relato biblico, lo que permitia ponerlos en funcién de los
intereses protestantes.

Estos correlatos encuentran su punto de convergencia en las interpretaciones
realizadas por la misionera. Un ejemplo de esto se observa a partir de la idea de las
hermanas de los Tsamanimonae, Ibarruwa y Kaweinaruwa, que en la tradicion espiritual
de lo celeste se encargan de bajar los objetos y sustancias sagradas y, ademas, abren el
cielo en el tiempo primordial durante el ascenso a lo celeste. Entonces, la misionera,
estando entre los curripacos, realiza una sobreposicion de la tradicion para su proceso
misional. En el siguiente parrafo se observa la semejanza que encuentra la misionera Sofia

con la figura mitica de la chamana-diosa, que ilustra esta situacion:

Un grupo de indigenas estaba sentado alrededor del respaldo de la fundacion [...] en los
llanos orientales de Colombia. Estaban reunidos en asamblea para discutir sobre la
procedencia de una mujer blanca que viaja con sus dioses y era sefialada en sus aldeas.
—«Es una hechiceray, dijo uno.

—«No, —dijeron otros— s6lo quiere ayudarnos».

—«Pero todos los hechiceros hablan de las mismas cosas ocultas como ella. ;Como puede
saber tanto al respecto?

—«jDe un libro negro! (Mi Biblia). Dice que es el libro de Dios» —concluyeron—.
—jAh! jEse Dios es Yapericoli, el Gran Espiritu! ;Recuerdan lo que nuestro antiguo
hechicero solia decimos? Seguramente se lo dijo cuando murid, ingresé a la presencia de
Yapericoli en la ciudadela de luces deslumbrantes».

Muchos de ellos no se acordaban de esto cuando una anciana tomo la palabra:

—«Si... Y nuestro hechicero jamas podria olvidar lo que ya en €l y con él le dijo con
todas esas luces que brillaban a su alrededor.

Todos estuvieron de acuerdo con ¢l orador.

—«Yapericoli le prometi6é que algun dia enviaria a su Hermana por nuestro rio con un
mensaje para todo nuestro puebloy.

Hubo gritos aprobando ¢l tema.

— «¢No estan creyendo que...?
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Los indigenas estaban «hasta el zdcalo de sus autoridades». Esta mujer blanca que les
ensefiaba parecia encajar bien en esa descripcion.

—«;,Acaso es la hermana de Yapericoli?

—«,Por qué otra razén pensaria en nosotros y querria ayudarnos?»

—«;Quién mas podria saber tanto sobre el gran cacique y contarnos cosas que no

sabiamos sobre €17 (Miiller, 2013, pp. 13-14).

Fruto de esto, la misionera se propone como alternativa y emplea a su favor la creencia
cotidiana de que una diosa va a venir a salvarlos. Sobre esta y en funcién de la crisis
social, cultural y espiritual sefialada, la misionera toma partido para realizar su proceso
misional a partir de otorgarles poderes como nuevas autoridades espirituales a jévenes
indigenas. En una conversacion en el rio Inirida con un tradicional puinave, este
comentaba: «Sobre las curaciones y lo tradicional yo no puedo hablar, si me escuchan
sobre eso en la comunidad o me ven haciendo mi medicina, le dicen al pastor y me
destierran de aqui» (Villegas, 2014); en esa misma via, comentaba: «Sofia estaba en todos
lados, ella en muy poco tiempo hablo todas las lenguas de aqui. Ella hacia conferencias
un dia en una comunidad aqui en el Inirida y al otro para el rio Guainia en otra comunidad.
Uno demora en llegar por el rio ocho dias y hasta mas hasta el rio Guainia. Ella prohibio
ser antigliero y tradicional» (Villegas, 2014). Asimismo, por el uso de medicamentos,

poco a poco fue asemejada a los médicos tradicionales.

Fue dificil acercarme la gente del Cejal. No sintieron una sincera intimidad conmigo
porque me consideraban una «diosa blanca». Pero un dia, mientras trabajaba en la
traduccion, dos de las adolescentes mayores entraron como un huracan a mi cabafia.
—«jUna serpiente muy venenosa picéd [a] Paulo!» —me dijeron—.

Tenian el rostro tenso por ¢l miedo. Sin duda, pensaron que yo podia soplar sobre €I,

como lo hacian sus hechiceros, y salvarle la vida» (Muller, 2013, pp. 53-54).

En esta perspectiva, la misionera evangelizd y convirtid primero a los curripacos vy,
usando el multilingiiismoy las alianzas intertribales de sus traductores en la region, siguio
con los puinaves, cubeos y guayaberos. Los puinaves, que vivian al pie de selva
colindante con la sabana, se encargaron de evangelizar a los piapocos, y ambos
evangelizaron a los guahibos, cuivas y salivas. El contacto con los sikuanis se dio en los

anos 60.

Mi ayudante en la traduccidn del Guahibo fue Adan, un Guahibo-Piapoco que hablaba
ambos idiomas igualmente bien [...]. Camind durante cuatro dias por la sabana y remo

rio abajo por dos semanas para llegar al territorio Puinave e informarse de todo lo que
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habia sucedido alli. De este modo se animé a ayudarme en la traduccion del idioma

Piapoco al Guahibo (Miiller, 2013, p. 172).

Otro documento es una entrevista realizada por David Stoll a Miiller, sobre el papel del
Instituto Lingiistico de Verano (ILV) y de su labor dentro del proceso misional. En esta,
se afirma: “;Destruyendo la cultura?”, exclamé ella esa mafiana de domingo. jOjala!
Borracheras y bailes sin parar, tu sabes que bailar conduce a la inmortalidad [...]. Dijo
que siempre tenia que aclararles a los indigenas quién era ella porque usualmente
pensaban que venia del cielo» (Stoll, 1985, p. 250). La danza como parte de un ritual
sagrado con uso tradicional de plantas maestras (juipa y dopa) era fundamental, pues se
integraba a la hierofania de estos pueblos, como hecho colectivo, y por este motivo fue
prohibida y perseguida en toda la region. En la idea de ascenso a lo celeste, el chaman
realiza el «vuelo magico», pero en la danza no se propicia solo para el chaman, sino que
el ascenso se realiza de forma colectiva. Esta hierofania colectiva fue fuertemente
combatida por la misionera, y por eso la conversion y los nuevos liderazgos con su
autoridad espiritual generaron conflictos entre las comunidades, lo que desencadené
divisiones en estos pueblos. En un grupo de cartas denominadas «Utilicen las tinieblas»
(Marulanda, s. f.), recuperadas en el Vichada, conversaciones personales entre misioneros
de la Organizacion Nuevas Tribus y profesionales del Instituto Lingiiistico de Verano, se

pone de manifiesto que:

Carta del 28 noviembre de 1977

La gente de Cafio Colorado, en este momento, parece estar dividida en dos facciones.
iLos que quieren revivir los bailes-torbellino para ver a «Chunisai» (su Dios nativo) y los
que continuan repudiando todas las «costumbres» por ser malas, incluso las canciones de
cuna! Aparentemente la gente aceptd el evangelio hace afios por la promesa de «ver a
Dios» y vivir eternamente gracias al mensaje de un Libro. Nos comentaron que en su
religion original las gentes daban vueltas sobre si mismos hasta que con el vértigo veian
a Dios y el Libro que El tiene alla arriba. Esa vision los volvia inmortales. Ahora la gente
va diciendo que ¢l evangelio no les funciona mejor que la religion antigua, ya que varios

creyentes han muerto.

En estas cartas se describen rastros de la danza y de las divisiones arriba sefialadas. Aqui
aparece el sentido fundamental de la danza, la de encontrarse con el dios o los dioses y
hacerse inmortales —en este caso, de los piapocos— «Chunisai» o «Cuwaisairi», haciendo
referencia a Kuwei, y permite cotejar con los relatos miticos que la danza era compartida

por varias tradiciones. Por ultimo, confirma que uno de los movimientos fundamentales
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de la danza es dar vueltas sobre si mismo, denominado por los misioneros como bailes-
torbellino. En la siguiente carta se sefiala de nuevo la danza, pero haciendo hincapié en el

miedo y las prevenciones que tienen los misioneros frente a estas.

Carta del 20 julio 1981

Volviendo al sujeto que visité el Guaviare. Traté de introducir los bailes-torbellino en
Caiio Colordo, pero cuando nuestro Capitan Pastor no tuvo ¢l valor de decirles que no
mas bailes, nosotros les llegamos alla y los advertimos que temiamos que los demonios
(los llamados wawaisimi en esa ocasion) fueran a penetrar en los nifios pequeiios a
quienes se les estaba enseflando a bailar en esa forma. No fue muy antropologico, pero lo
unico en que pensamos eran las almas de los nifios v de nuestros propios hijos quienes en
ese tiempo todavia no habian recibido a Cristo. Este fue el fin de los bailes en Caiio Cedro,
antes de que empezaran. Los ancianos locales y los pastores denuncian verdaderamente

los bailes y esas cosas de «ver a Dios» [...]

La estrategia de traduccidn consistio en acercar elementos comunes de las dos tradiciones
para asimilar la hierofania judeocristiana presente en los textos de la Biblia, dentro de la
tradicién chamanica de subir al cielo o de encontrarse con lo eterno y como pate del
nicleo comun del chamanismo. En la traduccion se realizaba una sobreposicion de
sistema de creencias que buscaba acercar las creencias para sustraerlos de sus tradiciones

espirituales.

Carta del 26 de julio de 1981

Una de las metaforas mas enraizadas es ichunia «€l sana», que se ha venido utilizando
para el concepto «¢l salvay. Hemos tratado de imaginar como sucedi6é eso —tal vez los
informantes de Sofia confundieron las palabras del espaiiol parecidas salvar y sanar. O,
mas probablemente, se entendié la palabra salvacion como la curacion de una
enfermedad, lo cual es el significado normal en América Latina donde a la gente no le
interesa la salvacion espiritual sino el salvar el cuerpo. Muchas veces he oido la expresion
«No hay salvacién» con el significado de no hay curaciéon médica para la enfermedad, o
no hay forma de salir de un mal trance. De todas formas, la mayoria de los Piapoco ve a
Cristo como ¢l que ayuda (ichanieri wia) y a su mision en la tierra como alivio del

sufrimiento fisico.

En la vida cotidiana se suplant6 «€l sana» por la idea de «salvaciony, privilegiando en la
sanacion la farmacopea de la medicina alopatica o el uso de plantas medicinales, que
podian encontrar sustento en la ciencia, sobre los saberes chamanicos relacionados con lo

celeste, con lo que reducian los conceptos de salud y enfermedad propios de la cultura y
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daban mayor importancia a los saberes de comprobacion cientifica. Volviendo al libro
«Su voz retumba en la selva», sobre el asunto de la conversion cristiana en los sikuanis,
el relato de la misionera evidencia dos procesos. Uno con momowi, ubicados sobre el rio
Vichada, que ya habian sido sedentarizados (posiblemente de composicién mayoritaria
piapoco), en los cuales el proceso misional dio frutos. Otro, con las bandas némadas de

las sabanas!®* de los cuales la misionera sefiala que:

Un cierto clan de los Guahibos era conocido por el nombre de Gente Tigre por una
verdadera razon. No les llamaba la atencion la lectura y no estaban interesados en las
reuniones para escuchar sobre Dios. A diferencia de los demas Guahibos, no llegaban a
las reuniones que les organizabamos y permanecian ociosamente en las hamacas de sus

chozas, de una sola alcoba (Miiller, 2013, p. 184).

Muchos clanes, sobre todo los venidos de El Tigre (Vichada), realizaron una fuerte
resistencia al proceso misional desde la tradicion espiritual, asi lo relata Miiller

(2013, p. 184):

Estas personas habian llegado de las sabanas como otros de su tribu, pero en su caso,
llegaron con ¢l hechicero. El equipo de evangelistas de los Puinaves descubrid que el
hechicero utilizaba una nueva modalidad para atracrlos hacia si. Les dijo con cierto aire
de autoridad: «si bailan, beben ¢ inhalan yopo durante cinco meses, Dios los llevara en

cuerpo al Cieloy.

Entonces la idea de que «Dios los llevara en cuerpo al cielo», que fue la forma como
ascendieron los tsamanimonae a lo celeste, se convirtié en una afirmacion espiritual
realizada sobre la tradicion y en funcion de los rituales, y teniendo como fundamento los
contenidos profundos de la tradicion —no sobre los elementos superficiales—, obligd al

abandono de la accidén misional por parte de Miiller; sobre este momowi:

Me paré en contra de los que se drogaban, se¢ emborrachan y participaban en practicas de
hechiceria. Les adverti ¢l dafio que eso les causaba. Pero mi advertencia no sirvio. Ellos
no eran como los de otras tribus que podian ver mas alla del engafio de la hechiceria, y
Dios no los habia preparado para cambiar su corazon.

Un hombre se levantd de repente y salidé murmurando airadamente: «Aun no

conocemos ese Libro». Entonces uno a uno fueron saliendo v se desaparecieron en la

134 Es muy posible que el abuelo José Antonio Casult procediera de estas bandas ubicadas en la region de
El Tigre, en Vichada, como se narra en su biografia.
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oscuridad. Supimos que habia llegado nuestro final alla en ese caserio (Muller, 2013,

pp. 190-191).

Todas las fuentes, en su diversidad, establecen unos elementos comunes en la danza, tanto
en los elementos que acompafian como en su ejecucion. Entre los sikuanis, el nomadismo,
el uso de las plantas maestras como el yopo y el juipa, acompafiado de los rituales
medicinales por parte del chaméan, sirvieron y son fundamento para los procesos de
resistencial®dy resiliencia, y les permitié perpetuarse hasta el presente, asi como reanudar

saberes, recrearse, ubicarse en un territorio y adaptarse a las nuevas situaciones.

4.5 El Kaliwirinae como centro de las culturas y espacio sagrado

El mito del &rbol de Kaliwirinae es un articulador de un nuevo tiempo y se convierte en
un canal en el plano vertical por donde se comunican las dimensiones y alrededor del
cual, en el tiempo de Kuwei (dios homélogo a Furna, Yapiriculi) se realiza el ascenso de
los chamanes ancestrales a partir de la danza. En el relato de los sikuanis, el arbol esta
sostenido por un bejuco de barbasco y otro de caapi, yagé o ayawaska, que comunica el
cielo con la tierra, enredandose de forma espiralada y haciendo un mundo eterno, «pues
no se movia y siempre era de dia» (Casuld, 2007). Sin embargo, tumbar el arbol de la
abundancia es el Gltimo evento que los tsamanimonae emprenden antes de retirarse a lo

celeste. Al inicio, cuenta el abuelo Clemente Gaitan (2022a) (escuchar audio):

En este planeta no habia tierra, no habia sol, no habia luna, no habia estrella, era tiniebla,
tsikina, decimos nosotros en lengua en sikuani. Que el duefio de este espacio en donde
corre el viento era el duefio del trueno, Yamaxéne. Y luego el duefio del agua, del mar,
era la anaconda Kuemeini. Eran dos seres que estaban ahi, como duefios con la intencién,
es que si algun dia se formara la tierra en este planeta, ellos nunca van a dejar vivir la
humanidad [~]. Que de pronto sali6 una tierrita y también salen huevitos, brot6é de la
naday luego se fue transformando la tierra hasta que se formd la tierra en este planetay
los huevos también crecieron, y se reventaron también los huevitos, y de ahi es de ‘onde

ellos salieron. Entonces los primeros dioses que llegaron a este mundo no son seres que

1H «La resistencia se define como lo que permite a los pueblos retener valor, que de otro modo se les
quitaria, y puede ser activo o pasivo. La forma adoptada estd conformada por el tipo de explotacién o
represién a la que responde. Cuando la represion es indirecta (no inmediatamente perceptible), la resistencia
es muy pasiva. Como tal, se materializa en las formas culturales y los contenidos culturales que a menudo
se defineny son descrito como "tradicional". En otras palabras, mucho de lo que se considera como la
interioridad, estoicismo, pasividady "tradicionalismo" de los pueblos indigenas puede en realidad constituir
un sutil y no percibido de inmediato, resistencia a la represion» (Nagengasty Kearney, 1994).
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llegaron del cielo, sino que son seres hijos de la Madre Tierra, porque ellos tenian que
crear todo lo que esta en este planeta, si. Y entonces ellos vinieron con esa intencion,
algjar la anaconda, Kuemeini, y hablar con ¢l abuelo trueno, Yamaxéne. Y negociaron
todo. De los huevos salieron los dioses Tsamani, Libinei, Kajuyali, Furnamilani, Kuwei,

Adei, Yaniluawa, Kaweinaruwa, una nifia chiquita, una abuela y un abuelo.

El arbol de Kaliwirinae, como conexion entre lo celeste y lo terreno, es el centro del
pueblo sikuani, simbolo y cultura matriz compartido por la tradicion de Kuwei y
constituye el paradigma o modelo cosmologico de los pueblos sedentarios de esta region.

Cuando se habla de paradigma cosmologico, se hace referencia a:

a) Un recurso heuristico destinado al estudio de los elementos fundamentales
de una cosmovision; es ¢l esquema de un complejo intelectual que incluye
concepciones basicas sobre componentes, estructuras y procesos cosmicos.

b) Un modelo en cuanto representacion sintética de la realidad y en cuanto
construccion logica lo suficientemente operable y transparente como para
explicar un extenso acervo de concepciones complejas fuertemente
interrelacionadas y dificilmente comprensibles en su particularidad.

¢) Al construir el paradigma se pretende descubrir y exponer, al menos en
parte, una abstraccion que resulte de la logica inherente a las concepciones
que se estudian.

d) Un recurso destinado a la explicacion global de concepciones similares en
sus diversas variables de manifestacion. Pretende trascender las
particularidades que se dan en ¢l tiempo, en el espacio y en las culturas
especificas de una gran tradicidn, asi como esclarecer algunas de las formas
de expresion opacas que son comunes en ritos, mitos, metaforas, imagenes
visuales y otras vias de trasmisién de los principios cosmoldgicos
fundamentales.

¢) Un recurso heuristico siempre perfectible (Lopez y Lopez, 2009, p. 36).

En este sentido, los elementos basicos comunes estan situados en el pensamiento
chamanico, es decir, en el sistema inteligible méas que en el sensible, pues este, como ya
se ha sefialado, es fruto de las técnicas de pensamiento desarrolladas por los chamanes
primordiales o tsamanimonae entre los sikuanis. Los creadores y la fuerza de pensamiento
de estos forman parte del modelo cosmologico y de los mitos compartidos por varios
pueblos bajo la idea de una familia generadora, nombrada Ayawa, entre los makuna:
«Después, del mismo mundo, los Ayawa mesd, los iimiidri rid [los hijos del mundo] se

convirtieron en seres, en personas. Los nombres de los cuatro dioses Ayawa son: Ayawa
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biukl, Kimuyu, Bo Ayawa, y Bokanea aunque estos dos son lo mismo; asi que no
sabemos el nombre de uno de ellos» (Arhem et al., 2004, p. 442). Entre los cubeos, se
denominaron Kuwaiwa: «EI origen del universo se remonta al tiempo de los hermanos
Kuwaiwa, héroes miticos cuyos actos o con cuyo concurso se establecié el orden del
cosmos. Los Kuwaiwa aparecen como gestores de la disposicion del cosmos y de la
naturaleza, que completa el legado cultural cubeo» (Correa F, Giraldo D, Ramirez B.
1997, p. 23). De la misma manera, en diferentes culturas de la selva, se sefiala de un dios
que deja las normas de este mundo: Kuwei entre los arawakos, Yurupari entre curripaco,

desana y puinave o Je o Kirukijino, entre los makunas.

Era la sobra de la tierra en la creaciéon y era como un nifio pequefio. El aparecié con el
mismo mundo, con la misma tierra. Al principio apareci6 del agua, pero no se sabe quién
es su papa ni tampoco quienes eran sus abuelos. Esta historia solo se imagina de varias
formas; se supone que los Ayawa ya existian al igual que algunos seres que nacieron al
mismo tiempo. Cuando Kirlikijino aparecid, dijo que era de las sobras de la tierra, o sea,
hijo del mundo. Desde pequefio eramuy poderoso, pues poseiatodo el conocimiento sobre
la tierray también dijo que era el padre de todo lo que habia en este mundo (Arhem etal.,

2004, pp. 443-444).

Este dios de la tierra y de la humanidad (como se ha sefialado en el capitulo 3) para
diferentes pueblos se manifiesta o deja testimonio en lugares sagrados que se encargan de
comunicar con los seres o espirituales, bien sea de este mundo o de los mundos o planos
superiores. Estos lugares sefialan una geografia chamanica que se encuentra en el escudo
guyanés, ya sefialado en el capitulo 1, que forma parte de una red de lugares sagrados que
se encuentran sobre el rio Orinoco; alli también estan los raudales de Atures y Maypure
y sobre el rio Sipapao, afluente del Orinoco, se halla el tepuy136 Autana o Wahari-Kuwei,
en lengua piaroa (ver video), o Kaliwirinae, en sikuani. Alli vivian los dioses ancestrales
de los wotujas y los sikuanis. Para diferentes pueblos de la cuenca del Orinoco y sus
subcuencas, el Kaliwirinae, dentro de los mitos, aparece en el tercer ciclo del mundo de
los humanos, del alimento y de los cultivos y es el regulador de las formas de cultura de
todos los seres de los mundos; como lugar sagrado, es en donde se organizan las
relaciones entre las dimensiones verticales de este mundo y la fuerza espiritual primordial.

Por eso, es el lugar en donde se guarda y se accede a todas las semillas de todos

los seres del mundo. Entre los makunas, este sitio fue creado por ayawa: «Yuisi es el sitio

13 «Como roca emergente dentro de las planicies amazdnicas, se constituye en un referente sagrado y casa
de los espiritus en todo el norte de Suramérica™> (Castafio-Uribe, 2019, p. 95).
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mas sagrado de todos y es la semilla del mundo. Es el comienzo del mundo, del territorio,
de ketioka, de la historia, del pensamiento y del poder; alli es donde estan los huevos de
reproduccién de los animales y las plantas, pues no es un sitio para vivienda humana
(Arhem et al., 2004, p. 250). Para los pueblos arawakos, el escudo guyanés integra el
camino antiguo de Kuwei, es decir, el camino de expansién y colonizacidén de esta
macrofamilia en el Amazonas y hacia el Orinoco. En este, la idea central es la
consolidacion de una cultura matriz comin a partir del establecimiento de
confederaciones multiétnicas ya sefialadas en el capitulo 1. Estas alianzas establecen
paisajes miticos multicéntricos, que para los pueblos arawakos integran la geografia

mitica de la region, asi:

Cada grupo etnolingiiistico tienc/ha tenido su propio paisaje mitico sagrado. Estos
paisajes miticos eran «multicéntricos» (que tenian uno o mas centros sagrados donde iba
ocurriecron la vida y definiendo transformaciones), con la capacidad de expandirse
centrifugamente hacia el exterior, a los confines del mundo conocido, v contraer
centripetamente hacia adentro. Las fases expansivas se refieren a la «apertura» primordial
del mundo, que puede tener muchos significados, como el exilio histérico del mundo
centro a las periferias extremas (las fronteras con alteridad) seguido de un volver a casa
v recuperar el poder. La idea de un mundo multicéntrico resuelve una aparente
ambigiiedad de un mundo que fue creado en varios puntos en el espacio y a través de
distintos mundos y actos de apertura. Aunque todos los pueblos reconocen el centro del
universo, donde comenzoé ¢l universo, como el lugar llamado Hipana en el rio Aiary, cada
fratria tiene relaciones con los espacios sagrados en su propio territorio que replican todos

los otros (Wright ef al., 2017, p. 204).

En el plano horizontal y en el cuerpo energético de esta tierra, estos lugares chamanicos
se manifiestan como cuevas, oquedades y remansos rocosos y sirven para expresar 1os
conocimientos chamanicos concretos del mundo; en cada uno de esos lugares habitan
seres espirituales muy poderosos y ademas manifiestan la cultura con sus ordenamientos.
Por eso, desde algunos de esos sitios brotan las diferentes etnias y fatrias. Por ejemplo,
en el caso de los cubeos, «los Kuwaiwa emergieron cerca del raudal cajuche, sobre el rio
Vaupés» (Mendoza et al.,,1997, p. 24), los makunas emergieron de «Manaitara [...] un
chorro de gran importancia sobre el bajo Apaporisy [...] lugar del surgimiento de la vida
humana; es la casa de nacimiento de los Makuna; de ahi nace todo pero el principio esta
en Yuisi» (Arhem et al., 2004, p.261), en los tukanos, «en ligoa geral se llama

Tupanaroca [casa de los dioses]. Hay una roca que tiene mas o menos la forma de una
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casa, donde Oake, el “tupana” de los tukano, vivio por un tiempo» (Koch-Griinberg, 1995,
p. 21).

La palabra rupana es en lengua quichwa, significa «brillar, lucir, afilar, alisar,
raspar, rajar; encontrar, hallar, descubrir» (Torres, 1982, p. 288) y se refiere al encuentro
entre personas, animales y cosas, asi como al lugar en donde brillaron o se encontraron
los primeros seres. En el caso de los curripacos, «crio seis que nacieron en Jiipana, donde
se ve el ombligo del mundo, el centro del mundo, ahi se ve todo el mundo ahi esta el
rastro de donde bailaban, se ve ahi en los petroglifos de Kadanakué» (Romero, 2003,
p. 236) y para los sikuanis, este sitio se nombra Unionoto. Estos definen unas
caracteristicas culturales, rituales y ceremoniales ligadas al origen mitico y a los ancestros
primordiales de cada etnia. Estos lugares o geografia chamanica condensan y sirven de
reminiscencia a las formas de pensar y de meditar de los chamanes primordiales para

llegar al conocimiento de este mundo.

La geografia chamanica es, entonces, un sistema de adaptaciones en el que se utilizan
conceptos y metaforas que hacen referencia a las fronteras entre diferentes grupos sociales
y a algunos aspectos de la ecologia local, por ejemplo, ¢l comportamiento de los peces o
los mecanismos de dispersion del polen de ciertas palmeras con respecto a los sitios
sagrados. Estos ultimos se vinculan en el espacio y encuentran su lugar en el cosmos, a la
vez que el espacio los relaciona como seres humanos y no humanos que pueblan el

universo (Castafio-Uribe, 2019, pp. 101-102).

Por eso, en la red de saberes comun al chamanismo, en varias etnias de esta region, son
malocas espirituales” de las cuales no se puede sacar nada sin permiso, ya que poseen
duefio espiritual. Para los chamanes, estos espacios sagrados vibran como lugares vivos
en donde se establece de forma directa la comunicacion con los seres miticos y, por €so,
en los saberes chaménicos se sefiala que «la tierra estd llena de conocimientos, saberes y
poderes que se encuentran en los sitios sagrados que estan ubicados a todo lo largo de la
selva y de los rios» (Arhem et al., 2004, p.246). El Kaliwirinae'*® dentro de la
cosmovision sikuani manifiesta la abundancia eterna como vinculo entre lo terreno y lo

celeste. Entonces permite la rememoracion de las fuerzas fundacionales para el

137 En el caso de los pueblos de la selva, en estas malocas espirituales si es posible llevar a cabo
negociaciones con los guardianes espirituales; sin embargo, estos sitios solo pueden ser vistos en ¢l
pensamiento por los curanderos, preferiblemente, con el uso de plantas sagradas.

138 Como espacio concreto en la vida cotidiana, se expresa en el conuco (esto también es comiin a varios
pueblos) y por eso en este se siembra en funcion de la forma como cayeron los alimentos de Kaliwirinae,
siguiendo las ensefianzas dejadas por los dioses.
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reordenamiento del cosmos y de la cultura que concentran el tiempo-espacio de este
mundo. Su existencia fisica se presenta como memoria sagrada porque esté ligada a las
historias miticas de los chamanes ancestrales y al instante en que todo se crea.

En esta, los eventos se ordenan como parte de un tiempo social especifico en el
que sucede la domesticacion de las semillas para el cultivo y el cambio de dieta, y también
rememora la hierofania por lo cual se marca como axis mundi'*®. De esta manera,
Kaliwirinae es salinei liweisi'® (historia mitica o antigua) y, debido a que es expresion
de lo fundamental, los conceptos emanados de este sitio como salinei liweisi son
incorporados en la especialidad del conocimiento del chaman, en donde se manifiesta
como memoria ritual y chamanica, y el chaman actia con la fuerza generativa del origen
para articular los tiempos. Los eventos chaménicos son la reminiscencia de una accion
que procura la fuerza piasauwi’’ anterior a la formacion de este mundo en el tercer ciclo,
y son sentidos y vivenciados en unionofo —ya se ha sefialado aqui y en otros capitulos—,
constituyéndose como geografia chamanica en este mundo y omphalos'*?, pues en él
brota la gente sikuani; ademas, alli queda impregnado el gesto mitico de la danza —alli
danzaron— como testimonio de los chamanes primordiales.

Este lugar contiene la huella de la accién chaménica con la cual engendraron los
saberes para crear todas las cosas de este mundo y después ascender y gestar otro mundo
en lo celeste. Las huellas de los chamanes ancestrales en la presencialidad del gesto vital
conceden al lugar su principio de sagrado. Ademés de su valor simbdlico, su capacidad
de concentrar multiples indicios, signos, sefiales y gestos despiertan la memoria como

reminiscencia.

Los Tsamanimonae danzaron entre ¢l rio Tuparro y Orinoco, en ese medio esta donde
cllos danzaron, ahi esta el lugar. Ahi dejaron fue como una huella, ahi estan los arboles
que sembraron Tsamanimonage, todavia. Hay que ir a conocer, toca hablar con la gente

porque ahora hay resguardos, para que den permiso para entrar alla. Que ahi ellos dejaron

139 Bl «centro del mundo» es el lugar consagrado por los ritos v las plegarias, pues de ese modo es como
llega a establecerse la comunicacion con los seres sobrehumanos (Eliade, 1999, p. 71).

19 Salinei liweisi es la palabra que circula desde los origenes primordiales vividos por los chamanes
ancestrales hasta el momento de su existencia en este mundo, de las cuales se poseen historias que se forman
cOomo mitos.

141 En la existencia piasaiiwi esta presente la fuerza y la energia vital. La raiz 1éxica de este concepto sikuani,
(a)saii, indica lo que tiene vitalidad, fuerza, energia en el origen, como lo sefiala su prefijo pi-, abreviacion
del adjetivo pii: relacionado con el origen, y en pluralidad de existencia (el sufijo -wi, sefiala plural
animado) (Torres, W. 1994, p. 38).

142 Piedra y lugar sagrado considerados el ombligo del mundo sikuani. Punto donde se manifiesta la union
entre ¢l cielo y la tierra y que hace evidente el surgimiento de la etnia y la presencia de sus dioses.

267



huella de donde danzaron, que e¢so se hizo como un hueco, que se hundio la tierra de

donde danzaron tanto tiempo (Gaitan, C., 2022b).

En esta via, el papel del chaméan y sus acciones, por dentro o por fuera del modelo
cosmolodgico'® y la matriz cultural arawak le dan sentido al lugar. Este es valorado porque
en ¢l se realizaron eventos chamanicos que permanecen en el tiempo como una fuerza
(piasauwi) de todos los cuerpos y cosas y, en ese sentido, su reanudacion permite la
rememoracion activa de los eventos alli vividos. La reminiscencia actua como tejido entre
mundos, tiempos y personas que entran en un estado enteogénico!** de ensofiacion con
los dioses para recordar en un di4logo profundo desde el cuerpo y con la palabra!®. El
abuelo Clemente, en una conversacidon de saberes, refiriéndose a los chamanes y a la

danza, conto:

La danza es como correr alrededor del mundo y luego, en el medio, se esta formando una
espiral que se conecta con ¢l cielo, y el ciclo es como abrir ¢l portal que no vemos
fisicamente, sino espiritualmente, si lo sentimos que estan abriendo. Porque la danza es
la intencion no mas, como e¢llos son dioses que vinieron para crear todo y entonces con

toda esa intencidn ellos lo hacen (Gaitan, C., 2022b).

En este sentido, la danza gira alrededor de un centro que forma parte de una espacialidad
sagrada, no fija en el territorio, sino como parte de su sistema de pensamiento, en donde
los eventos chamanicos son marcaciones indiciales de la memoria en el cuerpo. Los
poderes de los chamanes, esas fuerzas vitales, son la reminiscencia de los dioses en la
manifestacion activa de chamanes pasados que siguen en el cuerpo colectivo como parte

de la memoria ritual. Por eso, las historias de los chamanes y sus actos vitales sirven de

143 El modelo cosmologico integra esos miltiples ordenamientos que existen en la selva, los llanos y el
Caribe. Por eso es un modelo que integra a la humanidad en sus diferencias. Como modelo, es un
pensamiento incluyente que reconoce el diferendo.

144 Fn: adentro. Teo: Dios. Genos: origen (Dios dentro del cuerpo o la fuerza creativa en el cuerpo). Este
concepto es introducido por Robert Wasson en el libro «La busqueda de Perséfone: los entedgenos y los
origenes de la religion». El concepto describe de manera muy cercana la forma como los chamanes cuentan
sus experiencias con la planta del yopo, por eso se hace referencia a este concepto.

145 La palabra en el chamanismo es una fuerza con accién sobre el mundo. A diferencia de los estudios de
la pragmalingiiistica venidos de Austiny Searle y la filosofia pragmatica, ¢l acto ilocutivo de donde deviene
el performance es un punto intermedio entre la representacién y la accion. En la performatividad, la
intencién con la que se hace el acto se realiza con lo que produce en el otro, que procede frente a lo dicho
que es actuado. Aqui se retoma la idea de verbos de proceso, una divisién que hace la pragmalingiiistica
para referir a estos. Estan los verbos de accion, por ejemplo, correr; estdn los verbos de accidon-proceso,
como sembrar, y estan los verbos de proceso, como llover. Llover es una accién que sucede, es decir, no
necesita un ser humano para que se suceda. El chamdn estd continuamente en un estado activo de proceso
y por eso hace; es un estado impersonal: ¢l no actia, él es en ese estado y por eso sucede. El pasa de estar
en un estado liminal a atravesarlo, entrando en el afuera, en lo que para ¢l resto es desconocido; en lo
sagrado.
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ejemplo para la cultura y el aprendizaje del chaman. Pero esos acontecimientos
engendrados por chamanes antiguos, que pasaron por este mundo y de los cuales se tiene
recuerdo, brillan y refulgen en lugares sagrados o encantados y son marcaciones, no por
el lugar sino por la fuerza de la historia fundamental de ese chaman que deja palabra de
consejo para la humanidad con sus actos sembrados en un lugar. Es el caso de la subida
al cielo de los Tsamanimonae y del relato de Carlodio, ya presente en el capitulo 1y
revitalizado como practica chamanica en este relato. Carlodio!*® es chaman y le entrega

su linaje de saber chamanico a José Antonio Casulu y este, a Clemente Gaitan.

Carlodio es un ser humano, que cuando llegaron [los] jesuita|s], sorbia yopo, danzaba y
¢l bajaba marafidén, chupaba maraiién celeste. Quesque todo esta alla. Todo esta hecho
alla. Pero para eso tiene uno que prepararse o alivianarse, en sikuani decimos nafafanacta,
es pa’ poder llegar a ese nivel, es dia y noche, toca hacerlo, ya para entregarse ¢l alma y
el espiritu, transformarse en un ser luz y eso estad hecho en cada ser humano vy ¢l que
quiere lo puede hacer. El yopo es una cosa que tiene poder. Yopo lo que uno quiere ser
llega todo en este mundo. jAsi es! Esas son historias que me cuentan los abuelos. Mi tia

¢s pura ancianita, ¢lla es la que nos cuenta (Gaitan, C., 2022b).

Los gestos situados sobre estos espacios que se hicieron sagrados se vuelven textos orales
y corporales que permiten la reanudacion de la memoria ritual, pues un gesto es una huella
fisica y espiritual, se puede leer, se siente, brilla y refulge, y en el canto se nombra como
binibinijei. Los chamanes ancestrales en este espacio exsudaron con la danza hasta lograr
nafafanaeta (liviandad). Para eso tuvieron que sanar, limpiarse de su paso por este mundo
y cuando se fueron, después de mucho tiempo, sus historias tomaron la forma de salinei
liweisi, pues ya no habia rastro y huella de ellos, solo de su aliento hecho historia o mito.
Ese aliento cada vez va tomando mas la fuerza —piasauwi—y menos la presencia corporal
deellos. La palabra del chamén va adquiriendo una fuerza claray leve y forja en su aliento
una palabra sabia. Por eso, en la accion chamanica se toma la huella del instante mitico,
se absorbe, bien sea como saber que se cristaliza o como potencia que se mantiene
evanescente e ingresa al cuerpo como fuerza espiritual en el suefio mediante la ensofiacion

o en estados extasiaticos, lo que sigue siendo un estado sublime. En la memoria ritual de

146 «El abuelo tuvo tres maestros. Primero fue con Martin, primo hermano de mi abuelo Elias. El que
mangjaba el poder como médico, como dopatubing, era el abuelo Marcelino Yépez, se llama Kawerre, de
la familia del abuelo, era el que tenia el poder. El es que alcanzo a conocer a Ulene, él estaba muy jovencito
cuando alcanzé a conocer al abuelo Ulene. Ulipi no alcanzd a conocer, ya tiene miles [de] afios mas.
Carlosdio tampoco no alcanz6 a conocer mil afios mas atrds. Pero nosotros venimos de un linaje desde alla,
desde Ulipi, Carlodio, Ulenei, Yakorfei, Tsitsinali, Kuirali y Kawerre. Parte del abuelo José Antonio»
(Gaitan, A. A., 2022, ver anexo 5, 5.1y 5.2, historia de vida, José Antonio Casul).
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la danza se recuperan los gestos del cuerpo, y esto produce la reminiscencia del instante
vital como sensaciones y saberes que se sienten y se hace amanecer, justamente, con el

cuerpo y en la fuerza de la palabra del perajorobine.

4.6 La danza Tsamanimoane Petaxunamuto: el camino de lo celeste

La danza Tsamanimonae (ver video) es un ritual chamanico de carécter colectivol47 en
donde se revitaliza la experiencia chaménica como parte de un encuentro con el
conocimiento profundo de forma individual y colectivo. Al decir que es una experiencia
chamanica, se refiere a que el perajorobine principal, en este caso, Clemente Gaitan, hace
una invitacion a su liweisibo para que las personas entren en contacto con acciones
chamaénicas. En este sentido, posee una continuidad en sus elementos en donde se integran
rituales de la practica chaménica, como los curativos y de limpieza (v. 4.6.3 y capitulo 1),
los de estudio chamanico, con la danza como camino de ascensidon o vuelo chamanico.
La danza posee unos movimientos basicos constantes, vitales para el crecimiento de esta,
definidos por una escena del mito, un instante mitico que se mantiene como préctica
chaménica. En los movimientos se realiza un acto mimetico con los gestos primordiales
de los Tsamanimonae, en el instante mitico de la subida al cielo y teniendo como referente
la dltima parte del mito de Kaliwirinae, en donde se accede al momento anterior al
nacimiento de las diferencias, de la humanidad y sus culturas en un tiempo eterno o
tiempo aion.

En ese estado se vivifican Kaliwirinae y los bejucos que lo mantenian conectado
con lo celeste, que emergen en la danza de manera energética como escaleras hacia ese
mundo. Es decir, la danza restituye ese instante mitico constituido como verdad
chaménical8 y los gestos primordiales buscan la levedad. En la historia mitica o
salineiliweisi, la danza impregna de un impulso vital a los chamanes ancestrales
permitiendo con sus saberes la transformacion del mundo e insuflando un nuevo
ordenamiento. En este sentido, con la vitalidad del movimiento y la voluntad se esta

abriendo el camino de los saberes chamanicos y, en su préactica, cada dios va creando su

147 La danza fue conservada por los sikuanis, y en ella participan las personas que quieren. Muchas veces
eran los chamanes los que la realizaban; otras, las familias y los clanes culturalmente situados o
racializados. Sin embargo, nunca ha estado circunscrita a una cultura o a un grupo, entonces no se puede
considerar un ritual social.

18En el estudio del perajorobine, en algunas ocasiones se realizan preguntas cerradas (si 0 no) a los dioses
y su respuesta llegay se siente como un estado de plenitud profundo e integral.

270


https://www.youtube.com/watch?app=desktop&v=SsPFfNzpuUk

conocimiento: «En la danza, él esta creando y en la danza encuentra todo. Ellos
comenzaron a danzar. Por ejemplo, Kuwei dejo las oraciones para curar enfermedades,
porque Kuwei no es del yopo, Kuwei es el del tabaco» (Gaitan, C., 2022b).

Cuando ya todo esta creado, la familia Tsamanimonae tiene la Gltima tarea, dejar
el alimento cultivado, las semillas para la humanidad, como parte de una recreacion
permanente del mundo primigenio. En la danza, la tarea no es volver a crear nada, pues
lo fundamental fue dejado por los dioses; se busca reintegrar las fuerzas espirituales
mantenidas y cuidadas en lo celeste como un estado anterior (sin tiempo) de la energia
vital (a)sau (lo vital) que existe en su manera eterna en ese territorio, entonces es un acto
de alimentacion y de renovacion de este mundo con esas potencias a partir de una accion

149

chamanica en movimiento ™, como parte del cuidado de las ensefianzas de los dioses.

Tumbar el arbol de la vida o Kaliwirinae es el ultimo trabajo. Antes de eso ya estaban
danzando, todo eso. Ellos pensaban subir por el arbol, pero cuando encontraron el
alimento, como no habia en este planeta, habia era fruta silvestre y entonces los animalitos
que estan ahora, en ese tiempo hablaban, la lapa, el mico, los animalitos eran gentes toda,
aves guacamayas todo eso era gente. Entonces un animalito que se llama mico nocturno,
¢l encontro ese algo. Porque era un animalito que andaba. Hasta que encontré ese arbol,

Kaliwirinae (Gaitan, C., 2022a).

La fuerza primordial —piasauwi— formaba parte de este mundo; cuando cae el arbol de
Kaliwirinae, aparecen el movimiento, la vida, la muerte y la diferenciacion. Ellos tumban
el arbol como ofrecimiento bondadoso, toman la fuerza generativa de todas las semillas
y plantas de alimentos que estaban en las ramas y la copa del arbol en su estado eterno y
entonces se vuelve a un estado original en donde todo era pensamiento y aliento vital.
Con la danza, los Tsamanimonae conservan y nutren la fuerza emanada de ese instante
mitico como memoria chamanica y después, cuando crean otro mundo de lo celeste, la
despliegan en ese mundo recreandola. El (a)sau o fuerza primordial de lo celeste, la que
se revitalizo en la danza y con la dieta, les permiti6 crear e ingresar a ese otro mundo

0

mientras su cuerpo se volvio itane'®® o memoria de este mundo, expresada en las

199 Los movimientos son estados de recordacion integral (cuerpo, mente, espiritu) en donde se reitera o se
realizan ritornelos como estados mondtonos que le permiten al cuerpo ingresar en ¢l estado que lograron
los Tsamanimonae en su recorrido por los planos y dimensiones de este mundo para ingresar a lo celeste
eterno.

150 La palabra itane significa motivo decorativo y letra ¢ igualmente connota los conceptos de imagen y
Jfirmamento. Estd compuesta de ifa, que es la raiz Iéxica para vision, pero a su vez, itane designa el
firmamento (figura de estrellas), de esta manera, hay una relacidn de significados entre la visién como
accién de ver algo y el firmamento en su posibilidad de lectura al ser observado; itane, a su vez, es la imagen
que proyectan todos los seres, materiales ¢ inmateriales, que expresan su esencia. Por ejemplo, el
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constelaciones como imagen de ellos que marca ciclos estacionales y vibra con la fuerza
del origen. Entonces los dioses no son sagrados porque habitan en el cielo, sino que con
sus experiencias en esta tierra, con su forma humana, van logrando la impecabilidad y sus
acciones chamanicas los hacen amanecer dioses o Tsamanimonae.

La danza se hace «cuando amanece», lo cual no obedece a los tiempos regulares,
sino a la revelacion o comunicacion de lo sagrado trascendente (no toca hacerlo,
amanece). Con la danza y los cantos se reconstituyen los bejucos que sostienen y
distribuyen en el tiempo original al Kaliwirinae, y en este tiempo sostienen y centran los
mundos en unidad. Alli se vuelve a abrir el camino energético de ascenso espiralado que,
en su continua practica y en la reiteracion de los movimientos emanados del instante
mitico, propician la vivencia de los niveles de los mundos aéreos de esta tierra y el
reconocimiento de sus fuerzas misticas. Asimismo, permite sentir los espirituales de ese
otro mundo creado por ellos. La constancia en la practica de la danza posibilita alcanzar
lo sublime, como hicieron los Tsamanimonae. Por eso es una experiencia no racional que
supera la dicotomia entre lo racional y lo irracional, pues en ella se activa de forma
colectiva la inteligencia espiritual, entendida como la capacidad del ser humano de mover

su espiritu a voluntad para acceder al mundo sobrenatural de lo celeste eterno.

Parsons no solo pretende dar a entender, como hicieron los racionalistas del siglo XIX,
que tales creencias y practicas eran automaticamente «irracionales». Reconoce un tercer
tipo de accidn que no es ni racional ni irracional (o pseudorracional), sino no racional, o
«trascendental»; es decir, no tiene otro fin pragmatico que la realizacién misma de los
actos mismos y, por lo tanto, no puede decirse que haya logrado [...] Parsons considera
que esta clasificacion cae dentro del propio marco de referencia del actor; se refiere,
escribe, a «los patrones cognitivos en términos [de] los cuales el actor se orienta hacia su

situacidn de accion» (Goody, 2008, citando a Parson, p. 28).

Esta danza chaménica juega un papel en la articulacion de los pueblos, las comunidades
y la humanidad con relacién a tiempos de crisis, pues permite sembrar la fuerza vital con
los gestos del camino antiguo en un nuevo amanecer. El abuelo Clemente dice: «Ya no
venimos a danzar para crear el mundo. El mundo y sus cosas fue[ron] creado[s] por los
Tsamanimonae. Nosotros danzamos para recrear y ordenar el mundo cuidando la palabra

que dejaron los dioses» (Gaitan, C., 2022b). Es por esto que la forma de agradecer a los

firmamento como itane expresa huellas mitoldgicas que en €l se han signado. En esta medida, la palabra
itane da cuenta de la forma y la expresion de una fuerza que es consignada en un cuerpo y se presenta como
imagen-expresion.
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dioses como parte del principio del don'®! en el chamanismo sikuani se presenta desde
las relaciones horizontales con lo divino, pues el chaman recibe, y con ellos las personas,
y el gesto de complementariedad estda en hacer que las enseflanzas de los dioses
resplandezcan en la forma de vida de las personas siguiendo el camino y las ensefianzas
de los dioses. Es decir, la reciprocidad es hacer que florezca un camino de bondad y
abundancia para todos. Esa es también la funcion de la danza. En las sociedades en donde
existe una relacion vertical con lo divino, el poder se expresa como sobrante, es decir,

COMmo exceso, y por eso corresponden con objetos.

Los dioses son felices conectandose con esto, sintiendo la ley de ellos. Ellos son felices,
cllos no necesitan plata. Si nos ponemos a danzar, nos da mucha sabiduria, nos
conectamos todo el tiempo; eso es lo que ellos quieren, nada mas. Cuando ¢l agua esta
debilitando, es como cuando usted esta debilitando, cansado, pero si llega alguien que va
a curar, usted se va a recuperar. Igualmente pasa con ¢l agua. Coge la piedra [sopla],
nombra todo, seres espirituales despertar [sopla de nuevo la piedra y hace el movimiento
de arrojar| plum. Despertar. Y ahi sale el agua. Ellos no necesitan plata, ¢l que hace
trabajo es el que... uno, y ese que hace trabajo se siente feliz y va compartir con la familia
y va a comer con la familia y asi mismo se va abundar. Los dioses, felices arriba. Los
mismos dioses nos entregan por eso la palabra dios, dio a cada uno como para que haga
en este planeta y al sanar o curar o despertar o despejar ello es lo que estan feliz porque
estan viendo lo que ellos dejaron en este plancta, para hacer el bien. Ellos no necesitan

mas porque lo de ellos es una cosa que no necesitan nada (Gaitan, C., 2022b).

Con la danza, como fuerza individual y potencia colectiva, cada chaman va poniendo
proposito de vida y voluntad para darle forma especifica a un camino de conocimiento
que le sirva a la humanidad, y cada saber se articula para otorgarle un ordenamiento a
este nuevo tiempo. La danza es una fuerza de conocimiento que amanece en un hacer,
razon por la cual no hay un guion performado y los movimientos son técnicas

extracotidianas y transculturales que toman expresion dentro de la historia mitica.

Ellos comenzaron a danzar. En la danza, él [el dios o los dioses] esta|n] creando y en la
danza encuentra|n] todo. La danza es como correr alrededor del mundo v luego en el
medio se esta formando una espiral que se conecta con el cielo, y ¢l ciclo es como abrir

el portal que no vemos fisicamente, sino espiritualmente, si lo sentimos que estan

151 Dénum -don, «forma verbal de dar» (dominio). Conjunto de relaciones regido por las formas de poder
que atraviesa toda configuracion humana.
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abriendo. Porque la danza es la intencién no méas, como ellos son dioses que vinieron para

hacer todo y entonces con toda esa intencién ellos lo hacen (Gaitan, C., 2022a).

4.6.1 El liweisibo, un puente entre Kaliwirinaey Uniaonoto

Cuando se hace liweisibo1®2 o0 casa de pensamiento, este espacio adquiere la dimensidn
sagradals3 pues retoma al Kaliwirinae como modelo cosmolégico y axis mundi y al
unionoto como ombligo y lugar de rememoracion en donde estan las huellas y los gestos
de la danza, por donde los chamanes ancestrales subieron al mundo de lo celeste. En este
se ordena un nuevo tiempo, pues refleja un lugar existencial que permite concentrar la
fuerza para dimensionar la danza. Cuando eran seminémadas, realizaban las danzas en
cualquier lado, y el axis mundi era determinado por el evento chamanico. Por ejemplo, la
abuela Isabel Gaitan cuenta lo siguiente: «Mi papa me decia que hace mucho tiempo hubo
una plaga de langostas y una hambruna por toda esta region y que cuando mi papa danzo
en Puerto Lopez, ellos pusieron un platén con aguay ahi iba cayendo toda la basuray la
enfermedad que las personas tenian. Caian como gusanos negros que les salia[n] de la
barriga» (Gaitan, 1., 2019). EIl liweisibo refleja la espacialidad sefalada por la
cosmovision para los rituales curativos (ver video etnografico).

En ese sentido, el liweisibo fisico orienta dos puertas entre oriente y occidente,
siguiendo el recorrido del sol. Hay una tercera puerta que se hace al norte, el portal por
donde se sale. Cada puerta tiene un ser espiritual, un ser celeste que la cuida (Estrada,
2021a). La puerta del oriente es la que utilizan los chamanes, pues estos siempre estan
mirando hacia el nuevo amanecer, es decir, hacia el oriente, por alli sale el agua y entra
el aire. Por el occidente se entra dejando atrés la enfermedad y la muerte a partir de darle
la espalda al atardecer. Las puertas permiten la circulacion del aire para que las personas

no se confundan. El occidente esta relacionado, entre otras cosas, con el mito de ascenso

122B0 es circulo o encerramiento en donde se concentra la palabra-pensamiento, es decir, es la palabra que
conecta el corazén con lo que pensamos para que esta amanezca como realidad y palabra de consejo o
liweisi. La palabra que circula desde los origenes primordiales vividos por los chamanes ancestrales es
salinei liweisi. Esta es entregada como perojuliweisi, es decir, historias antiguas sentidas y entregadas por
los abuelos. Las perojukuweiwi son historias de este mundo de Kuwei. Todas estas son liweisi, palabra de
consejo. El consejo se da en la unidad temporoespacial del aquiy en el ahora.

153Esta dimensién sagrada esta definida por el sentido de respeto que genera la conmocién de lo que esta
sucediendo. En este sentido, el respeto no se da desde el principio de creencia previo, sino por la vivencia
misma de lo sagrado. No quiere decir que dentro de la comunidad no haya una creencia sobre los dioses,
mas bien, que la experiencia profundiza esa creencia y les da sentido y afirmacién a las practicas
chamanicas. La vivencia contenida en el mito se activa como sentido de realidad y experiencia de lo sagrado
inmanente. Genera un principio de cohesién con lo sagrado expresado en los dioses y en las acciones y
practicas chamanicas que ellos realizaron en este mundo.
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a lo celeste por Waitinakuana'>* por parte de la abuela Ibarruwa, la mayor de las
hermanas. Ella fue la inica que no subio de forma directa y tuvo que irse remando por la
mar hasta donde se oculta el sol, desgajando la historia y alivianandose, para subir en el
lugar en donde el sol se encuentra con el horizonte. Ella figura en lo celeste como la
estrella del atardecer. En los rituales curativos, las enfermedades se arrojan hacia el
occidente. La abuela Isabel Gaitan ensefia un canto para realizar en la tarde y alivianarse.
Al terminar el canto, se sopla a ese lugar diciendo sua'>. El canto dice: «Jeeeee,
Kaniwiyo tsiabo tsiabo, Kaniwiyo tsiabo tsiabo, Kanibiyo tsiabo tsiabo... Je (Sua al
occidente)» (Gaitan, 1., 2019).

La palabra toma fuerza en el cuerpo del chamén o perajorobiné y se hace visible
en el libeisibo. Es un lugar sagrado que concentra la fuerza de pensamiento del origen en
el aliento de perajorobing, en este caso, Clemente Gaitan, y su sentido de espacio sagrado
es otorgado porque en este sucede la palabra chamanica como accion que sana y
transforma a las personas: «El pensamiento de la humanidad estd embolatado,
confundido, enredados, distraidos, hay de todo en este mundo. Liweisibo es para que le
llegue un entender, un aprender en donde uno mismo elige lo que quiere ser para este
mundo. Libeisibo es donde curamos el pensamiento» (Gaitan, C., 2022c). Al entrar al
espacio sagrado del liweisibo, se esta retornando al unionoto, el lugar «[D]onde los dioses
hicieron un lugar, una casa para danzar y crear el mundo» (Gaitan, C., 2022¢), y alli se
rememora el Kaliwirinae como omphalos'® que conecta los mundos. Por eso, en primera
instancia, el liweisibo contiene el unionoto o axis mundi del espacio sagrado de los
sikuanis, pues su reminiscencia recupera el acto de los dioses narrado en el mito de danzar
todos los dias con los nifios para formar la humanidad ensefiandoles la(s) cultura(s), antes
de irse a su mundo.

En segunda instancia es omphalos, pues con la danza alrededor de Kaliwirinae se
reconstituye la integralidad de los mundos. Por eso la danza tiene tres momentos basicos:
el primero es la apertura de la puerta celestial a partir de cantos rituales; el segundo es la

invocacidn de las fuerzas misticas existentes en el mundo otro de los dioses para alimentar

134 Territorio occidental por donde se fue la primera abuela y se convirtid en la luna para acompafiar a su
nicto (hacia el occidente o arriba, betsia). «Y se subié al cielo para alumbrar al nicto. Subid por la parte de
arribal, hacia el territorio Waii y se convirtié en la luna. No queria abandonar al nieto, entonces lo
acompafiaba alumbrandolo. En la parte de abajo se quedd el nifio. Eso fue el principio de las metamorfosis»
(Queixalds, 1991, p. 14).

155 La interjeccion sua es usada para sefialar un acontecimiento que permite que algo que se esta pensando
con intencion se realice inmediatamente; corresponderia en espafiol al asi sea o al que se haga.

156 Tierray lugar sagrado considerado el ombligo (omphalos) del mundo. Punto donde se unen cielo y tierra.

275



este mundo, y el tercero es el cierre de la puerta celestial para volver a sentir este mundo.
En la danza ritual de Tsamanimonae petaxiinamuto, el abuelo invoca ese estado
primordial de la eternidad y lo hace sentir y vibrar en los danzantes en un instante que
recrea esas potencias en el cuerpo del danzante. EIl cuerpo del chaméan hace visible lo
sobrenatural, pues entra en un estado impersonal con lo sagrado y pone de manifiesto la
memoria dejada por los dioses en sus diferentes manifestaciones de cuidado y como
ejemplo para la humanidad. Entonces esa memoria no es una obligacion, sino un estado
activo.

Con el cuerpo que recrea la historia mitica, el chaman hace presente el ritual, pues
renace en un estado eterno y lo vuelve accion demidrgica para la humanidad. En cada
gesto, su accion chamaénica recrea (y
no representa, como los sacerdotes)
la presencia de los dioses a partir de
su hacer en la casa de pensamiento o
liweisibo. Su hacer acontece como
realidad en el momento en que el
canto activo del Kuweine/wa abriga
con su ritmo el espacio en donde se
est4d danzando, y esa vibracion hace
presencia en la palabra hecha gesto
en la accibn chaménica del
perajorobine.

L canto va contando y e e
reanudando el saber de los chamanes

ancestrales y de sus saberes primordiales sembrados en lo celeste, en Kaliwirinae, y al
mismo tiempo describe la dimension del mundo al que se ingresa en la danza; en ese
instante, todo el liweisibo se silencia y entra en conmocion. Esa conmocion en estado
liminal provoca un afuera, es decir un ingreso a lo eterno celeste. A ese mundo en donde
todas las cosas estan de forma eternay en esa puerta, en ese intersticio, el chaman invoca
con bondad, potencia y alegria la fuerza fundamental de ese espacio en donde cuidan y
habitan los dioses, por eso se siente el aliento vital que ingresa al liweisibo convertido en
viento, brisa y aliento de tranquilidad, serenidad y abrigo. Ese es el aliento de los dioses
invocado por el perajorobine que permite la liviandad en el liweisibo mientras se danza

en circulo. Entonces todo lo que esta alli en el liweisibo, en su eterno movimiento, ingresa
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a un estado liminal en donde se renace. Por eso, en la danza se integra el saber profundo
con la conciencia activa del chaman que hace emerger este saber como conocimiento
chamanico'’, con la vivencia emocional del encuentro con lo trascendente-mistico. Es

un pensar con el corazon.

4.6.2 Las plantas de saber

Las plantas de saber o maestras son los chamanes del mundo vegetal y, como tales, en su
uso, abren la interaccion con esos otros mundos. Estas median saberes y permiten la
concentracion para ingresar de manera consciente a estados acrecentados de conciencia y
de éxtasis (vinculados al ascenso chaméanico'®) en donde se pueden o no usar técnicas
extasiaticas; estas potencian la capacidad de las plantas maestras, propician la expansion
de la conciencia y de la inteligencia y facilitan el ingreso a tal estado. Las plantas ponen
en consciencia la existencia del espiritu, y cambian y profundizan la percepcion del
tiempo, del espacio, de los seres y espiritus que habitan en este y otros mundos. Con el
uso de estas se amplia la visidn, pues se logra una percepcion de lo existente como
vibracion detallada en estados de emanacion de energia. Esto se da debido a que se
agudizan las facultades sensoriales del tacto, del olfato, del gusto, del oido y de la
vision!’>® y produce una alteracion cinestésica que, con un estimulo exterior o interior,
permite la concentracion de uno de estos sentidos y logra que el cuerpo actue de forma
sinestésica, pues hace visible el estimulo proyectado como emanacion energética o
energia auratica que vibra en el cuerpo de los seres.

Esto permite el didlogo con el aura y con la presencia espiritual y material de esos
otros seres y esos mundos otros. El chaméan, en este estado sinestésico, lo perfecciona y
profundiza como experiencia de conocimiento cotidiano y chaménico y ademas, en ese

estado, por el uso continuo de las plantas maestras, le permite en su estudio una

157 E] chaman acerca ese otro mundo a la vida cotidiana en términos de saberes profundos. Esos saberes no
poseen el nivel de reflexividad y profundizacion que implica el estudio del chaman.

158 Sefialado como ascenso, no como vuelo, pues es un proceso y no un producto. No es una finalidad de
un viaje turistico. El ascenso se logra por ¢l perfeccionamiento y el estudio de la técnica en el camino de
ascenso chamanico.

159 No estan incluidos lo kinésico y lo proxémico por no ser sentidos, pero son fundamentales en la
interaccidn, por eso la insistencia de entender los sujetos v sus acciones en interaccidon y como parte de
procesos comunicativos. Lo kinésico, como movimiento, en la accidn del chaman vibra como parte de un
texto cultural agenciado por €1y produce en el participante del ritual una entrada a este tipo de percepcion
sinestésica agenciada por las plantas maestra. Por su parte, lo proxémico es entendido como lugar y
espaciamiento; en términos de lugar, concentra energias que actiian y pueden ser sentidas, pues los lugares
condensan y emiten energia auratica.
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percepcion diferente de esos mundos otros y sus dimensiones en detalles sonoros,
visuales, olfativos, gustativos y térmicos, y en ese sentido profundiza y agudiza la
comprension de esos otros mundos160.
Ellas permiten un mayor proceso
de concentracidn para el manejo de
las técnicas del éxtasis; sin
embargo, el saber profundo de las
técnicas y los saberes que estas
procuran estdn en manos del
chamén y de la tradicién que, a
llustracion 12. Las plantas maestras. Bejuco dejuipa y polvo de yapo partir dcl CStudio O dc la
y los objetos usados por el perajorobiné, entre ellos, la maraca
(tsitsito), eljibabo o verada para soplar el agua, el siripa para sorber experiencia dcl Iinaj C rcciben unoS
el yapo y el recipiente de caracol para guardarlo.
saberes  especificos sobre el
dominio de las plantas y el dominio y permisos en los mundos. Las plantas posibilitan el
dominio consciente de la fuerza espiritual, asi como el dominio y desplazamiento a
voluntad del espiritu entre estos mundos, para permitir una profundizacion del
conocimiento de estos planos de saber, el aprendizaje de habilidades y la traduccidn del
conocimiento adquiridos en esos lugares del multiverso en donde el chaman
continuamente interacta y vibra con ellos.

El espiritu de las plantas maestras y los saberes que las equilibran se vinculan a
tradiciones chamanicas. Toda tradicion chamanica se ubica en un lugar epistémico otro
en donde las plantas maestras juegan un lugar fundamental y fundante, pues ellas
despiertan la comprensién del mundo y de los mundos a un conocimiento otro. En ese
sentido, la epistemologia indigena, como paradigma o modelo de vida, es episteme del
hacer, y del hacer que implica una inmersion en la realidad desde una racionalidad ritual
mediada por el simbolo a partir de una red de nexos y de vinculos en un «hacer juntos»
entre seres que habitan la existencia, que permite poner en juego un saber préactico que
entiende la realidad de manera holistica. En este sentido, en la episteme sentipensante de
lo indigena, la funcion del cuerpo es fundamental porque permite la comprensién activa

de la materializacion del conocimiento como una manera de vivir la existencia. Con las

plantas maestras se ingresa al cuerpo en un estado de percepcion con lo vivo y la totalidad

180 EIl hecho de que ese estado de comprensién sinestésica, en didlogo con esos otros mundos, se hace con
el cuerpo, con los cantos o waji, y en estos se traducen y trasmiten esas percepciones aguzadas es una de
las razones por la cuales la palabra oral viva en manos del chaméan adquiere un significado profundo.
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—a partir del ritual que le da sentido a la experiencia— y se activa un estado de
consustanciacion con lo vivo en donde lo humano deviene animal, vegetal, mineral,
deviene multiple en la vibracién creadora del cosmos.

En esta experiencia, el saber tradicional expresado en cantos, conjuros y danzas,
entre muchos otros saberes, activa y potencia esta fuerza vibratorial del universo como
fuerza creadora, como experiencia del afuera, como modo de vida que ensefia a vivir
desde el saber hacer, ceremonial y comunitario, de la planta. Estas plantas ingresan a los
seres en la percepcidn-vivencia de otros tiempos, tejen un puente que abre la percepcion
del mundo y obligan a la comunidad que usa las plantas de saber a escuchar las voces
profundas e ir a habitar el origen. La experiencia con la planta permite descubrir los
significados absolutos de las cosas en su sentido primordial, proporciona un marco
cognitivo mediante el cual los pueblos ancestrales retienen un equilibrio armonioso con
el universo, a partir de reencontrarse con la memoria de un saber que entiende el mundo
como multiplicidad de espiritus que determinan la negociacidén de un fuero y mandato
sagrado (ley de origen); esta experiencia obliga al chaman y a los pueblos a actualizar el
discurso mitico.

Sentar la palabra desde la direccion espiritual de los mayores, acompafiados de su
saber con las plantas sagradas o entedgenas, involucra entender con ellos la manera como
este pensamiento orienta el presente de sus comunidades y el aliento de vida entendido
como consejo para el resto de la sociedad. El consejo significa la tarea de escuchar a los
mayores, sentar la palabra en el territorio —fisico o existencial—, y de esta manera, desde
la ley de origen, desde la palabra de vida y desde las historias tradicionales, guiados con
el uso ritual de estas plantas que convocan el instante mitico como fundamento de la
renovacion de la existencia, recibir orientacidn sobre el buen pensar y el buen actuar con
nuestra Madre Tierra, en la medicina y desde el pensar-hacer la existencia con potencia

de vida.

Nuestras plantas de saber siempre han direccionado nuestro pensamiento, centrado
nuestro sentir, otorgado fuerza a nuestro hacer. Nuestros abuelos nos dieron la palabra
dulce del padre Tabaco, el sentir centrado de nuestra Mamacoca, la luminosidad vital y
correlacional de la Ayawaska o taita Yagé, la profundidad fundamental del amu Dopa. A
partir del uso ritual de las plantas sagradas que orientan el «pensar con corazony, €s
propicio que nosotros, los nictos depositarios de este saber antiguo, le contemos al mundo
de la necesidad de respetar y repensar los usos que les estamos dando a estas plantas que

nos permiten mirar con otros ojos la transitacion por la vida y la necesidad de pensar
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desde otras epistemologias los usos terapéuticos, rituales, medicinales més alla del simple
consumo recreativo impuesto por Occidente, de nuestras plantas maestras (Agudelo,

2013, pp. 49-50).

El uso de estas plantas de saber se puede presentar, en funcién de su contexto cultural, en
tres sentidos: recreativo, terapéutico y ritual. En el caso de los consumos recreativos, se
instalan para estas con mayor asiduidad en los afios 60 del siglo anterior, fruto de la
necesidad de alimentar los excesos, y el modelo de consumo y adiccion de las sociedades
industriales que obligan aun consumo de estas plantas con fines de diversion y escapismo.
Los usos terapéuticos estan ligados a fines medicinales y curativos por los principios y
componentes quimicos que estas poseen y que sirven para controlar algunas
enfermedades o por los estados que estas producen y que permiten una interiorizacion de
las emociones activadas de manera sinestésica para poder evidenciar la enfermedad y
hacer la debida curacidn. Los usos rituales estdn vinculados a principios sociales y a
rituales chamanicos dentro de procesos de curacion o de estudio por parte del chaman.
Los usos, a diferencia de los consumos, estan envueltos en un contexto cultural y
atravesados por saberes que hacen que la experiencia con la planta sea armdnica e integral
y cumplen funciones sociales y culturales, ademés de las ya sefialadas funciones
chamanicas. Los usos que se exponen aca para la ayawaska o yagé y para el yopo y el

tabaco son de este tipo.

4.6.2.1 El caapi como planta sagrada: liana que enraiza

El caapi es aliento de la Madre. El caapi, juipa, ayahuasca o yagé (ver video) —la forma
como es comuUnmente conocido— es una planta visionaria fundamental en la
concentracion del médico y en el uso por parte de los participantes de la danza, pues
permite mantener enraizado el cuerpo de las personas para que su espiritu se mantenga
atento y centrado, levitando. Ya en los otros capitulos se ha hablado de la planta, de su
referencia en la historia secular, en los usos en la medicina y los cantos que se le poneny
en su origen dentro de la tradicién de Kuwei. En el mundo tukano se cuenta el origen del

caapi, mas correctamente gaphi o kaphi, asi:

Un dia el sol, Pagé abé, en el tiempo en que no hay sombra y la fuerza del cielo se
concentra con la tierra (solsticio de verano), se puso de forma directa en un lugar sobre

nuestro territorio localizado en la linea ecuatorial, en el centro. Los rayos del Padre a esa
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https://www.youtube.com/watch?v=q9KR-WQXfvU

hora, debe ser el mediodia, no hacian sombra sobre unas rocas que estaban en posicion
vertical, en las orillas de nuestros rios. En esos lugares ¢l sol fecundo a la tierra con su
fuerza primordial. En esos lugares hubo una unién sagrada, pues por esos rayos descendio
la fuerza vital del sol tocando lugares como el raudal de Ypanore, la Piedra Nyi. En todos
los sitios en donde hay rocas que fueron tocadas por el sol hay petroglifos que recuerdan
ese instante. En esos lugares que son raudales y se forman rapidos, choca la canoa y por
un hueco brota la humanidad en forma de burbujas blancas. Ahi se riegan por los rios en
donde hay raudales, embarcados en una anaconda, pamuri gaxsiru, que subid hacia la
cabecera de esos rios y fue dejando la gente. Esos sitios son casas y malocas de
conocimiento. En uno de esos sitios llamado dia vii‘casa de agua, abajo del rio Ipanoré,
salio gahpi masho, una mujer que habia sido fecundada por esa semilla del sol. Esa es la
Mujer-Yagé que salio de ese lugar v dio a luz a un nifio. Como ¢ra muy luminoso y
producia muchas visiones, los hombres querian tomarlo y lo fueron despedazando. De ahi
salen los diferentes tipos de yagé que fueron sembrados por las tribus. Todo esto sucedid
aqui en ¢l Vaupés (Miru Piu-Guzman, 2005).
Hay diferentes tipos de caapi o yagé; cada uno produce y genera saberes y efectos
diferentes: «Hay varias clases de yagé, hay yagé del cielo, yagé de tigre, yagé de lora,
yagé de astro, y de caceria... y de tigre» (Piaguaje, 2000, p. 32), por eso, la referencia a
los efectos serd una generalidad. La planta sagrada de caapi, como planta visionaria en
las tradiciones de la selva, sirve para comunicarse con los espirituales de la tierra'®!: Jairo
Moreno (2020) dice: «Cuando estaba haciendo mi practica médica entre los cofanes, me
llevaron en medio de la selva a comunicarme con el espiritu de la selva. Entonces, después
de tomar yagé crudo, vi que llegaba un abuelo muy luminoso y muy sabio a conversar
conmigo». Por sus efectos entedgenos, permite la conexion profunda con los espirituales
de la Madre Tierra. Esta planta da diferentes tipos de vision y percepcidn, pues posibilita
ver eso que esta vivo y activo en el mundo. Es decir, se despierta la capacidad de observar
lo imperceptible ingresando a una dimension sinestésica de las visiones, que posibilitan

un sentido multisensorial de la naturaleza'®?.

161 Los abuelos de la region de la selva afirman que los espirituales de la tierra o chamanes espirituales de
estos seres y estos mundos también toman yagé.

162 «En otro estudio de neuroimagen (de Aratjo ef al., 2011), realizado con Resonancia Magnética
Funcional (RMF), ademds se¢ encontrd activacién en las dreas visuales primarias, siendo su magnitud en la
condicién de recuerdo de una fotografia estando los sujetos bajo los efectos de la ayahuasca comparable a
los niveles de activacion registrados tras la presentacion de la imagen natural con los ojos abiertos en
condiciones basales (sin farmaco). Segun los autores, este efecto hace que los cerebros de los voluntarios
interpreten la experiencia con ayahuasca como si fuese “real”, no en el sentido de una experiencia
alucinatoria, sino en el de dotacion de sentido vivencial a la experiencia» (Bouso ef al., 2017, p. 6).
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Después de que el tayta’®

canta una totumita para cada una de las personas, vienen
las primeras pintas, que son de conexion y de vibracion y brillan al inicio como fosfenos,
que se van organizando para después mostrar figuras geométricas y devenir después en
escenas complejas. Estas aparecen con sonidos diversos, desde cucarrones yendo y
viniendo en la chuma (embriaguez), hasta pajaros que intensifican sus sonidos mientras
se acercan y que le permiten a la persona concentrarse en el influjo de la planta. En este
periodo, casi siempre, llega la purga, se vomita, se caga y el cuerpo se aliviana. Después
de esto, y casi siempre después de la segunda pocion, vienen unas visiones mas
concentradas que muestran ensofiaciones o hacen sentir la conexion con los espirituales
del lugar, acompafiadas de escenas rituales como, por ejemplo, sonidos en donde las
personas escuchan la respiracion de la Madre Tierra, ven espirituales de multiples colores
que caminan, se acercan y hablan con las personas, se encuentran con seres o ensuefian
cosas de su vida pasada o presente.

La tercera vision corresponde a las de aprendizaje y conexidn con lo fundamental:
se realizan viajes a otros lugares y otras dimensiones, en donde, ademas de la vision, se
reciben cosas, ensefianzas y los chamanes se comunican con los espirituales para su
proceso de aprendizaje. En ellas suelen estar los espiritus maestros del linaje que entrego
la tradicion del uso de esta especificidad de la planta: «Uno se transforma con el espiritu
del yagé y llegan los finados con quien uno ha tomado, toda esa gente llega, y ellos son
los que le indican y le ayudan a la curacién para poder curar uno a un paciente» (Piaguaje,
2000, p. 32). Todo el ritual del uso de esta planta va acompafiado de cantos tribales e

icaros'®*.

Los chamanes siona combinan ¢l uso de yaje (Banisteriopsis sp.) con cantos que guian a
los participantes en los viajes rituales a través de un universo caleidoscopico o fractal, en
donde aparecen los seres de los diferentes ambitos y dialogan con ¢l chaman y sus
ayudantes. La capacidad de «oir» estos cantos le permite al participante «ver» los reinos
invisibles, y lo que se ve y se oye es reproducido a traves del arte grafico y la performance

narrativa (Langdon, 2015, p. 39).

En ese sentido, estos cantos son custodiados por el chaman o tayta mayor, quien sabe por
dénde va cada uno de los participantes, pues se hace omnipresente en cada vision; sus

cantos acompafan la visién y el viaje, €l los conduce, pues posee una larga trayectoria de

163 Viene de la palabra gichwa yaya, usada para padre como autoridad y cabeza de un saber. Por eso se dice
Yaya inti o Padre Sol.
164 Canto personal que llega de los dioses y/o de los espirituales.
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aprendizaje en el influjo de la planta, acompafiado de los tradicionales y de su maestro,
quien lo ha instruido en este conocimiento por medio del icaro y de la tradicion oral que
le ha otorgado la planta y su aprendizaje. La planta, al abrir la conexion sinestésica con
el flujo de lo vivo, le permite al aprendiz conectar de manera concentrada con los saberes
de esta, en funcién de las instrucciones del maestro. Dependiendo de la tradicion, estos
aprendizajes pueden tener de manera consciente la reminiscencia de los mitos o, por otra
parte, solo poseer el aprendizaje del saber chamanico. Sobre esto, cuenta Koch-Griinberg
(1995) que en las danzas del yurupari de los tukanos, para esas épocas, bebian yagé con
el propdsito de encontrarse con sus dioses.

En los contextos culturales, el uso del yagé propicia pintas integradas a sus saberes
fundamentales en donde el chaman principal explica la vibracién de la planta acompafiada
de los cantos tradicionales, lo que permite sentir al participante hallarse en lugares o
escenas miticas, encontrarse con los chamanes primigenios y danzar con ellos, presenciar
el nacimiento del clan exhalado de un lugar o, incluso, ver los colores de un chaman
espiritual (o encontrarse con él), como también los de un lugar sagrado o de los
espirituales de los seres de la tierra. «El abuelo Querubin Queta usa un yajé para
comunicarse con los dioses» (Porras, 2021). Sin embargo, no siempre las visiones
obedecen a una codificacion realizada por la cultura o por la vida en sociedad.

El yagé llego a las ciudades de Colombia con mayor presencia en los afios 90,
fruto de un acuerdo entre chamanes de llevar la medicina a las ciudades, que era en donde
—sefialaron— estaba la enfermedad. En esa €poca se hablaba de la curacion de la guerra.
En este sentido, llegd inmerso de los rituales y de los saberes profundos que los
soportaban y se dio en Colombia, pues la guerra de guerrillas provoco un aislamiento de
los pueblos indigenas en lugares remotos. Al no llegar el desarrollo con sus carreteras, su
industria extractiva y sus monocultivos, muchas de las tradiciones chamanicas se
mantuvieron resguardadas por chamanes a quienes no les interesaba el contacto con el
blanco, teniendo en cuenta las historias violentas de contacto en el pasado. Cuando los
taytas llegaron a las ciudades a ofrecer la planta de ayawaska, sus saberes rituales ain se
mantenian con un alto grado de conservacion. Después de esto, y viendo que muchos
médicos tradicionales vivian de dar yagé en las ciudades, varias personas se vincularon a
este circulo.

La cultura del neochamanismo y la accién del mercado actual de las creencias
(Fericgla, 2000), junto con el mercado psicodélico, hicieron surgir curanderos que no

recibieron o desconocian las caracteristicas de la planta y el aprendizaje que se
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engendraba. Al desconocer el conocimiento chamanico que involucra su uso, desconocian
también el contexto de la tradicidn a la que pertenece. Muchos pueblos preparan yagé y
a cada uno le fue entregado una forma, una especie y diferentes maneras de ritualizarlo y
de cantarlo, en funcion de las visiones que potenciaban con los icaros, para profundizar
su saber chamanico. Por ejemplo, el abuelo uitoto Nipode José Suarez (2016) contaba lo
siguiente en su casa de Araracuara: «A mi me dieron este yagé que tengo aqui en la casa,
es yagé dedo de Dios, por eso tiene estas como formas de coyunturas en varias partes.
Cuando yo le daba a un enfermo, €l era el que tomaba. Yo no tomaba, solo si la persona
estaba muy mala, ahi si yo tomaba». Las propiedades de las especies y el modo de
preparacion son diferentes en cada tradicion, al igual que las visiones que produce cada
planta o las partes de esta.

También depende del poder del chaman en el dominio que tiene de la planta y sus
saberes, entre ellos, la vision. Sumado a esto, la planta se mezcla con otras plantas que
potencian los poderes de esta en funcion de los intereses del médico. Siempre se hace
dieta en su preparacion y en su uso ritual al ser compartido con otros. Fruto del contexto
reciente de consumos comerciales, y fuera de los saberes de la tradicion yagecera, el
abuelo Clemente dice: «Aqui no vinimos a buscar la pinta, venimos a encontrarnos desde
el corazény» (Gaitan, C., 2021a). Esto lo afirma porque a su casa de curacion han llegado
personas enfermas, fruto de itajeyebatsi, o enfermos por la vision generada en el consumo
de plantas maestras sin la supervision y guia de personas que tengan el conocimiento
tradicional del uso de las mismas. Es decir, no se trata solo de enfermar de la vision, sino
del cuidado de toda la conjuncion del ritual como parte de un saber profundo que genera
un estado de éxtasis, en donde el desborde y el estado liminal estan prudentemente
integrados al saber de la planta y dentro de un ritual con fuerza vital integrada a lo
primigenio.

En la danza y en el mundo del chamanismo sikuani, el caapi se usa para enraizar
y comunicar lo celeste desde lo terreno, asemejandose al bejuco ancestral que sostenia y
alimentaba de fuerza vital la tierra con el cielo, en reciprocidad en el arbol de la
abundancia o Kaliwirinae. En la danza ritual, 1a conexion con el origen terreno la otorga
el mascar caapi como parte de una conexidn sagrada anterior con la Madre Tierra; por
eso se usa hasta mediodia, pues después de esto y con la caida de Kaliwirinae, el

cansancio, la debilidad y el hambre emergen con la tarde.
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4.6.2.2 El yopo, un puente hacia la levedad de lo celeste

El yopo —Anadenathera peregrina®”— cohoba o cebil (denominacion que le dan los
pueblos del Caribe, testimoniada en varias cronicas y expediciones) es una planta
luminosa que provee la levedad o nafafanaeta y conecta con lo celeste (ver video). El
yopo es aliento vital de lo celeste. Se habla del mundo de lo celestel® en referencia a que
el yopo abre las puertas de un saber invisible que se encuentra en un estado eterno en
«otro planeta», en otro mundo. Esta es una especialidad de chamanismo, como lo afirma

el abuelo Clemente Gaitan (2022b):

Tsamani dejé para sorber yopo y conectarse con el cielo, abrir el cielo, cantos. Y luego
dejé para chupar enfermedades. Eso fue lo que dejé Tsamani esa sabiduria, siii. Tsamai

tiene que encontrar algo para dejar en este mundo para los seres humanos.

Muchos pueblos de los llanos y de la selva, aunque también por el intercambio de plantas,
lo usaban como sustancia de conexion con los dioses. El uso ritual de yopo involucra
especificidades de conocimiento, por ejemplo:

Los wotuja lo usan de noche, pues ellos trabajan en el cielo con los espirituales y los

saberes de la noche, por eso nosotros, los sikuani, sorbemos de dia y por acuerdo con

ellos trabajamos en lo celeste con la luz del amanecer y del dia (Gaitan, A., 2022).
El yopo se absorbe via nasal. En el caso de la tradicion chamanica sikuani, el uso del yopo
y el caapi era solo para el perajorobine y su aprendiz. Al paciente o a las otras personas
no se les daba yopo y caapi, aunque se acostumbraba a usarlo en la vida cotidiana. El uso
de estas plantas de forma colectiva se inicidé en 2012, en un encuentro de culturas andinas
en Pasto (Colombia), en donde los organizadores del evento pidieron al abuelo que les
ofreciera a los participantes sus plantas maestras. El estudié con la planta y en la
comunicacion con los dioses, ellos le dicen que la planta es para la humanidad. En
relacion con la costumbre del uso colectivo del yopo y el capi, era muy comun que las
comunidades o los clanes familiares se reunieran en las tardes para bailar anacabo,
mariaba y kanibiyo, entre otros. En las danzas y con los cantos que acompafian a las
plantas maestras, se rememoraba lo que hicieron en el dia o el encuentro con un pariente
de otros lados que, a su vez, cantaba los sucesos acaecidos en otras regiones. Asi se relata

en una etnografia de 1969 entre los cuivas-guahibos:

16 Existen dos especies, la Anadenathera peregrina y la Anadenathera columbaria. La segunda es usada
en los Andes y recibe el nombre cotidiano de vilca o wilca.

B Lo: articulo neutro o indeterminativo. Es importante, pues el chaman se vuelve un ser indeterminado
entre lo celeste, el mundo de los dioses y este mundo.
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La mayoria de las tomas de yopo es de tipo colectivo, con la participacidn del clan de dos
o mas individuos. Previo al consumo colectivo de alucinogeno, sucede frecuentemente
que el huésped distribuye a sus invitados pedazos de torta de yapa, que éstos se llevan a
casa para luego consumirla. Esta distribucién de tortas de yapa reciproca con relativa
frecuencia a iniciativa de uno de los invitados de obsequiarle al huésped algun pedazo de
AYQ, que es una corteza que los Cuiva machacan y de vez en cuando ingieren, y cuya
uncion original parece ser de apaciguar el hambre, ademas de ser causante de suefios
(¢alucinogenos?) [...]. Las sesiones colectivas pueden tener lugar en cualquier momento.
La circunstancia mas sugestiva que conduce al consumo colectivo parece ser ¢l regreso
de uno o varios hombres al pueblo, después de algunos dias de ausencia, por motivo de
caza, pesca o recoleccion. Las tomas colectivas ofrecen entonces la posibilidad de reunir
a varios individuos procedentes de diferentes familias extendidas quienes, antes y durante
la toma del polvo alucindgeno, suelen discutir y hablar de los tltimos acontecimientos

que han ocurrido en ¢l pueblo (Coppens y Cato-David, 1970, pp. 21-22).

Hay diferentes especialidades de médico tradicional; puede ser hombre, identificado con
la particula #é, o mujer, con la particula wa. Esté el que inhala yopo, dopatubiwa/né (en
la tradicion se dice sorber), los que hacen adivinacién o sauni y saben de tabaco,
tsemaujuwi'® . Estan los que saben de plantas o pewaiiwi; el penatawajiwi son los que
saben de curar con waji o rezandero; esta el kuweiwi, que el dios Kuwei les entrego en

suefios; estan los dopatuwi'®® que son sorbedores de yopo y saben del conocimiento, pero
169

2

no pueden actuar. Este es el paso anterior para formar parte de los penajorobimoncae
la especialidad mas importante dentro del chamanismo sikuani.

Para que una persona se vuelva penajorobiné/wa'’’, suerbe yopo; el maestro

2

observa en ¢l su interés verdadero y consulta con los espirituales. Asi lo cuenta oba Marta:

«Yo le dije a mi abuelo: “No, abuelo, esto me nace de mi, yo quiero aprender”. Y ¢l me

167 E]l wi es indicativo de gente, particula venida de hiwi es decir la gente que sabe de. El chamanismo es
un saber sagrado que toma forma en este mundo en cuerpos, por eso no se¢ puede dejar en su estado
indeterminado y se le debe agregar particula que sefiala el cuerpo vy la potencia que lo posee, wa para
femenino o né para masculino.

18 Los penajorobiwa/né “usan el yopo y kapi para desplazarse en un nuevo plano temporal al «mundo
otro», que pertenece al pasado, en sikuani liwaisi. De esta forma el viaje del chaman al «mundo otro» es un
viaje en el tiempo, y alli genera un conocimiento. Ese conocimiento luego es recordado, reproducido y
aplicado en otro plano temporal, el del «mundo este». Es alli donde confluyen el “saber”y el “poder actuar”,
y es que ¢l que el dopatubinii puede “saber” pero no necesariamente puede “actuar”; y esto esta intimamente
ligado con ¢l proceso de formacién y aprendizaje del penajorobinii” (Torres, W. 1994, p. 38).

189 Afonae es la palabra que refiere al concepto de familia.

170 Existen diferentes tipos de penajorobiné, esta el que ve (o en una curacion agarra el mal) sin necesidad
de la presencia fisica del paciente, a este se le denomina kuijumali; esta el que debe estar en contacto con
el enfermo, se denomina piatajujumali; y esta el que ve la enfermedad con tabaco y se le denomina
tsemaujubinii
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dijo: “Bueno, voy a consultar con los espirituales y me dicen”» (Gaitan, M., 2021a). El
abuelo José Antonio vio la capacidad de recibir y hacer germinar este saber, pues esta
fuerza, que procede de lo celeste, tiene tal vibracion de calor-potencia que, si la persona
que lo recibe no tiene la capacidad para incorporarlo y resistirlo, puede «embolatarse» o
no se sostiene con la fuerza de la planta y esto es signo de que tiene el «pensamiento
débil» para soportar la medicina. En esta entrevista, oba Marta cuenta como inicio el
aprendizaje:

Me rez6 ¢l yopo, me lo dio, ¢l capi y ¢l cigarrillo. El yopo tiene picante, ¢l capi tiene

picante, ¢l cigarrillo igual tiene picante. Y me dijo «;como te sientes? Te sientes mal, te

sientes maluqueada o te sientes, que si te gusta no te gusta». Le dije «jno, estoy bien!».

Y llam¢ a las aves celestes, bajo los cristales y me los coloco (Gaitan, M., 2021a).

La idea de tener una mente débil esta relacionada con la capacidad de concentrarse, 1o
que posibilita el direccionamiento de la vision en términos de viaje, es decir, de la salida
a voluntad del espiritu a otro lugar fisico o espiritual, y se relaciona con el cuerpo, pues
este enraiza el espiritu y pone la fuerza para que vuelva. Implica estar centrado en su
cuerpo, es decir, tener fuerza vital para controlar el saber de la planta y de los espirituales
mientras atraviesa hacia otro mundo: «para situarse como practicante, el chaman debe ser
capaz de atravesar a voluntad la frontera entre este mundo y el otro mundo» (Perrin, 1996,
p. 8). El yopo va hacia la corteza cerebral y se actival’!, lo que permite dirigir el
pensamiento desde el corazon, en donde se guarda este saber. El influjo de la planta
provoca bastante mareo y la sensacidn inicial de no poseer suelo.

El aprendizaje también esta ligado a superar situaciones dificiles, entre ellas,
encontrarse con la muerte por enfermedad o accidente y poder superar la situacion. Al ser
estas situaciones liminales, se entiende que esta persona tiene la fuerza para mantener y

cuidar el saber. Una persona puede ser todas las otras especialidades, pero para ser

71 De acuerdo con los tukanos orientales y en palabras de Reichel-Dolmatoff (1997, p. 221), el yagé activa
el hemisferio izquierdo: «Es el centro de todo ¢l saber abstracto chamanistico y de las leyes divinas
establecidas por el Padre Sol, creador del universo. También es el centro de toda la expresién oral
chamanistica, de los ensalmos, de los cantos y recitaciones, de toda palabra de poder. Es ¢l centro de la
musica y de los suefios y, mds significativo afin, de la vision alucinatoria de figuras geométricas abstractas.
El hemisferio izquierdo representa el principio de autoridad moral, de la ley v ¢l orden. Es el modelo de
todos los empefios intelectuales y espirituales. Cada compartimiento kaé¢ esta controlado por lo que los
chamanes llaman pesiré, poderoso pensamiento abstracto. El hemisferio izquierdo abriga también la
“intuicién”, inyamahsiro. En otras palabras, el hemisferio cerebral izquierdo domina todas las funciones
elevadas». Sugiero aplicarlo para las plantas maestras y en diferentes proporciones. Por ejemplo, el yopo,
que se produce de las semillas de la Anadenathera peregrina con altos contenidos de triptaminas, por su
forma de ingestiéon va directo a la corteza cerebral, a diferencia del yagé, cuya ingestidon pasa via estomacal.
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penajorobiné, «ya le entregaron todo y puede hacer milagrosy (Gaitan, C., 2021a). El
ingreso del aprendiz en la experiencia ritual del uso del caapi o juipa y del yopo necesita
una preparacion y una forma, pues va a ingresar en un estado de conciencia acrecentada
y en la dimension del espiritu; va a palpar, sentir y experimentar en el mundo de lo
sagrado. Antes de darle juipa y dopa, el maestro abre la puerta de lo celeste y pide permiso
a los dioses, después se le hace canto y se les sopla a las plantas maestras como parte del
permiso. El yopo!”? permite el ingreso a un saber invisible de lo celeste, que no tiene que
ver con los fenomenos de formacion de nubes y del viento, de la atmoésfera de este mundo.
En este espacio intangible, se encuentran fuerzas primordiales de lo celeste. Con estas
fuerzas y estados inmateriales, el perajorobiné hace magia.

En su palabra-potencia, invoca estas fuerzas para hacerlas perceptibles en este
mundo, incorpora estas sustancias magicas, después las transforma en su cuerpo
energético y las entrega con su aliento vital como acto sanador. Su palabra entonces es
poiesis, pues procede en los espiritus de lo inmaterial, y con el canto logra que lo
nombrado se haga materia. Lo que se dice y se nombra se va amaneciendo y floreciendo
como cosa verdadera. Por eso, a diferencia de Kuwei y el saber de las medicinas de este
mundo, este es un chamanismo de lo celeste (v. historia de Kuwei, capitulo 3). Después
de sorber yopo, al aprendiz se le hace un ritual para incorporarle un tapi'™, que es un
cristal de cuarzo venido de lo celeste de este mundo!’*. En esta ocasion, el maestro pide
permiso al cielo y hace un waji para llamar este espiritual que se manifiesta «con fuerte
brisa y como si entrara al espacio o lugar muchas aves y van volando en el lugar». El
chaman se concentra para atraer/atrapar con la mano el objeto mégico y la pone en la
palma de la mano.

Al ser cantada con waji, en el pufio entrecerrado, el objeto méagico toma forma de
una burbuja o capsula de consistencia gelatinosa de medio centimetro, aproximadamente.
El chaman ubica esta burbuja en la yema de su dedo indice y procede a incorporarla por

entre la piel y a la altura de la amigdala del lado derecho del aprendiz. Después realiza el

172 Para los curripacos, €l yopo o fiopo es «la ciencia del principio» (Ortiz, 1991).

173 Fuerza espiritual de lo celeste, granizo del cielo. s.ind. 1. banquita, asiento (bajito y pequefio elaborado
de un palo). 2. objeto con poder para curanderos (algo pequefio ¢ invisible que, segun los curanderos, ellos
se mandan a colocar en sus gargantas para poder desempefiar sus trabajos) (Kondo y Kondo, 2014, p. 339).
174 Este mundo tiene varias dimensiones en tramitacion hacia lo celeste etéreo. Cada dimension con su
propio peso. Entre mas se sube mas levedad se encuentra. También hay diferentes dimensiones o mundos
en la tierra y en el submundo. Las fuerzas del submundo entre mas se descienden mas densas se hacen, un
ejemplo de este es el petrdleo. Cuando se extrae y se usa en la vida cotidiana en este mundo sus particulares
demoran muchos siglos descomponiéndose, por su densidad, y esto ha producido desequilibrios en el
ecosistema de este mundo llamado tierra. La tierra o este mundo integra los otros elementos de manera
continua y por eso la necesidad de la basqueda de equilibrios por parte del chaman.
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mismo procedimiento e incorpora otra burbuja de lo celeste a la altura de la amigdala
izquierda. Enseguida, el maestro sopla un canto, con fuerza y delicadeza, en la zona de la
garganta, para que el tapi reciba y acepte el cuerpo en donde va a anidar: «Llamé el
vestido celestial, al espiritual como para la proteccion; ahi fue cuando comenzé este
caminoy (Gaitan, M., 2021a). En el tiempo de la dieta, los aprendices son como una
pompa de jabon, pues la ruptura de la dieta les puede causar enfermedad y muerte; por
eso, los iniciados entran en una etapa de suprema fragilidad, en un estado liminal del que
renacen como otro. Al cabo de los meses y en funcion de la dieta, estos objetos magicos

se han enraizado en el cuerpo y toman la consistencia de un cristal de cuarzo o tapi.

El tapi es un iman, s un iman celeste que se transforma en nada. Tapi es un iman celeste
para colocar aca, aca [sefiala los dos lados del cuello en donde estan las amigdalas]. Es
un iman, asi sea aire o sea o algo fisico, lo que uno chupa para que no baje al estomago
[del médico], sino que atrape aqui [sefiala las amigdalas] v luego poder sacar. Son cosas
invisibles. A través del canto se vuelven cosas, fisicas sera, como para ver. Igual, el tapi
€s una cosa que no vemos, pero a través del canto se vuelve material para poder colocar
y luego atrapar ¢l mal. Eso todo son cantos. Que se pega ahi cuando uno chupa y después
agg, aggeg. que escupe y si hay algo uno lo saca, si no hay nada, pues sale puro aire

entonces no deja afectar el estomago. Es pa’eso (Gaitan, C., 2022b).

Estos funcionan como una red o iman en donde se atrapa la enfermedad en caso de que
el perajorobiné deba succionarla. Desde este momento, el nuevo perajorobiné comienza

a recibir otros saberes que le dan fuerza y acompafa este conocimiento. El maestro le

175

ensefla a llamar con waji y a absorber o succionar mali'’>, que es un algodén o nube del

amanecer que no se forma de la acuosidad del agua evaporandose, sino que se crea con

las fuerzas primordiales que estan en lo celeste (no es de este mundo).

Este[a] nube que usted mira aca son nubes que vienen de las montaiias o vienen del mar,
formados d’este mundo. Lo que uno chupa, por eso antes de llamar ese nube hay que
limpiar lo que esta aca [limpiar ¢l ciclo de nubes], y entonces la nube que uno chupa nace
¢s en nada, donde esta ¢l ciclo azul, al llamar ahi sale la nube tun [hace con los dedos
hacia arriba la forma de brotar o florecer]. Son nubes celestes no nacen de este planeta,
sino que esta alla y a través del canto se forma fisico, digamos. Y eso es lo que chupamos
y €so ¢s para tener fuerza, sabiduria para eliminar ¢l mal [la enfermedad]. Con el

pensamiento, hacer algo bien bueno (Gaitan, C., 2022b).

175 Marira 3, nbr, agua celeste de color rosado conseguida por el shaman, mari celeste, ra particula sufijo
usada para designar agua (Queixalos, 1988, p. 138).

289



Aprende a llamar pilimisi, que es mas claro que mali, casi transparente y mas espeso, o
llama y baja y materializa matacawi yuno, que es un cuarzo de lo celeste que se mezcla
con yopo. También donomaule, que es un cristal del cielo que permite refrescar la
enfermedad. Por otra parte, esta le ensefia a llamar Cocopi, una fuerza espiritual de lo
celeste de este mundo que llega en forma de aves, como aguilas. Todas estas sustancias
se producen de la fuerza de pensamiento del chamén, como parte de un estado impersonal
en lo celeste. Por eso, estas fuerzas vibran, se hacen visibles y transitan entre mundos con
el canto y el soplo del perajorobiné en este mundo y su cielo. En este, se manifiestan y
toman materialidad y forma los piasauwidel otro mundo, en la forma yah;jti de este mundo
y en la fuerza del chamén que pertenece a este mundo, pero esta en continua transitacion

con lo celeste.

Wanare es un cristal de cuarzo de varios colores. En todo caso, alla hay un palo que tiene
wanare, ¢l cristal del mundo, del espacio, ahi hay un palo; el mismo palo de yopo que
estaba alla en el espacio, en otro plancta. Que recoja la mancha, traerlos; pero hay que
cantar para poderlos agarrarlo y molerlo con ¢l yopo, sorber para que quede muy brillante.
Los cristales de este arbol celestial se pueden romper si se tiene contacto con una mujer

en luna o después del parto, pues el olor y la fuerza es muy fuerte (Casula, 2007a).

Por tltimo, estd yuweisi'’®

o peibawa, yopo de lo celeste, «fuerza o energia de
pensamiento en lo celeste, semilla del mundo, semilla de todo, pensamiento profundo»
(Casulu, 2007a). Todas estas sustancias vienen de la claridad del cielo y son evanescentes.
Estan mas alla de la visioén que nosotros tenemos del cielo. El cielo de este mundo es su
reflejo o itaboxo pijicuene, es decir, las cosas del cielo como mundo con vida y existencia,
en donde también hay gente y comunidades. Arriba esta lo celeste eterno. El yopo
entonces permite conectarse con el mundo de lo celeste, en donde se esta en un estado
continuo de contemplacion de lo eterno vivo o barillatsane. Cuando se dice que es un
saber de lo celeste, se refiere a itaboxopijicuene, es decir, las cosas del cielo; se expresa
en ita, que es vision, boxo (anverso de una superficie, lo que se ve en lo celeste, que es
proyeccion de la tierra). Entonces boxo es el cielo, pero debe ir con ita, pues es un espacio
en donde suceden y se ven cosas; asi, piji es lo que pertenece y cuene, asunto o manera

de actuar, modo de ser o costumbre. En este sentido, esta frase traduciria lo que se ve en

el cielo, los seres celestes que entre ellos poseen la misma forma de actuar y costumbres.

176 La fuerza energética o energia concentrada de yuweisi (pensamiento del origen o salinei liwaisi)
contenida en el plexo solar. Es desde aqui que emerge el pensamiento de lo humano.
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Su manifestacién esta determinada por formas de ser y de sentir. Los saberes de
lo celeste son una condicién y un estado, por eso las cosas de lo celeste se reflejan de dos
formas: la primera, como comunidad que pertenece a este mundo de Kuwei y toma forma
en el cielo, es decir, son seres del cielo de este mundo; la segunda, como seres que estan
mas alla de este cielo y vibran en lo celeste eternamente. El maestro, después de darle a
mascar caapi al novicio, le dayopo, conjurado con waji, en la mano izquierda del maestro,
gue es la conexién con el corazén. Entre el corazén del maestro y la palma de la mano,
en el centro, se pone el dopabeno o polvo de yopo para que el novicio, al absorber, reciba
la fuerza energética del maestro, su aliento vital venido de la fuerza fresca de lo celeste.
Desde ese momento, el dopatubine se transforma en perajorobine, pues ya siente el poder
despertado por el yopo o dopajumali. Entonces el saber sembrado se siente y el chaman
inicia una serie de cuidados por su propia voluntad para que el dopajumali germine con
propiedad y fuerza. Procurar su florecimiento involucra un cuidado a lo largo de la vida.

Con relacion a la dieta, por ejemplo, cuando se le siembra el saber a un nifio, la
dieta consiste en no jugar durante un dia, pues el calor que causa la actividad puede hacer
que el saber sembrado se difumine. En este caso, el saber estd figurado por las nubes del
amanecer en lo celeste o mali. Esa fuerza que forma parte del mundo sutil comienza a
tomar forma en un cuerpo en este mundo, y eso requiere de un estado de reposo para que
el saber se asiente. Las dietas, como una labor cotidiana, son fundamentales para el
perajorobine, pues, por ejemplo, cuando este ofrece caapi y yopo, el canto sobre estas
plantas reciben la fuerza del chaman con la forma de su espiritu y de su estado emocional;
esto hace fundamental las dietas de pensamiento, de palabra y en su hacer. Ahora, las
plantas y el waji impregnado contienen la historia mitica o salinei liweisi de la planta. EI
waji del yopo y del juipa es el permiso para que la planta abra un camino de sabiduriay
«no enferme o pierda a las personas» (Gaitan, C., 2015a). El mito sikuani del yopo posee
dos historias: la primera, de co6mo fue bajado y cosechado de lo celeste; la segunda
historia habla de c6mo esta planta maestra fue guardada y dada a conocer en lo terreno.
Los waji siempre son la concentracién de la historia en cantos cortos con la fuerza de
origen del instante mitico. EIl canto dice al inicio «Jiti, Jiti, nayubanina, nayubanina». Jiti

jiti es el gavilan primito177y en el relato de lo celeste entre los sikuanis se cuenta que:

177 Hay varias especies de cernicalos, este denominado cernicalo americano o gavilan colibri es el mas
pequefio de la especie y es originario y habita en todo el continente americano. Se posa en la copa de los
arboles de yopo para poder cazar. Su habitat son los desiertos, las llanuras y las sabanasy evita las regiones
boscosas entre ellas el Amazonas. Una aclaracion del mito es que «jitijitibabo vuela desde el rio Vichada
hasta la desembocadura del rio Meta, y las cabeceras del mismo y por los lugares en que iba vomitando y
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Los tsamanimonae danzaban. Habian descubierto ¢l juipa y el tabaco celeste, peiba que
les permitia comunicarse con los seres de ese mundo. Ellos danzaban y no lograban entrar
al espacio celeste, entonces Jumenaduawa'” vio un colibri [era Tsamani que le mostraba
¢l camino| que entraba al arbol celeste del yopo y tomo malewa guardandolo en su cuerpo.
Con ¢l pudieron abrir las puertas de ese mundo vy sembrar las cosas que ahora estan alla

entre ¢llas yopo, y tabaco celeste (Casulu, 2007a).

El otro relato, el de lo terreno, tiene mas detalles e indicios, pues desde €l se siembran

unos saberes fundamentales para la comunidad y el chamén:

Que ¢l abuelo Yaniluané todos los dias tenia un rastro de una mancha marrén en su nariz.
Que €l hacia todas sus labores del dia muy bien, que cuando tenia inconvenientes, que
siempre los resolvia de la mejor forma, y siempre esta muy feliz y muy vital. Entonces
un dia un sobrino, Yuweisi, le dijo:

—Tio, yo veo que usted tiene ese moco siempre ahi, ;por qué no me da a probar de eso?
Yo quiero probar, abuelo.

Que cuando se bajo el yopo de lo celeste, a la abuela le habia dado esta planta para que la
cuidara y la compartiera solo con su esposo, entonces ¢lla la habia guardado en su cuerpo,
en una caracola en su bajo vientre.

El tio le contestaba al sobrino.

—iNooo! Yo no le puedo dar a sorber, pues eso ¢s de la abuela. Pero el sobrino insistia.

—AQue, abuelo, yo quiero que me d’a probar.

Y de tanto insistir, un dia la abuela le dio a probar, pero solo le ofrecio un poquito, pero
¢l decidi6 sorber todo lo que Yaniluawa le habia ofrecido, y fue tan fuerte que se volvio
jiti jitibabo, gavilan primito, y subid hacia el cielo en forma circular y espiralada. Mientras
subia, iba popociando en diferentes partes y en cada parte que popocid, nacid un arbol de

yopo hasta posarse en lo mas alto del cielo (Casulu, 2007a).

Cada momento de preparacion del polvo de yopo —dopabeno— posee su canto, como
parte de los cuidados para que en los diferentes momentos recoja y mantenga la fuerza
vital de la planta y del médico y le otorgue claridad, serenidad y dulzura. Ello, tanto en la

recoleccion de las vainas de la planta, descortezada y sacada de la semilla, 1a recogida del

cagando hay iban germinando los drboles de yopo. Por eso en esta zona en donde nuestro pueblo habita hay
tantos arboles de yopo» (Gaitan, H., 2020).

178 En otros relatos v tradiciones se denomina a la chamana ancestral Pumuneruwa. Pumu-Nariz-neruwayo-
Tuxu olor o fragancia de.
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wasimo, la mezcla con la sustancia lechosa que
sale de este, y la preparacion de majule (pasta de
platano madurol179); la mezcla de estas se vuelve
una sola pasta. Por aparte, se tuesta una concha de
caracol (tsele) en un nido de comején y a este
proceso se le hace un canto para acompafiar su
transformacion. Este caracol tostado se vuelve
polvo en un pate (plato de madera para pulverizar
la torta). Enseguida, se mezcla la pasta con el polvo
de caracol manteniendo un calor preciso, pues su
exceso o falta no le van a dar la potencia necesaria

» ) . ~a la preparacion, que después se vuelve una torta
llustracion 13. El abuelo José Antonio Casull

preparando yopo. de yopo.

Esta torta (con los componentes ya mezclados) se coloca en un trincho y se seca
al fuego, de nuevo equilibrando el calor, y al estar lista se vuelve a poner en el pate. Alli
de nuevo es macerada y acompafiada con cantos para que adquiera su calidad de polvo
(beno) enlaunion en dopabeno. Toda preparacién y sus cuidados remiten a la historia de
origen de yopo y a la caracola ancestral en donde la abuela Yaniluawa guardaba el
dopabeno en su cuerpo. Por eso, es un instante de aliento vital venido de lo celeste para
hacer vibrar con su fuerza el corazén que conduce al espiritu en kaejamatabecuene, un
solo pensamiento que se transforma en un solo corazén y un solo pensamiento entre
nosotros, con la fuerza de lo celeste y del saber de los dioses ancestrales. Y a dentro de la
danza y después de mascar caapi, a las personas se les asienta el s/r/po180 en la mano
derechay el yopo en la mano izquierda.

La ingesta del dopabeno produce inicialmente rasquifia en la nariz y su calor
activa la corteza cerebral, por eso se siente ardor y rasquifia en ella. Es un consentir que
despierta. La conexién de las dos plantas actuando revela la enfermedad y hace visible el
estado de las personas, por eso, después de un rato, pueden producir somnolencia,
cansancio y pesadez en el cuerpo, ademéas de provocar mareo, vémito y algunas veces,
defecar. Después de la limpia, las personas se alivianan y entran en una concentracién

profunda. Los sentidos se aguzan, se activa el olfato y la vista se agudiza. Si se quiere, se

IMEn otras tradiciones se usa la yuca.
18EI siripo es un instrumento conector en forma de Y, hecho de huesos largos. Se usa para el sorber yopo
y conectar mundos materiales con lo inmaterial.
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tienen visiones. Las personas dentro de la danza pueden pedir juipa o caapi hasta el
mediodia'®!, pues si se masca después de esa hora, en la noche, cuando se va a dormir, el
cuerpo no tiene fuerza para concentrar el espiritu y este va a estar muy despierto e inquieto
y ala persona se le va a dificultar descansar. Por su parte, las personas pueden pedir yopo
las veces que deseen, «cada que su corazon sienta» y cuanto mas se sorbe, mas alegria se
siente y se entra en un estado de levedad y de tranquilidad que permite concentrarse en
los cantos y en la danza. Entonces, las personas despiertan, se conectan con lo vital y se
sienten livianos. Eso es el yopo, una planta maestra para «sentir-comprender-aprender»
(Gaitan, C., 2022¢).

El saber del yopo dejado por el dios Tsamani que conservan los sikuanis es un
saber sutil, pues mientras los otros toman de lo fisico y material con su densidad, ellos
toman de lo etéreo. El perajorobiné es la casa en donde el aliento del yopo toma forma
porque gracias a su cuerpo sutil que ha sido alimentado con las dietas y el conocimiento,
con el yopo en lo celeste, su soplido se materializa como fuerza cantada en el waji que

sana. Entonces en la limpieza el canto del chaméan queda destellando continuamente.

4.6.3 La limpieza para sentir bonito

La danza se inicia entre las nueve y las diez de la mafiana y su desarrollo se prolonga
aproximadamente hasta las tres de la tarde, hora en que comienza a entrar en pleno el
atardecer. Son varios dias de danza y, antes, durante y después de las danzas, las personas
que participan realizan dietas de continencia sexual, de abstinencia de licores y no
consumo de ciertas comidas. En el primer dia se efectian las limpiezas para que las
personas se vayan alivianando, es decir, para que el espiritu pueda ingresar a ese otro
estado de conciencia de forma plena. Se pone carafia y se limpia el espacio, se realiza la
limpieza de las personas y se canta el agua con su waji para que ella quede consagrada.
En todo momento, se agradece. Después de sorber yopo y mascar caapi, el paciente se
sienta en un tapi o en una silla. Previo a esto, el perajorobiné ya ha abierto el espacio con

waji y ha pedido permiso a los espirituales de lo celeste para que no lleguen los ainawi

181 Asociado a la caida del arbol.
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en forma de enfermedad, pues el cuerpo, en el momento de la curacién, va a estar abierto

auna exterioridad espacial critica.
Las curaciones se hacen en las horas de la mafiana
y preferiblemente hasta pasado el mediodia, hora
en la que se considera que el sol comienza a
perder fuerzay entra en el camino de la oscuridad
(comienza a entrar el frescory el frio de la noche).
La ubicacién del paciente configura un axis
mundi, ya que su cuerpo traza una cruz entre el
cielo diurno y el cielo nocturno que se hacen
reciprocos en el cuerpo. El se sienta con la mirada
hacia el recorrido del sol este-oeste, y los brazos
y el tronco describen la direccién norte-sur que
indica la orientacion de Kuemeini, la anaconda
ancestral o el camino de lo celeste (Via Lactea).

llustracion 14. El abuelo Malawo haciendo una i . A i
Este centramiento en la acciéon del perajorobine

limpieza.
muestra una localizaciéon espacial absoluta en donde el espacio mundo es equilibrado de
nuevo en el cuerpo del enfermo para que este renazca, «Una vez centrado, el ser humano
puede recibir la energiavital [*] y con ello mantener o recuperar la salud» (L6pez, 2010,
p. 92). EIl centramiento en el cuerpo del enfermo es el acto de renacer, es decir, volver a
tener fuerza del origen, centrando la voluntad en su cuerpo y recuperando su fuerza
humana. Este sitio en su cuerpo se encuentra ubicado cuatro dedos abajo del ombligo, en
donde hay una cruz.

La cruz en el cielo sikuani esputsalani, en donde estad la cabeza de Kuemeini, que
es la constelaciéon de la tortuga rey o Putsanali o Cruz de Mayo (Crux Australis); de ahi
arranca su extension por el camino del cielo nocturno e indica en lo celeste la tumba de
Matsuldudani (el dios Furnaminali para otros pueblos, desarrollado en el capitulo 3). Ella
se ve completa en el cielo entre el 3y el 4 de mayo y se une con la Tierra, época en que,
después de entrar la fuerza del rayo (el dios Yamaxene, sefialado en el capitulo 3) y abrir
la tierra, ingresan las lluvias. En la parte alta de las casas se ubica con waji una cruz, la
cruz de mayo, hecha como presencia protectora de Matsuldudani (dios de la humanidad),
y se pone en el techo interno de las casas para protegerlas del rayo, y que ni estas ni sus
habitantes puedan ser destruidos (recuerdo de la historia de transformaciéon de Kuemeini

y Yamaxene). La cruz en el cuerpo del paciente mantiene la unién entre lo material y lo
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espiritual y es el centro de la voluntad. Entonces las sanaciones y limpiezas son el
centramiento del mundo de lo humano con fuerza y bondad en el cuerpo. Cuando esto
sucede, la persona tiene la capacidad y la voluntad de hacer y transformar el mundo por
si mismo y con intencion de vida como pensamiento y accion en lo cotidiano.

Es un acto demiurgico que retoma los saberes chamanicos de los Tsamanimonae
en su primer acto sanador con los primeros seres de este mundo: a Tsawaliwali la
ascienden sanandola de su estado canibal, y al abuelo rayo Yamaxené lo limpian de su
rabia dandole nueva vida (v. capitulo 2). Su fuerza de voluntad es accion vital para recrear
este mundo. Esta es la forma como ensefid el abuelo José Antonio Casulu. El
penajorobiné habla con los dioses y le cuenta el proposito de la curacion, como también
a la persona que se encuentra en el tapi o silla. Agita la maraca o tsitsito'®? invocando el
aire y el aliento vital desde el amanecer alrededor del paciente, llamando al aire buyo
bujei bujei, para que llegue en las alas de los pajaros y que sople suave, y con el waji va
invocando a las fuerzas espirituales de la tierra para negociar y limpiar a la persona de la
influencia de estos espirituales. El chaman va soplando poco a poco a la persona, siempre
en partes vitales del cuerpo (lo que se conoce en las medicinas orientales como los canales
energéticos) el corazon, las palmas de las manos y la coronilla, entre otras.

Después se le hace un canto para que tranquilice y endulce el cuerpo y el aliento
del corazén butu, butu cainarena cainarena, todos ellos acompafiados del sonido del
tsitsitto (maraca) que hace que la fuerza del viento emanado en el waji tenga mas potencia,
y el soplo del chaman aliviane y tranquilice con fuerza el cuerpo sobre el cual se sopla.
Entonces el corazén se refresca y aliviana. Cuando la persona tiene mucho malestar, es
posible que el chaman tenga que llamar esa fuerza con més potencia y por eso se le sopla
mas duro o, en otro caso, se le succiona el lugar del dolor o se le insufla fuerza con el
aliento vital del chaman, en diferentes partes del cuerpo. Cuando una persona estd muy
enferma, «se pide la ayuda de los espiritus poderosos, de los espiritus de lo celeste»
(Gaitan, A, 2022). Todas las personas deben pasar por la limpieza antes de la danza para
ir perdiendo densidad e ir entrando en levedad. La levedad no es un momento, sino un
estado que se va adquiriendo mientras se aprende a sentir en esa sensacion. Cuanto mas

se danza, mas se limpia el cuerpo de su estado de pesadez producto del paso por este

182 Los instrumentos musicales son necesarios para entrar en el ECC, pues su ritmo constante y monotono
actiia como estimulante de las zonas sensoriales y motoras del cerebro, que transmiten frecuencias que son
impulsadas al cerebro por las vias nerviosas: se producen las ondas thetta (EEG), que son las mas efectivas
para generar el estado de trance (Junquera, 1991, pp. 40-41).
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mundo, con sus problemas y sus enfermedades, con sus tristezas y sus rabias, todas ellas,
enfermedades del espiritu que hacen pesado el cuerpo. Adquirir la levedad es un estado
que se logra después de disciplina en las dietas que permiten estar limpio, mas claro y
sabio, o es un estado de sabiduria en lo inconmensurable, instante en que se adquiere

nafafanaeta.
4.6.4 Kuweiwi: canto que hace vibrar y amanecer la fuerza de Tsamanimonae

En el centro del liweisibo se ubica el cantor, quien es tocado en el suefio por Kuwei o
Tsamani, «es un sujeto que, por poseer o no un determinado estatus de potencia, o por ser
dominado por una potencia, tiene acceso a cierto aspectos y sectores de la realidad»
(Bormida, en Tomasini, 1995, p. 144). Los cantos aqui empleados no son solo para alegrar
y divertir, sino sobre todo son cantos que alivianan y potencian fuerzas de la dimension
de lo celeste, por eso tienen una funcion numinosa. En esta dimension, las palabras y la
entonacion adquieren el brillo del mundo sagrado, tienen esa vibracion, esa fuerza y
adquieren forma en la voz de los cantantes que los han aprendido o a quienes les han
entregado en el suefio como forma de reminiscencia (anexo 10, suefios). Muchos de los
cantos de la danza son fruto de ensofiaciones'®* cuando los tsamanimonae avisan que se
debe volver a danzar, otros cantos son bajados en el momento de la danza o llegan cuando
se esta estudiando lo celeste.

Estos cantos estan relacionados con eventos miticos y chaménicos pasados o
presentes. Algunos cantos son trasmitidos desde un pasado remoto y por eso forman parte

de la historia antigua de los abuelos recientes, perujukuweiwi’®?

, que entregan
perujuliweisi, historia antigua del tiempo de Kuwei. Otros son cantos de los cuales no se
tiene recuerdo del chaman que lo poseia, pues son muy remotos, pero todavia queda un
recuerdo, son de la época de salineiliweisi o la historia de los ancestros. En estos, esta
recreado el mito en su sentido de historia y como hilo fundamental del chamanismo, pues
en los episodios del mito se encuentran acciones chamanicas. El cantor ingresa con detalle
a los lugares celestes creados por los chamanes ancestrales y por eso su canto concentra

la energia de ese otro mundo. El canto es la accion creativa continua, mientras que la

danza recrea y concentra las fuerzas de ese mundo para hacerlas amanecer en este.

183 Ensuefio es «un orden espiritual natural y moral del cosmos [...]. El término no designa un estado onirico
o irreal, sino un estado de realidad situado mas alla de lo humano» (Caruana, 1997, p. 10).

184 T os ancestros recientes recibieron el saber venido de Kuwei, es decir, el ordenamiento de este mundo
dejado por Kuwei.
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Entonces hay unos cantos que dejaron los mismos
dioses desde la creacion del mundo, que son los
Tsamanimonae. Hay unos cantos que también
dejaron los abuelos, en caso, por ejemplo aglela
Leyra y otros abuelos que también estaban
enfocados en ese estudio espiritual. Y ahora hay
estos cantos que me entregaron en este espacio de
camino Tsamanimonae petaxiinamuto, son unos
cantos que, que me entregaron para abrir el espacio

celestial. Ya poniendo este canto, abriendo el

llustracion 15. Oba Marta Gaitan (Wanalinae) espacio celestial, ahi si ya nos enfoca (Estrada,

conjurando el agua con canto.

2021b).

Laperajorobtwa Marta Gaitan aprendi6é con el abuelo José Antonio ala edad de 10 afios.

Durante un tiempo, abandoné el saber del yopo y se dedic6 a ser profesora, hasta cuando

se enfermo6 de los pulmones y no encontré curacién en la medicina alelopatica ni en la

medicina tradicional. Un dia se quiso morir y cuenta que:

Duré como seis afios, algo asi. Pero ya un dia dije jya! Yo ya no puedo mas con esto
porque ni los médicos ni nadie puede ayudarme con esto. Me sentia muy triste, mal. Y un
dia papa no estaba, papa se habia ido, se vino por aca para Bogotda, a tratar. Entonces yo
fui a la casa de mamay le dije: —Mama, buena tarde, yo estoy cansada con esto, yo ya
me siento muy agotada y me da pena con ustedes, por eso jvoy a matarme!

Entonces su mama le respondio6:

—No, no puedes pensar eso [*], yo voy a hablar con tu abuelo, yo sé que nos escucha,
camind el camino de la danza de los tsamanimonae, él tuvo un canto que los llamaba y
yo voy a hablar también con los tsamanimonae, los dioses de nosotros, creo que hay algo
que estd bloquiando, como que te alejaste un poco del camino y entonces ellos van a dar

la claridad para poder seguir hacia adelante (Gaitan, M., 2021a).

Al ser mediadora entre mundos, por su aprendizaje, esa noche le despunt6é un suefioy un

canto.
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Esa noche me sofié algo que nunca me habia sofiado, un suefio diferente, sobre mi. Me
sofié con un arbol gigante con ramas, pero esas ramas eran secas y ese arbol también era
seco, pero a la vez tenia como vida, tenia como vida tenia como brazos, las ramas. Me
agarr6 por aca, en los costados, en el suefio, y me apreté fuerte. Claro, era la enfermedad
donde siempre comenzaba todo. Y comencé a rezar en el suefio el Ave Maria, el Credo,

el Padrenuestro, pero nada, no le hizo nada, ni siquiera se alejd, ni siquiera me solté, nada.



Al ver todo eso, que no hacia nada, entonces comencé a llamar a mi abuelo, llamé a mi
abuelo que habia fallecido. jAbuelo, ayudeme, abuelo! No aparecié. Y comencé a llamar
a mi papa. jPapa, ayudeme! Papa tampoco aparecid, y ese arbol, entre mas estaba
apretando, ya como que la respiracidn, ya no podia respirar.

Al verme como sola, desesperada, entonces dije: «Bueno, yo me voy a curar,
dejar esto aca, lo que pase pasara». Y cuando yo pens¢ eso en mi suefio, cuando aparecid
un sefior, aparecio. Y era el dios Tsamani, era ¢l dios Tsamani. Era un sefior, pero
alrededor tenia luz, estaba asi. Y en mi suefio me hablo en idioma [en sikuani], me dijo:
«Yo te voy a ayudar, tienes que creer, tener fe en mi como en ti, si quieres curarte. Te voy
a dar un canto mio para que te puedas liberar, y comenzo a cantar y me dijo tienes que,
digamos, como remedar, algo asi. Y comenzd a cantar, en idioma, decia Tsamani,

Tsamani, monae monag, monae. Yataju namuto namuto» (Gaitan, M., 2021a).

Los cantos entregados por los Tsamanimonae y trasmitidos por los perojukuweiwi, y los
creados por estos permiten, en su detalle, el estudio por parte de los cantantes para ir
comprendiendo y profundizando en el saber dejado e integrado a estos y, a partir de la
comparacion o asociacion con las historias tradicionales y la palabra de salinei liweisi, se
va interpretando el tejido que los une. Con el uso de las plantas maestras, se van
desplegando las capas de saber (textos densificados) inscritas en los cantos. Este cruce de
diferentes mundos encuentra su resonancia desde la comunicacion de niveles respectivos,
acoplandose en el ritual. Los cantos tienen un caracter evocador y permiten profundizar
en saberes que dan mayor sentido a la danza y posibilita recordar practicas antiguas, por

ejemplo, el uso de la miel para limpiar, atraer o endulzar.

Yo me ubico Ato es en los cantos que dejaron los tsamanimonae cuando dicen:

Pumuneruwayo bo, Pumunerubayo payapiba, payapiba
Nacatoyo caibeta bo, nacatoyo caibeta bo
Pitabayo danarra, pitabayo caibe ta
Yo encontré desde ¢l origen este canto, entonces empecé a estudiar la parte que

Pumunerruawa es parte de los Tsamanimonae, ya empecé a estudiar esta parte hasta
aquella vez cuando llegé a este espacio Ato Elber aqui y encontramos que la portadora de
esa parte de dulce es Pumunerruawa porque estudiamos mas de fondo, Pumenaruawa es
la que recibe danarra y ella es la que porta parte de dulce. Entonces Ato Jimillaly, entonces
yo siempre, con ¢l yopo vy con los cantos, me concentro mas en la parte de historia y
entonces de ahi comienzo como a ubicar ordenadamente hasta el lugar donde estan los

seres espirituales (Estrada, 2021a).

Los cantos dejados por los Tsamanimonae y por los chamanes que pasaron por este

mundo y que ahora estan arriba se convierten en estados-potencia en el mundo eterno, se
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materializan en el waji del chaman y del canto de la danza. El cantor, con el waji y
mediante el trance que otorgan las plantas de saber, viaja y se encuentra con los seres
miticos que son ese estado-potencia y que al cantor, en su conocimiento y dialogo con
ellas, le va a permitir convocarlas en la danza. Por eso, estos waji abren puertas en el
mundo de lo celeste, en espacios que existen all4, y se llaman para limpiar o fortalecer las

cosas de esta tierra.

Esta la puerta de laguna celestial, jsi! Entonces cuando hay pacientes o cuando vamos a
trabajar por el agua, entonces nos muestra la puerta de laguna celestial. O también cuando
vamos como a hacernos una limpieza espiritual, también ya nos enfocamos a esa laguna
espiritual, Pitaba Puka. Hay otra puerta que nos enfoca en la abundancia, esa puerta mas
alla, esta ese arbol espiritual Kaliawirinae que tiene toda la abundancia de fruta, de

alimento. Entonces ya se enfoca alla a esa parte (Estrada, 2021a).

Los cantos, ademas, indican los movimientos de la danza como parte de eventos que se
narran del mito —por ejemplo, un canto dice: «Tsamanimonae tajabariyo najiarata, la
familia Tsamani gir6 mientras danzaban y se meciany—y remiten a una accion chamanica
de los tsamanimonae cuando viajan en hamaca hacia lo celeste. En ese instante se
comienza a girar y a dar vueltas alrededor del espacio interno del libeisibo, trayendo a
reminiscencia los que ellos hicieron en Unianto y alrededor de Kaliwirinae. También el
canto dice «Tsamanimonae najiarata», es decir, se mecieron'® y giraron sobre su propio
eje, tanajierarre. Las personas de la danza comienzan a dar vuelta sobre su eje, algunas
veces giran en el lugar y otras desplazdndose alrededor del espacio y girando en su eje,
como si estuvieran suspendidos o rubena, ruka ruruka rubena. También canta que los
chamanes, como los dioses, levantan las manos, panacobiyora o tanacopiarre, y se
levantan las manos. El canto va convocando pacaesiro, que es el instante original en su
orden ancestral. En el centro del libeisibo estan dos estantillos y en la parte de arriba, un
loro. Estos significan la presencia de Kaliwirinae, el arbol de la abundancia, por donde
nos conectamos al camino de los dioses. En medio de estos estantillos se ubica el cantor
y alrededor de él se realiza la danza mientras este va cantando y generando
«Kaeliweisisane, un solo pensamiento, una sola conexioén» (Estrada, 2021). Eso es lo que

destella en el canto.

185 Pailabu: hamaca en la que viaja el chaman en los efectos del yopo. Cuando uno se mece en una hamaca,
esta suspendido y solo se ve el resplandor del cuerpo v del espiritu.
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4.7 La danza Tsamanimonae, un encuentro con lo sublime

Al inicio, el chamén principal o perajorobiné abre el cielo con un waji, en donde se les
pide permiso a las fuerzas espirituales de lo celeste y a los dioses. La puerta celestial se
mantiene abierta para que los dioses ancestrales escuchen los propdsitos y sirve para
conectarse con esta dimension. El abuelo Clemente Gaitan (2021b), hablando del mundo

de lo celeste creado por los Tsamanimonae después de tumbar el Kaliwirinae, dice:

Dijeron, bueno, como ¢l cielo ya se subié mas p’arriba [...]. Todo lo que vemos aca y el
ciclo es igual. En este planeta tiene mar, tiene islas, tiene todo. Igual como tenemos aca,
tiene el cielo. El cielo es todo. Pero alla hay divisiones, hay cosas que lo limitan, digamos,
que lo dividen. Entonces son varios planetas, pero no este oxigeno, porque nosotros aca
lo que consumimos y eso fermenta en la barriga, ;si? Y entonces cogemos un olor como
dafiado, digamos, y estas personas que estan con eso no le permite alla en esa energia.
Tampoco no hay oxigeno para un ser humano que consume, que fermenta en el cuerpo.
Alla no le permite, alla tiene es que prepararse, por ejemplo, Tsamanimonae danzaron
con su alimento, pero un dia que ya no le entraba ¢l alimento. Y luego dejaron, comieron

solamente frutas, danzaron jcon solo fruta! y ahi si para poder irse.

Los tsamanimonae fueron creando saberes; cuando se separaron la Tierra y el cielo, ellos
subieron a lo celeste y sembraron estos saberes en diferentes lugares de ese espacio, con
la intencion que tuvieron en este mundo de la Tierra. Por eso, son estados eternos con
potencia del saber chamanico. La danza es dinamica, en ella interactian —de forma
fundamental y en funcion de los momentos de esta, como parte de un didlogo— los
cantantes y los perajorobiwi. En este caso, van a estar interactuando como principal amu
Clemente y el cantante, Leonel Estrada (su nombre espiritual es Lekonei). Previo a esto,
el perajorobiné ha hablado con los dioses ancestrales y ha puesto fecha para la danza
mayor y su respectivo proposito. El dia de la danza y antes de iniciar, el abre el cielo y
habla con los dioses para confirmar lo puesto en el cielo. Dentro del liweisibo se sahima
el espacioy alas personas con la resina de finei, se inicia la consagracion de los elementos
rituales —el juipa, el yopo y el agua—y se procede al uso de las plantas maestras para la
conexion.

El perajorobiné saluda a las personas, le pone waji al juipa y explica a los
participantes las razones por las cuales se canta el juipa. Se le da a mascar a cada persona
que participa, se espera 15 o0 20 minutos a que la planta haga efecto, después se canta el
yopo y se cuenta la historia mitica que hay contenida en el yopo. Se le da a cada persona

en la mano izquierda y, en ese instante, el chaman sopla uno a uno a los participantes,
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sentados en sus puestos dentro el liweisibo y alrededor, para que las personas reciban el
aliento vital. Sopla a cada persona para, con su fuerza, protegerla y ayudarle a que se
conecte. Se espera a que sientan la conexion para iniciar la danza. El perajorobiné les dice
a los participantes que pueden pedir yopo y juipa las veces que quieran, «cuando su
corazén sienta» (Gaitan, C., 2022a). La primera ingesta casi siempre da pesadez, y brota
en el cuerpo de las personas el cansancio o los malestares con los que llegan, razon por la
cual después de esto viene la limpia'®. Todo este ritual contenido en la limpieza busca
proteger a las personas de las fuerzas ancestrales de este mundo que se pueden pegar,
pues el cuerpo va a estar abierto y el espiritu viajando. El uso ritual de estas plantas
maestras abre el camino de conexion con lo sagrado en la danza, en donde la vida misma
se siente como un acto extasiatico.

El ordenamiento que se presenta aqui se ha ido construyendo de manera colectiva
desde la recuperacion de la danza, en 2016; ato Leonel Estrada, el cantor, ha dejado
sefialados los momentos de esta. Sin embargo, la danza puede presentar diferentes
ordenamientos mientras las intenciones de corazon y de pensamiento se mantengan; lo
fundamental en el proposito de la danza es mantener un proposito limpio y seguir el
camino de consejo de los dioses. Por ejemplo, el abuelo Clemente dice: «Con pocos
cantos podemos mantener la conexiony; el abuelo José Antonio las hacia asi: «se reunia
con amigos y seguidores en el Vichada con un canto espiritual que le entregaron de
Tsamanimonae, y con ese ponia un platoncito y alrededor de este danzaban y ya. Ahi la
gente iba danzando y las enfermedades salian saltando como gusanos al agua. En las
danzas se reunian muchos maestros, muchos chamanes y cada uno con su canto» (Gaitéan,
A., 2022b). Por eso, este ordenamiento nace como parte del reconocimiento de las
necesidades comunes para toda la humanidad como una sola cultura. Al realizarse la
danza en dias seguidos, el ordenamiento diario puede variar.

El chaméan principal abre la ceremonia enunciando el propdsito general de esta 'y
para la humanidad. Enseguida, se abre el portal celestial con los cantos de la danza; sobre
estos, explica Lekonei: «Y ahora hay estos cantos que me entregaron en este espacio de

camino, Tsamanimonae petaxiinamuto, son unos cantos que, que me entregaron para abrir

186 Forma parte del proceso para alivianarse. En la danza se pierde densidad que se siente en el cuerpo, fruto
de la vida cotidiana. La pérdida de energia y la dieta dan paso al ingreso de energia vital de lo celeste en ¢l
cuerpo y alivianan a los sujetos para el trance. Mientras en los bailes se da un derroche de abundancia y se
consumen alimentos, aqui ¢l alimento se usa para recuperar fuerza. La dieta se basa en el consumo de
alimentos livianos como caldos, frutas y agua. La danza pasa a las personas de un nivel mundano a un nivel
sagrado como acto feliz, no de sacrificio. La limpia se realiza principalmente el primer dia de la danza.
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el espacio celestial. Ya poniendo este canto, abriendo el espacio celestial, ahi si ya nos
enfoca» (Estrada, 2021b). A continuacion, el cantante da las indicaciones y habla de los
propositos especificos de la danza, y algunas veces los asocia en funcion del calendario
ecologico sikuani. En el waji de abrir el portal celestial, canta «Matacabi jeibita, matacabi
jeibitabo, ya nube ne naci, ya nube nenacibo». En él se habla del amanecer y sus
espirituales. Algunos cantos cambian en funcion de las sefiales que lleguen en cada
instante, pues a lo largo de la misma, van sucediendo cosas que estan relacionadas con

los saberes chamanicos desde el origen'®’

. Los perojumonae continuamente estan leyendo
los signos que emanan en situaciones dentro de la danza.

Después de abrir las puertas celestiales y de poner el proposito, Lekonei enfoca
los cantos para ese dia y a continuacion, en lengua y con un waji, presenta o inscribe «un
registro espiritual» (Estrada, L., 2021a) a las personas ante los dioses, dando su nombre

188 o fuerzas de este mundo. Se le pide permiso al dios

y su apellido, que es su yahjti
creador de este mundo, Kuwei, y de la humanidad, Matsuldudani, asi como a
Kaweinaruwa, para que abra (en el mito, ella abre el camino celestial) y se pide para que
no sientan la fuerza de este mundo y se molesten: «Putanarre, putanarre, caquei, caquei»,
que calme con el resplandor del nuevo amanecer. Es un waji de permiso en forma de

recitacion o imploracidn, en donde se conversa con ellos desde la fuerza del amanecer:

Kuwei matacabine, Kuwei matacabine
Kuwei Matsuldudani, matacabine, Kuwei Matsuldudani matacabi ne
Kuwei nijatajune putananonrre, Kaweinaluwa putanabi, putanabi
Ademas, se les pide a las sustancias magicas de lo celeste que no se molesten con la brisa

o aire de este mundo, que calmen: «caquei, caquei». Cuando se cierran las imploraciones
o los cantos, siempre se dice «jjal», que en lengua es una expresion de lo sagrado para
sefialar el acto de estar abierto para recibir. Enseguida se inicia la danza colectiva con un
canto (hay varios) entregado de forma directa por los Tsamanimonae. En este se cuenta,

entre otras cosas, como los dioses crearon el camino de lo celeste y como este es el propio

187 Sucesos que provocan una lectura de signos ¢ indicios asociados al saber chamanico. Entra al liweisibo
un colibri, se le cae el tsitsito a un perajorobiné o uno de estos se enferma en los dias de la danza. A una
persona que participa en la danza le sucede algo como caer en medio de la danza y todo esto es un signo
que puede modificar los cantos que se invocan.

188 «La escatologia Sikuani incluye un concepto de dos clases de almas o sustancias (sombra o doble), tanto
para los hombres como para los animales: peyati y pejumape. Peyati es tanto la sombra como la forma
visible de una persona, abandona el cuerpo durante el suefio y aparece en los suefios de los otros. La segunda
alma, pejumape, se asocia al conocimiento y nociones de conciencia, siendo considerada como la
verdadera alma. Esta altima nunca abandona el cuerpo cuando esta en vida y a la muerte sube al cielo hasta
las estrellas, donde vive Kuwei y la familia Tsamani, donde gozard de la vida eterna sin necesidad de
trabajar, bastando desear cualquier cosa para que inmediatamente se realice» (Baquero, 1987, p. 114).
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camino, el camino verdadero o pepo. Se canta también como los Tsamanimonae le dieron
resplandor a ese camino, y se pide que esa luz y esa fuerza, itayotia runaina, bajen y
alumbren el camino para curar la confusion de la humanidad.

Jeeee Tsamanimonae bo, Tsamanimonae

Petajuyo namutua, petajuyo namutua

Narro, narro pobatsi bo

Narro, narro pobatsi...

Tsamanimonae, Tsamanimonae

Nakua jiwi yaniba, nakua jiwi yaniba bo (la gente que esta en ¢l mundo)

Tsamanimonaebo petaxuyo namuto. ..

Itayotia runaina. ..
Pepo pepo birrito, pepo pepo birito... jJa! Caquei, caquei.

Cada persona danza con una maraca o tsitsito para seguir el canto, para que sirva de guia
y herramienta, para ir abriendo el camino y para que impulse el proposito personal.
Mientras se canta, los oficiantes y las personas que participan en la danza van tocando el
tsitsito o maraca. A continuacidn, se realizan cantos de los abuelos antiguos, pues estos
recogen la fuerza de los dioses y las vuelven un hacer. En estas historias se canta lo que
ellos hicieron y transformaron para sus hermanos y ponen intencion para que €so que se
cuenta suceda. Por ejemplo, que un chaman esta en la sabana y agarr6 el amanecer que
contiene la fuerza de los Tsamanimonae, Nija dono cainali, que por eso y por ellos
sentimos el frescor del rocio, que eso fue algo inesperado ya iraicania, pero que ese
chamén y ese lugar se volvieron tajune iratajuneicane; el amanecer es un estado tajune,
es decir un lugar o espacio en donde transita una fuerza. Somos el amanecer para todos y

bajamos esa luz para alumbrar nuestro camino.

Nosotros, en este momento, somos como mensajeros. Ellos, Tsamanimonae pitapeta,
algo asi en sikuani, pitapeta es como elegir, usted, usted, usted, trabajen. Nosotros aqui
estamos trabajando con los cantos por los nifios, otros cantos por los abuelitos, otros
cantos por los que ya se fueron, estamos nosotros trabajando jpor la humanidad!, estamos
trabajando por todo, ellos mismos nos utilizan a nosotros vy en sikuani se dice fajunae.
Nosotros somos fajunae, somos un lugar que ellos ponen la fuerza y con esa fuerza
nosotros trabajamos, sanamos, liberando, curando, bueno, hacemos muchas cosa[s] aqui,
en ¢l espacio, pero nosotros somos fajunae, igualmente fajunae ¢s este lugar. Por eso,
nosotros consagramos a este lugar para que ellos también iluminen ahi, ellos pongan la
fuerza aqui en el lugar fajunae, y nosotros somos tajunae, los portadores de yopo, los que
estan portando canto bueno. Para eso también nosotros tenemos que irnos sanando y
tenemos que descubrir muchas cosas mas. Eso ¢s lo que ellos mismos nos ponen como

¢sa mision, que estamos cumpliendo en este momento (Estrada, 2021b).
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El canto pasa de describir los fendmenos de lo celeste venidos de lo eterno y comienza a
relatar la alegria de los animales en el amanecer. En ese sentido, se desciende a este
mundo y se describe su resplandor, su alegria. Se sefiala a la familia o agrupacion de los
animales, dajita monae, que sus espirituales cantan ainawi racaniabo y que todo eso se
ve en el mundo de Kuwei, Matsuldudani. Ya estando en este mundo, se pasan a los cantos
con propositos especifico de ese dia. Si se va a pedir por la abundancia, se hacen cantos
de la Madre Tierra, invocando la fuerza de lo celeste, de lo femenino en Pumunerruawa.
Se van abriendo esas puertas de banacali o frutas dulces, que estan sembradas all4, y se

sienten.

Pebuno matacawi irra, matacabi es ¢l dia, irra ¢s ¢l planeta. Todo esta alla, pero no de
este oxigeno, no de esta energia, es una cosa diferente. Todo esta alla, es un alimento que

no va a fermentar, que usted lo va a comer... jsiente ¢l olor no mas! (Gaitan, C., 2022b).

Esa fuerza se invoca para que sane la tierra y haya alimentos en abundancia y limpios. En
funcion de los dias, se abre el espacio del agua celestial para que su esencia impregne de
dulzura o del amanecer matacabimerra, es decir, limpie. Los cantantes y 1os perajorobiwi,
también las personas que danzan, después de que se abren las puertas celestiales, son
puentes, es decir, estan en un estado tajunae, entre lo celeste y lo terreno, y en cualquier
momento alguien puede bajar sustancias del cielo, como parte de los cantos y la danza.
Dependiendo del dia, se pide para poder materializar en este mundo las sustancias
magicas que hay en lo celeste, por ejemplo, danarra, que es el jugo celestial (mana celeste
o ambrosia), se pide por bajar yuno o mali de lo celeste para mezclar con el yopo, o se
busca bajar malewa, yopo de lo celeste, o peiwawa, tabaco celestial, para compartir entre
todos y adquirir mas rapido levedad, nafafanaeta. Para alcanzar este estado de liviandad,
existen unos movimientos basicos en la danza; siempre se gira hacia la izquierda, pues es
la conexion con el corazon. Se dan vueltas alrededor de los postes y del centro, cada uno
a su ritmo; por eso, la cancidon dice nafoyorona o también naejeba, que aqui se realiza
alrededor del arbol primordial Kaliwirinae.

Se dan vueltas en circulo, pues se estd ascendiendo a lo celeste en una escalera
que caracolea o hace espiral. Al mismo tiempo, mientras se desplaza en circulo, se va
dando vueltas sobre el mismo eje, najiarata. En la cancion dice tajabariyo najiarata,
«que nosotros comencemos a girar» y se comienza a girar, o también se usa la expresion
jtanajierarre!, jgiremos! Cuando giran en su propio eje, son la conexion, el bejuco que

sostiene al mundo celeste con lo terreno en el estado piasauwi. El corazon es como una
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caracola o kiwato, entonces se esta haciendo que el corazédn retorne a ese instante esencial
en donde la fuerza de lo celeste y 1o terreno se integran en una totalidad. Con esa fuerza
en el corazon, pero con su forma de este mundo y este tiempo, traen esas fuerzas de lo
eterno que se invocan para renacer y conectar los mundos como puente o tajune. Entonces
las personas se estan meciendo y brillando, jéanajéanajeibu (jinejinejei).

Aqui se usa el sentido de dos palabras: binijei o butujei, brillar o relampaguear, y
bu, hamaca o chinchorro. Cuando el chaman esta meciéndose en la hamaca, en este
movimiento solo se le ve resplandecer, butubutuca o binibinijei, relampaguear. En la
historia tradicional se cuenta que cuando los chamanes estan sorbidos de yopo, viajan por
el mundo celeste en un chinchorro. También, algunas personas giran en las puertas para
que no entren y circulen las fuerzas de lo terreno, que pueden afectar a las personas, pero
también y dependiendo de la puerta, para hacer que ingresen fuerzas de lo celeste. Con
los pasos y la danza como parte del reordenamiento de este tiempo, se hace vibrar el
corazén de la tierra para que ella se abra mas y volver a conectar, desde el corazon de
ella, nuestro corazon con el corazon de lo celeste hacia el mundo eterno. Con los pies en
la tierra y el corazén en el cielo y con los pies en el cielo y el corazon en la tierra.

El cantor, con sus waji y con el apoyo del perajorobing, mueve el espiritu de las
personas hacia otra dimension; los cantos y la fuerza del chaman que cuida permiten que
el espiritu de las personas se mantenga en el trance. En el caso de los chamanes y de los
cantores, ellos mueven su espiritu a conciencia. El trance esta ligado a 1o que se invoca
con la palabra, el ritmo y la intensidad del canto y con el continuo uso de las plantas
maestras. El espiritu de las personas, en cambio, se mueve gracias a los saberes del
chaman, quien hace que el espiritu transite y se mantenga en esa dimension, mientras que
los cantos van sirviendo como puentes y ancla entre los mundos y, con su resonancia, el
waji permite mantener conectado el espiritu con el cuerpo. Los waji de Tsamanimonae
permiten a los danzantes acceder al trance a partir del resplandor de esa potencia en el
canto y su vibracion en el cantor. En este sentido, la danza va a permitir andar por el
camino hacia lo celeste y con los cantos, el yopo y el juipa, se va sintiendo la fuerza que
habita en cada espacio, hasta que después de mucho danzar las personas se sienten
conectadas a Tsamanibatsi en esa dimension. La danza Tsamanimonae petaxiinamuto en
si es un estado chamanico que aspira al trance colectivo, pero en sus diferencias. Las
personas sienten la presencia de seres y objetos sagrados de lo celeste en este mundo. Los
chamanes, ademas de eso, estan alivianandose y viajan a lo celeste mientras se preparan

para subir en cuerpo y alma a ese espacio.
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Durante todo ese tiempo, el cantor ha estado danzando en el centro, el
perajorobine ha estado materializando con sus gestos la narracién de los cantos y, con las
personas que acompafian, danzan dentro y alrededor del liweisibo. En los descansos se
sorbe yopo, se masca capi y se toma agua. Estos saberes toman forma en la palabra
hablada, en el didlogo y como parte de campos discursivos mas amplios como el mito. En
los momentos de descanso, el chaman principal cuenta las historias tradicionales que
sostienen la danza para darle sentido al propésito chamanico de esta. En este relato, el
perajorobine actla la historia haciendo énfasis en los elementos que apoyan el objetivo
de la misma. Va haciendo palpables las acciones chaménicas inscritas en el mito como
parte de estados-potencial8 sembrados en lo celeste por los chamanes. Después de esto,
Lekonei sigue cantando las historias tradicionales contadas en funcién de los propésitos
situados en la danza y abriendo los espacios correspondientes a cada canto. En su
performance, el perajorobine les da sentido y presencialidad a los cantos, pues en su danza
los presenta con fuerza histriénicay hace que las palabras tomen la forma que sus manos
y su cuerpo expresan. En ese instante, amu Malabo o el abuelo Clemente Gaitadn hacen su
canto y por eso se abre otro espacio, en este caso, la ciudad celestial, pitaba tomarra (ver

video Malabo).

Hay un camino y asi, espiritualmente, se ve como si fuera una pantallay hay un camino
que conduce de aqui a una ciudad celestial, pitaba tomarra. Hay un camino que es luz, y
a nosotros ya nos muestra en la danza una imagen, como si hubiera sido una pelicula, un
video, ya nos enfoca que estamos caminando en ese camino espiritual. Y ya mas adelante
ya nos muestra que hay unas estrellas ilumindndonos en el camino. M 4s adelante los seres
espirituales que estdan acompafiandonos ahi en el canto y mas alld nos muestra [que] nos
estan recibiendo los pajaros celestiales, diferentes aves celestiales. Hasta lo Ultimo ya nos
ubica al lugar espacio celestial. En medio de la ciudad celestial hay un espacio en donde
[a] nosotros nos reciben espiritualmente. Entonces ahi ya nos enfocamos con los seres
espirituales Tsamanimonae, Libinei, Lekoneiwi, Pematonowi, las florecitas. Esos son los
seres que nos reciben en ese lugar especial, pitabatajunae. También se ve la luz de Kuwei,

Matacabine, el Dios Kuwei, Matsuldani, Kaweinaruwa, que representa ya las florecitas,

13 Los estados eternos son procesos. En el saber del chaméan y en los cantos, aparecen como verbos de
proceso, es decir, estan en un estado natural inefable, por ejemplo, refulgir, amanecer, destellar. Lo que

hacen el chaméan y el chamanismo es invocar esa potencia que estd sembrada en su estado permanente y

eterno y darle forma y fuerza para sus propdsitos; es la misma situacién que sucede con los cantos

chamanicos de la danza. Estos brillan con esa fuerza aunque no estén asentados en el calor del cuerpo del

chaman.
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se ven en esa luz Kajuyali, la parte del occidente, bueno, todos e€sos seres ya empiezan a

iluminar en ese espacio de arriba Pitaba Tajune v Pitaba Tomarra (Estrada, 2021b).

El canto del perajorobiné Clemente dice: «Este es el camino de los Tsamanimonae, ellos
cantan y dan vueltas. Estamos [la gente o la humanidad] con Matsuldudani [el dios] en
una ciudad que brilla, refulge. En ella amanece y recibimos el pensamiento cristalino,
amaneciéndonos. Todos los seres vivos recibimos la palabra cristalina. ;Sua/ Que esto se
realice» (Gaitan, C., 2016¢). El es un demiurgo que danza para hacer sentir los cantos
venidos de lo eterno, ese lugar en donde las palabras o su imagen reposan en movimiento,
es decir, vibran. El cuerpo del chamén habla e invoca la energia de ese mundo que esta
siendo percibida en el canto. Sus manos y su cuerpo indican el instante que se esta
atravesando como parte de una fuerza vital que se invoca'®’.

Amu Clemente se pone de frente al oriente, al amanecer, sube las palmas de las
manos hacia lo celeste para agradecer y traer esa fuerza cantada hacia los danzantes
mientras el canto dice pifaba, recibamos. Entonces los danzantes ponen las manos en
funcion de recibir a la altura de la cintura o del pecho con las palmas hacia arriba y
mirando el amanecer. Todos estamos conmocionados y suspendidos, ruka ruka rubena,
con la fuerza y la energia de Tsamanimonae petaxiinamuto, con la vibracion del canto de
amu Malabo y el refrescamiento que propicia la laguna celestial. Entonces sentimos el
aire fresco de lo celeste. ;Ja!

Los cantos de cierre y la ultima parte de la danza son para agradecer y para
impregnar alimentos con la fuerza de lo celeste. El ultimo dia se ofrece dunutsirra, jugo
de pifia hecho con almidon de yuca (en otras tradiciones se le dice caguana), alimento
fresco de la Madre para endulzar la palabra y la vida. Esta ha sido consagrada en el ultimo
canto con el soplo del chaman y las palabras depositadas en el canto. El, con su ser
espiritual y en pensamiento, recorre y extrae lo mas dulce de los cantos de los pajaros
barasui y del dulce de las frutas, banacali, para impregnarlo con su soplo en este
alimento. Se cierra el espacio. Se agradece a los dioses, amu Clemente dialoga con ellos,
hace un canto para cerrar el espacio celestial y todo vuelve a empezar. La danza y lo que
sucede en esta son manifestacion de lo sagrado, pues en esta, como en la magia, se
pretende conseguir un efecto, realizar un hecho. Esta es la ultima accién ritual de

intercambio con las fuerzas de lo celeste, cuando todos tomamos el alimento de la Madre

190 «Los gestos cercanos a la epifania (manifestacion de lo sagrado) en uno algunos gestos son capaces de
evocar la epifania de un poder sagrado o de un “misterio”» (Eliade, 1999, p. 51).
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ancestral en forma de danarra y volvemos a vincularnos a este mundo alivianados y

tranquilos para un nuevo amanecer y con el consejo y la fuerza de los Tsamanimonae.
4.8 Conclusion

La danza no es un acto de contemplacion o complacencia. Se renuevan las historias de
los dioses y se actualiza; la actualizacion consiste en la activacion de la fuerza vital para
hacer que sucedan cosas. Cuando se siente la entrada del aliento vital, esta sensacion
obedece a la fuerza del perajorobinég, pues hace que suceda. De la misma forma, hablar
de sanar la Madre Tierra no es un acto de sincronicidad y condescendencia con los
discursos sobre el cuidado de la Tierra. Es que, adentro de su ser, las personas que
participan hacen conciencia y sienten la vivificacion de todas las cosas, pero va mas alla:
en el territorio y con la fuerza, comienzan a suceder cosas como lo comentado en el
capitulo uno sobre acue Isabel. La palabra del perajorobiné es «la actividad mediante la
cual las palabras se transforman en cosas, es el movimiento de lo nombrado a lo real a
través del tiempo» (Candre y Echeverri, 2008, p. 28); por eso es una afirmacidn sobre la
verdad, pues es una palabra que nombra las cosas y les otorga poder para volverse hechos.

Este concepto designa la palabra verdadera y es depositada en el canasto del
sabedor y con ella se busca que la palabra sea acto posible de ser visto, escuchado y
sentido en sus dos sentidos, en la palabra que crece y se gesta en lo social como accion y
ethos, y en la palabra que tiene la fuerza acumulada del origen y que se desborda como
accion presencial. La magia aparece con un acto de sensibilidad y empatia con el otro,
con lo otro. Por otra parte, existe una relacion directa entre la historia mitica, la palabra
chamanica y el performance o actuacion del chamén, pues este sirve para darle sentido y
evidencia al relato, pero en el chamanismo, dentro de la tradicién oral viva, la palabra
chamanica va mas alla. Cuando desaparece el performance como accion publica, aparece
el proceder pleno de la fuerza de la palabra integrada al cuerpo y a la fuerza del chaman,
desaparece el principio de creencia y emerge la fuerza de voluntad convertida en palabra
cierta y cosas reales. Por esto, el chaman y su palabra estan en un umbral que atraviesan
cuando quieren y que potencia las plantas maestras, el tabaco, el capi y el yopo para servir,

para «hacer sentir-comprender y aprender» (Gaitan, C., 2022a).
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Capitulo S. Conclusiones finales

Estas conclusiones estan divididas en diversos apartados. En el primero, se sugiere una
definicion de tradicion oral acorde con los desarrollos del marco teorico inicial, en donde
se situo la discusion sobre tradicion oral y oralidad y sus desarrollos tedricos; aqui la
definicion se da en funcion de las posibles derivaciones de la tradicion oral en uso, es
decir, la experiencia vital colectiva que permita imaginar la importancia de estas
tradiciones en la discusion académica y como posibilidad de pensar tradiciones muertas,
pero, sobre todo, como proyeccion para definir nuevas formas de entender las tradiciones
orales. En el segundo apartado, se muestra como se cristalizan las tradiciones orales como
parte de mecanismos sociales presentados a lo largo de la tesis. En el tercer apartado, se
sitia la discusion sobre tradiciones orales y las consecuencias de su comprension desde
una tradicion comunicativa diferente a la occidental. En el cuarto apartado, se presenta la
relacion entre palabra y cuerpo y en ella se ponen de manifiesto los conocimientos
desarrollados por las tradiciones orales vivas, que tienen siglos de trasmision y de
refrendacion y que en el mundo cientifico son temas de investigaciones recientes. En el
quinto apartado, se sefiala la importancia de pensar el problema de la lengua-cultura-
pensamiento desde la perspectiva aqui sugerida. Ese ultimo capitulo es una invitacién a
ver el mundo desde esos otros lugares de conocimiento. No hay duda de que estas
conclusiones son en su prospectiva una tesis nueva y que lo expuesto aqui deja un campo
de comprension basico sobre las mismas. A lo largo del trabajo se busca mostrar una

tradicidn viva y activa.

5.1 El concepto de tradicion oral

Estas conclusiones tienen como finalidad proyectar un marco teoérico sobre la tradicion
oral, teniendo en cuenta que casi todos los estudios de mayor relevancia que se han
realizado sobre la oralidad se fundamentan en tradiciones orales muertas o tradiciones en
donde la movilidad discursiva de la narracion es minima, por la necesidad de fijar las
historias como parte de una identidad estatal o local. Al situarse la oralidad en la
«trasmision verbal, que tiene como consecuencia que la tradicién es una cadena de
testimonios» (Vansina, 1968, p. 33), mas que en la estructuracién de los conocimientos y
los contenidos dentro de la tradicion, los estudios hechos al respecto se detienen en la

sincronicidad de la oralidad, pero no en los procesos o en la manera como sus contenidos
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fruto de la cadena de testimonios se conservan, se transforman y se actualizan en el ahora
y en diferentes tiempos.

La oralidad es la realizacion de un evento comunicativo de forma oral, constituido
por cadenas de testimonio que se desarrollan entre hablantes y oyentes, ya sea con uno o
varios integrantes, dependiendo de la situacion comunicativa, que se encargan de trasmitir
contenidos elaborados y estructurados en un pasado remoto o reciente, y se sitian como
expresion de una identidad cultural. La forma y los géneros verbales de transmision de
esos conocimientos o contenidos se materializan en los denominados acervos de la cultura
(refranes, adivinanzas, cantos, poemas, décimas, coplas, mitos, cuentos y leyendas,
juegos y rituales, comidas y tecnologia), que son textos comunicativos (orales, escritos,
visuales, corporales y experienciales), por lo que toman su estilo en funcién de la tradicion
comunicativa que los crea. Asi, la oralidad es el eslabon mediante el cual la tradicidn se
hace consciente en el presente.

La tradicién oral es el acervo de conocimientos intelectuales, materiales y
espirituales de una comunidad o un colectivo, trasmitidos de generacion en generacion
por la palabra oral, mantenidos por la transmision directa o indirecta y que se conservan
en los repertorios verbales, cotidianos, artisticos, estéticos, literarios, espirituales y en sus
saberes practicos. Su pervivencia se da a partir de la articulacion de diferentes codigos,

lenguajes y registros en la cultura material e inmaterial, y de esta manera. ..

el barrido vertical y diacrénico del conocimiento cultural transmite v conserva el material
durante siglos, mientras que la tradicion horizontal y sincréonica en la pequeiia unidad
social existe en la memoria de una persona, o en la transmision de conocimientos, una

técnica, una cancion o una costumbre (McKean, 2003, p. 49).

Los repertorios verbales son campos de saber y conocimiento que amalgaman los
contenidos explicitos de la tradicion pensada y del sentimiento espiritual de una cultura,
mientras que la cultura practicada o saberes implicitos acompafian la tradicion como parte
del proceso de activacion refleja de estos conocimientos. En esta perspectiva, la tradicion,
como un acumulado semiotico de signos, indicios y significados, surge de la combinacion
entre los saberes conscientes de trasmision con la palabra y su coexistencia, al igual que
la sucesidn en habitos manifiestos en el cuerpo y como parte de saberes practicos, saberes
técnicos especializados, relaciones, trabajo y objetos materiales. Todos ellos apoyan la

rememoracion.
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Para ayudar a recordar las tradiciones, a veces se hacia uso de objetos materiales que se
transmitian de una generacion a la siguiente, que tenian adheridos ciertos recuerdos que
facilitaban la rememoracion de la tradicion. En otros casos, un tipo de la tradicion que
quedoé firmemente grabada en los recuerdos se utilizé para asociar con ¢lla otra tradicion
mas facilmente olvidada. Ambos son instancias de dispositivos mnemotécnicos (Vansina,

2006, p. 36).

Aqui, lo tradicional se refiere a sociedades no tecnificadas de forma industrial y que
mantienen unas formas de apropiacion de la naturaleza que involucran practicas de uso y
manejo sustentable de los ecosistemas locales y saberes alrededor del aprovechamiento
de los mismos. Estas formas de apropiacion y generacion de conocimientos son
consolidadas y validadas durante siglos, y sus multiples formas de expresion y realizacion
definen unos legados culturales que son guardados en la tradicion oral. Su trasmision
obedece a formas de densificacion, sedimentacion y acumulacidn histérica de la vivencia
individual y la experiencia colectiva. Este proceso de decantacion se realiza en contenidos
o conocimientos dinamicos y holisticos, no lineales, fruto del aprendizaje en la
interrelacion continua y el contraste pretérito con las experiencias colectivas de otros
grupos humanos u otros seres vivos. Esto permite mejorar los saberes y, por ende,
actualizar los contenidos heredados en su contexto especifico. La manutencidn de estas
practicas de saber permite mantener los equilibrios entre los mundos en donde se articulan
sus creencias, conocimientos y practicas.

De alli, la tradicion es la trasmision de las experiencias de largo aliento que se
consolidan en contenidos legados de generacion en generacion y se densifican como
conocimientos, utilizando diferentes medios, géneros y formas discursivas para ser
trasmitidos, interpretados y entendidos. Estos conocimientos, fruto de las adaptaciones
culturales a diferentes situaciones (naturales y culturales) han sido reflexionados,
sistematizados, profundizados y, dentro de las ldgicas y discursos de la tradicidn, se

expresan como abstracciones de la cultura.

Los conocimientos tradicionales tienen su razon de ser en funcion de otros dos contextos:
la produccidn y la creencia (Toledo y Barrera-Bassols, 2008). A ¢llas habria que agregar
la imaginacidn, como un acto previo a la construccion del conocimiento. Cabe aclarar que
lo tradicional incluye los valores, las creencias, las costumbres, las diferentes formas de
expresion humana, particularmente aquellas que se transmiten por via oral y estan en
concordancia con la cultura. Hablar de tradicion implica identidad y sentimiento de

pertenencia a un contexto socioambiental determinado (Alarcon, 2019, p. 79).
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Las tradiciones orales, por su parte, hacen referencia al canal o medio que se usa para la
transmision de saberes y conocimientos, y también a los mecanismos o el proceso por
medio del cual un grupo humano guarda, acumula, contrasta y fija certidumbres sobre sus
conocimientos. Este proceso de transmision-conservacidon dentro de la tradicion oral se
debe entender de forma circular y espiralada, pues obedece a las formas de concepcion
del tiempo dentro de la cultura, ligados a la ley de origen y al mito. De la misma manera,
el mecanismo de decantacion de contenidos se perfecciona en las estrategias internas de
socializacion de la cultura que permite la reflexion sobre los contenidos y la fijacidon de
los cambios. Para este fin se apoya, aparte de la lengua, en diferentes sistemas de
inscripcidn y en la practica de socializacion, lo que posibilita fijar informacion, recordar
eventos o guardar saberes:
La tradicion oral se apoya en referentes materiales como son los geograficos, los
elementos tecnologicos, las constelaciones del zodiaco, los disefios y simbolos en la

cesteria y demas artefactos, referentes que constituyen una escritura y a la vez una

confirmacién de los relatos orales (Ortiz, 2002, p. 96).

Los repertorios verbales son la evidencia del trabajo intelectual individual, familiar y
colectivo, asi como del contraste del saber con otros grupos humanos, y designa la
relacidn directa con la naturaleza, expresando esta relacion, no simbolizandola.

Estas claridades son importantes porque permiten identificar la tradicion oral
como un campo de saber independiente, dinamico y auténomo, que requiere una
comprension compleja e interdisciplinar en donde su ubicacidn epistémica y
cosmovisional es fundamental para entenderla plenamente. Cuando se habla de un campo
de saber y conocimiento independientes, se afirma que no dependen de otros sistemas o
medios de comunicacion para ser pensados. Son dinamicos, pues al estar renovandose
continuamente y corresponder con una temporalidad ciclica y espiralada, las
caracteristicas sincronicas venidas de la trasmision de generacion en generacion varian y
se actualizan en funcion del contexto y las situaciones en donde se exprese. A su vez, son
autonomos, pues al ser tomados como un lugar epistémico, definen unas relaciones de
poder-saber, donde los sujetos tienen la posibilidad de posicionar su propio lugar de

enunciacion sobre estos conocimientos.
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5.2 La cristalizacion de las tradiciones orales vivas

A lo largo de esta tesis, se ha pretendido mostrar la forma en que las tradiciones orales
fijan contenidos y conocimientos que se manifiestan en textos'®! y, en ese sentido, el

modo en que la tradicion que se ha condensado!®?

a lo largo del (macro) tiempo registra
sus evidencias en los saberes concretos y dentro de la tradicidén oral. Se considera que
mostrar la fijacién de contenidos y su consolidacion en conocimientos a lo largo del
tiempo da cuenta de un lugar epistémico ofro, que en sus particularidades, permite mostrar
evidencias de la certidumbre de estos conocimientos'®®. El concepto de condensacion se
entiende como la concrecion de la experiencia en diferentes formas textuales que
configuran unidades tematicas sobre las cuales se va densificando la tradicion y la hacen
latente. Esta resulta de la experiencia acumulada de las relaciones con los ecosistemas
locales, las relaciones espaciales y las interrelaciones entre seres (entre ellos, los
humanos) y mundos, de manera que se van desarrollando unidades teméticas entendidas
como un «conjunto de elementos con ciertas relaciones significativas» (Oudijk,
2008, p. 126).

Es importante sefialar que estas relaciones estdn determinadas por las
cosmovisiones, y que no son un apéndice de la tradicidn, pues, como lugar epistémico,
orientan y definen la comprension e interpretacion de los contenidos y de los
conocimientos culturalmente creados. La comprension epistémica venida de las
concepciones culturales posibilita asociar elementos que pueden ser dispares (para la
logica colonial) en una misma narracién, (no hay linealidad en la narrativa) y determinan
las formas en que se van densificando los saberes dentro de la tradicion. Esta
condensacion se realiza a partir de espacios de socializacion en donde la misma tradicion
y sus narrativas son exteriorizadas, es decir, son revisadas por los mismos sujetos de
forma critica, en contraste con otras experiencias u otras tradiciones, para poderlas
actualizar e innovar sobre ellas. En esa revisidn, y para el caso especifico de la tradicion
que se presenta, el papel del chamanismo y de las técnicas extasidticas acompafadas de
las plantas maestras son fundamentales. El uso de estas, de forma ritual, permite a la
tradicion un afuera para vivir de forma intensa la experiencia y, en el estudio, producir

nuevo conocimiento. Para entender esta reflexion, se sugiere revisar el capitulo 4.

191 En la teoria sobre texto, esta tesis se ha valido de los desarrollos realizados por la escuela rusa de Tartu
desde perspectivas semidticas, mas que semiologicas.

192 El proceso de condensacion suele tener lugar cuando un gas es enfriado hasta su punto de rocio.

193 Sobre el lugar epistémico de estas tradiciones orales y de los conocimientos tradicionales, el apartado
metodoldgico realiza las respectivas aclaraciones.
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El concepto de densificacion nace de la idea de la sedimentacion de vestigios de
la experiencia reflexionada y contada por un medio oral de generacion en generacion,
como también se debe a determinados procesos y a la experiencia que han permitido ir
consolidando la tradicion. Todo ello toma la forma de palimpsestos o capas de saber que
se sobreponen y condensan, y que con el paso del tiempo se van convirtiendo en textos
fijos o van configurando simbolos culturales que, dentro de una tradicién viva y activa,
se vuelven dinamicos y se enuncian asociados al contexto. En ellos van quedando
vestigios de la experiencia comun de un tiempo especifico y de procesos de crisis vividos
por el colectivo. Para su definicion, se apoyan en otros signos no lingtiisticos, materiales
e inmateriales, que aqui se denominan sistemas de inscripcion, que sirven de detonadores
de la memoria. En el caso de las tradiciones chamanicas de la selva y los llanos, por su
concepcion del mundo y su lugar epistémico, estos sistemas son autonomos, poseen vida
propia y en ellos, la constitucion de los contenidos y su refraccion en la oralidad se

realizan de manera compleja e interrelacional.

No se dan esferas cognitivas prioritarias y otras menores y subordinadas, sino una relacion
biunivoca entre conceptos. En el pensamiento occidental, la sucesion desde categorias
universales a otras particulares (ser viviente-animal-mamifero-venado) se debe al
aislamiento de las unidades cognitivas operado por la escritura, para poder
descontextualizar y reproducir en distintos canales comunicativos. Las sociedades
escriturales, entonces, articulan la representacion del mundo en conceptos autonomos y
ordenados jerarquicamente, mas alla de la relacién con el contexto vital que lo justifica

(Craveri, 2017, p. 99).

Este proceso de densificacion es descrito en los tres primeros capitulos. Para la
comprension del entretejido de las capas o estratos de saber, fue necesaria la revision
historica y el cruce continuo con las practicas vivas, pues «estas practicas y relaciones
conllevan reservas tacitas de conocimiento y contornos cambiantes de significado, de
modo que el conjunto en su totalidad define la cultura» (Dube, 2007, p. 606). El interés
es mostrar el proceso que los productos, a partir del rastreo de indicios de los saberes, las
practicas y sus usos en el pasado, y cotejarlos con los datos de la comprension
antropologica de estos saberes en el presente. De alguna forma, es una busqueda de
vestigios subyacentes de las practicas y saberes del pasado en los usos del presente a partir
de indicios. Estas practicas y estos saberes fueron usados como parte del proceso

hermenéutico de comprensidn de la condensacion y densificacion de los contenidos.
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El proceso de decantacion consiste en seleccionar signos, clasificarlos y definirlos
como parte de una narracion. En esta se van fijando repertorios verbales, en donde los
tiempos encajan y se movilizan como un eterno retorno, «multiples presentes se
sobreponen a los pasados que buscan representar, trasmitidos a través de una cuidadosa
seleccion de palabras e imagenes que ayudan a los narradores a recordar por qué son
importantes» (Rappaport, 2005, p. 18). Son el ordenamiento de acontecimientos
fundamentales de la experiencia colectiva que, con el paso del tiempo, pierde su contexto
de enunciacion y se vuelve conocimiento y contenidos abstractos. Estos conocimientos y
estos contenidos le dan consistencia a la cultura y se recrean y revitalizan en los rituales

sociales, que sirven como fijadores de memoria.

El ritual consiste en una operacidn integrada por actos diferentes, definidos con precision,
que han de producirse en ¢l orden «establecido». Por necesidades de la narracion, el
proceso tiene que describirse en pretérito. Pero la serie hace pensar en un procedimiento
cuidadosamente generalizado, para que resulte facil de imitar. Es un trozo de
conocimiento que se conserva. En las culturas orales se consideraba necesario que la
preservacion de tales procedimientos se atuviera a un ritual. Su memorizacion y
observancia entraban quiza en el ambito de los especialistas —de los sacerdotes y hombres
santos—, pero no por ello se dejaban de difundir sus lineas generales entre todos los
componentes de la sociedad, por mediacidon de la épica en su conjunto (Havelock,

1986, p. 87).

En la tradicidn oral, el mediador de mundos o autoridad cultural, por su experiencia, juega
un papel fundamental, pues al ser quien sabe guiar y tiene la experiencia, como también
la vivencia de la tradicidén y de su trasmision, define y determina las formas como se
condensan los textos o como estos vuelven a su dinamismo inicial en la palabra. Su
funcién es otorgarles presente y darles brillo para que se desplieguen como campos de
saber en la comunidad, en funcion del contexto. Es evidente la importancia del
chamanismo en pueblos con tradiciones orales vivas, pues las practicas extasiaticas
permiten comprender la vida en su dimension total y, con esto, afinar la cultura,
estudiarla, pensarla y sentirla desde la espiritualidad propia. Es importante sefialar que el
chaman es un transgresor de la cultura, dado que comprende sus equilibrios por fuera de
los limites territoriales y culturales y piensa la humanidad como comunidad integrada e
interrelacionada con todos los seres habitantes de la Madre Tierra. Por esto, el chaman no
es solo el soporte de la cultura y la identidad, sino que es fundamentalmente un

transgresor de la cultura.
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Cuando se habla de una cultura chamanica, el chaman como autoridad es solo un
signo de ese tiempo, por eso despliega la tradicion oral en su funcion constitutiva de la
culturay en su finalidad dinamica, es decir, como parte de un proceso de cambio en donde
se va a gestar una nueva forma de decir o una oralidad, pues «la oralidad es también una
forma de juicio, en ella se deciden procesos de juicio, de diferenciacion. La oralidad no
simplemente transmite contenidos, también los procesa, los diferencia, los discierne»
(Fornet-Betancourt, 2004, p. 38). En ese sentido, le da nuevo brillo a la tradicion, es decir,
la actualiza. Esa experiencia de lo humano en sus diferentes formas se expresa en la
lengua y preferentemente en la palabra hablada como parte de un saber acumulado que
se enuncia como tradicion en la palabra, y es la forma de ordenarse y equilibrarse con el
mundo y otorgarle significado a la vida, sefialando las normas que guian el
comportamiento humano en las diferentes formas de existir. Esto es 1o que configura el
nucleo duro de la cultura y que es mantenido como campo de saber, de experimentacion,
de afirmacion y de negociacion de la identidad y la cultura. Los desarrollos de esto se

encuentran en el capitulo 4.

5.3 Las tradiciones comunicativas, la lengua y la tradicion oral

Ya situada la tradicion oral como campo de conocimiento, a partir de los contenidos
acumulados y trasmitidos de generacion en generacion, es importante dar claridad sobre
la lengua propia y la tradicion comunicativa de cada cultura en funcidén de la
consolidacion y la transmision de los contenidos, expresados en los géneros o repertorios
verbales de cada lengua. La lengua, como los repertorios verbales, constituye un vasto
acumulado de la experiencia humana y sus diferentes relaciones de la supervivencia, de
los procesos de adaptacion y de la inventiva humana. En ella, la tradicion comunicativa
determina a qué cosas se les pone mayor énfasis, y esto se ve reflejado en la forma como
los contenidos toman sentido en el proceso comunicativo.

En las lenguas indigenas, los repertorios verbales son un contenedor de saberes,
ya que las lenguas, como sistema integral con el ecosistema, expresan en los repertorios
las interrelaciones con los entornos locales. Por eso, en el significado y el significante de
la lengua se expresa el contenido de esos saberes, pues involucran valores, categorias,
clasificaciones y relaciones de domesticacién del paisaje y sus ambientes naturales.
También involucran categorias de seleccion, de hibridacion o de clasificacion de

diferencias y usos de plantas o animales, y, en ese sentido, construyen unas
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particularidades de actuacion en el entorno en donde cumplen una funcion ecosistematica.
Por lo anterior, en las lenguas indigenas dificilmente existen nominaciones que aglutinan
especies de forma general, por ejemplo, decir las abejas, pues cuando se nomina, siempre
se involucra una especificidad de comportamientos, saberes y practicas, es decir, unas
caracteristicas particulares de una variedad. Estas caracteristicas especificas son
invocadas y rememoradas en los cantos o en las historias.

Un ejemplo de esto en la cultura sikuani es el siguiente: el tsitisi es un colibri
pequefio y de multiples colores que vuela rapido, por tal motivo, es dificil de atrapar; es
diferente al tsitsibarii, un colibri mas grande y oscuro. En esa via, los dos pueden ser
invocados por el chaman en los cantos de curacidn para diferentes cosas. Por otra parte,
existe un canto sikuani para endulzar la enfermedad, en donde se llama a Banajuli, que
es el espiritual de la miel o el abuelo duefio de la miel, y con €l se nombra a diferentes
especies de abejas meliponas propias de nuestro continente. Su caracteristica fundamental
es que no tiene aguijon, las celdas de su colmena suelen ser espiraladas y tienen poca
movilidad en su entorno. Entre ellas se nombra a meneyabepeni, unas abejas negritas;
etsumayabapeni, que es negra y hace su nido pegado a los palos (a cierto tipo de arbol);
mapalayabapeni, que es amarilla con rayas negras y hace su nido dentro de un palo, y su
miel es mas dulce; faniayabapeni, que es amarilla, hace un hueco en la tierra y en ese
lugar construye su colmena; y macuweiyabapeni, de color cenizo y hace hueco en un palo
(Gaitan, C., 2022).

Todas ellas son de tamafio diferente; eligen los sitios de su colmena en
ecosistemas especificos porque dentro de ellos cumplen unas funciones particulares, y
sus productos, ya sea la miel, la cera o el polen, tienen caracteristicas y funciones
diferentes. Su mayor produccion se realiza en el mes de verano (de enero a marzo), pero
cada una en diferentes momentos. En algunas ocasiones, en cantos de otras tradiciones y
por el tipo de especificidad de conocimientos que desarrollan estos pueblos, ademas se
nombran los tipos de floracion en donde se alimentan y los tipos de polinizacion con los
cuales estan relacionados'®*. En otros cantos se nombran los espirituales de plantas para
curar enfermedades. Aunque no necesariamente en el canto se nombren sus beneficios,
en los sikuanis su nominacion invoca en la voz del perajorobiné o chaman, esa fuerza

sanadora inmanente, pues «a nosotros nos dejaron los dioses tomar esa fuerza de las

194 E] pueblo indigena uwa, que se ubica en la montafia sagrada del Cocuy (Santander, Boyaca y Arauca),
tiene un ritual de ordenamiento de las abejas. En los cantos de este ritual se hacen especificos estos saberes.
Ellos también sorben yopo, y antiguo, en la zona de Arauca, tuvieron contacto con los pueblos sikuanis.
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cosas» (Gaitan, C., 2022). Es importante reiterar que estos saberes contenidos en la lengua
y sus repertorios son especialidades de conocimientos en su relacidén con el entorno
natural y social, y la comprensiéon de estos depende de los especialistas, principalmente
del chaman.

La comunicacion, mas que un intercambio de mensajes, es una construccion de
sentidos capaces de abrir formas diferentes de entender y entendernos. La polivalencia y
movilidad de las lenguas indigenas, en los contextos especificos de su uso y al ser
aglutinantes, permiten complejizar los referentes o contenidos de saber ya sefialados; en
ese sentido, dice Cusicanqui (2018, p. 128) que «la naturaleza de las lenguas aglutinantes
basadas en raices, a la que se aflade combinatoriamente multiples sufijos, le permite al
hablante cubrir un campo semantico muy vasto». Estos sufijos, agregados a un sustantivo
en el marco de una narracion, intensifican, transforman y transmutan el significado inicial
de las palabras y las teméaticas de una narracion y la complejizan. Permiten entender sus
asociaciones y propiedades y en ese sentido, es un conocimiento vivo en las cosas que se
van desenvolviendo. Estas particulas, dentro del repertorio verbal de una tradicion oral y
de su oralidad especifica, devienen en secuencias de asociaciones visuales, analogias y

metaforas. Todas ellas son cosas-conceptos o conceptos-vida!®

que posibilitan la
diversificacion y profundizacion de lo narrado. La metéafora es una nocioén que viene del
alfabetismo;, en las lenguas indigenas estas «metaforas» se pueden definir como
conceptos-vida y se constituyen como realidades que mutan continuamente. Estas forman
parte de la memoria colectiva y corresponden a la reminiscencia de la experiencia de vida
en practicas sociales y culturales sobre el territorio; estan reflejadas o se desenvuelven en
unidades tematicas visualizadas dentro del relato como parte de un proceso de
ritualizacion. Cuando se usan estos conceptos-vida, las personas que escuchan
reconstruyen la nocion compleja de lo que estan visualizando en la invocacion de la
experiencia en sus multiples relaciones.

La polivalencia de estas particulas en su potencial semantico a lo largo de un texto
oral crea un estado de ampliacion de los sentidos en lo narrado. Un ejemplo en la lengua
sikuani es la palabra /liweisi, que significa pensamiento, pero especificamente se debe
entender como una vivencia en donde se piensay se siente con el corazon. El pensamiento

debe tener un fundamento e intencion para su accion. Los sufijos que se le agregan al

sustantivo principal matizan el significado y sus relaciones. Si a esta palabra se le agrega

193 Propuesto por Leidy Marcela Bravo (2015, p. 63) en su tesis de maestria: «los conocimientos profundos
no pueden ir escritos en el papel, pues ellos se escriben en la vida».
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la particula bo en su implicancia de encerramiento tenemos /iweisibo, la casa en donde se
piensa bien, con corazén. Por esa razon, se encierra en términos de redondez y de
circularidad espiralada. La espiral tiene un centro de donde sale el fundamento y por eso,
el corazon es una caracola (ver metodologia). Ella remite al origen primordial de todas
las cosas, es una fuerza de donde procede lo vital y lo vivo, y eso es el pensamiento. Si a
liweisi se le agrega la particula rra (particula que proviene de merra, agua), entonces
tenemos la palabra-pensamiento cristalino /iweisirra. Si a liweisi se le agrega bo y rra, se
tiene la casa del pensamiento cristalino. Esto les da polivalencia a los significados, y los
sentidos en la lengua y en su indexicabilidad dentro de la narracidén van permitiendo un
mayor nivel de profundizacion, emocion y sensibilidad. La palabra contada es un
acontecimiento que se siente en el cuerpo, pues cuando es narrada no representa, sino que
es la reminiscencia de una experiencia vivida y por eso la presenta y escenifica.

En un ritual chamanico y con el uso de plantas maestras, la palabra contada se
percibe como imagen y se multiplica tomando una forma sinestésica. En las visiones
producto de la ingesta de plantas visionarias, las palabras son imagenes narradas, es decir,
narracion viva y vivida y se expanden a una exterioridad que en lo narrado toma formas
multidimensionales. Los sonidos, el espacio, la vibracion de la voz y el ritmo de esta
permiten que el relato entre en una nueva dimension, la dimension de lo real en esos otros
mundos, como experiencia sensorial. Desde esta la palabra magica del chamén y el uso
de plantas maestras, se intensifican los cantos, que son narraciones y experiencias
sensitivas, auditivas, visuales y tactiles (ver capitulo 4). Muchas imagenes en el
chamanismo son reminiscencia en movimiento de escenas que se repiten y que evocan un
instante chamanico, por eso, cuando aparecen en una narracion, invocan sus secuencias
significativas de iméagenes-escenas; es el caso de la secuencia de tsamani-colibri, que
aparece en multiples narraciones, cuyo recuerdo involucra la accion chamanica. Son
unidades tematicas ampliadas como secuencias complejas del mundo de la vida. Una
imagen entonces no representa un objeto, ella es en funciéon de sus multiples relaciones
iconicas culturales y ambientales.

La narracion entendida dentro de la cosmovision proyecta la posibilidad de
transformacion continua y de devenir de esas asociaciones, pues lo contado es potencia
vital, venida del primer tiempo, en donde no existian diferencias entre humanos y los
otros seres. Por eso, haber escuchado las historias multiples veces determina las posibles
relaciones por evocar y las imagenes-movimiento fijadas. La figura de los dioses

representa siempre una pluralidad potencial de acontecimientos y situaciones por
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desarrollar e «indican uma organizagdo interna préopria de um sistema de representacdes
que se basei em un criterio unico» (Severi y Lagrou, 2013, pos.750). El juego de
complementariedad entre proyeccion y percepcion hace que la narracidn sea dinamica.

De la misma forma, en la narracion, a diferencia de la escritura, todos los seres
que se nombran estan vivos: al decir que la palabra es una exterioridad porque
continuamente se estd invocando, esta en su vivencia y experiencia como existencia
plena, pues son seres que dejaron sus huellas como espiritu o son espirituales que habitan
en los mundos. Entonces lo contado o cantado, como repertorio verbal, adquiere un lugar
epistémico para ser sentido. Por eso, una palabra en la voz de un chaman puede ser
disparador de emociones y de recuerdos, ya que este y sus narraciones vinculan a los
sujetos con el lado invisible del cosmos, que son otros mundos o dimensiones. Entonces
lo trasmitido como mensajes condensados se proyecta sobre sistemas mnemotécnicos que
sirven como redes iconicas; se les ha denominado imagen movimiento, pues remiten a lo
narrado como una secuencia de imagenes que se proyectan como una pelicula a partir de
la sinestesia provocada por las plantas maestras.

El papel de estas es fundamental, pues desembocan en la visualizacidn narrada de
la imagen del instante mitico en los cantos y en la performatividad del chaméan en su
narracion y en su accion chaménica. Es una sensacion y un sentimiento de la palabra que
vibra en la fuerza del chaman. Los contenidos se condensan y trasmiten en tradiciones
comunicativas culturalmente situadas. En ellas, tanto quien habla como quien escucha
han participado en un proceso de formaciodn cotidiana para vivir y aprender a escuchar, y
con ello aprenden a decir. En las tradiciones orales indigenas, sentir bien, aprender de
forma armonica y sentar el conocimiento es el fundamento de la vida; el proceso de
escuchar la experiencia de los mayores y sus historias es fundamental, y los contenidos

forman parte no solo del discurso, sino sobre todo le dan forma al sentimiento colectivo:

Cuando éramos pequeiios, nosotros nos sentabamos alrededor de nuestros abuelos y los
ibamos despiojando, le ibamos quitando cosas que se les pegaban en los pies o en las
manos o en ¢l cuerpo, y esta era nuestra manera de endulzarlos y consentirlos para que

nos contaran las historias (Gaitan, C., 2022).

Las tradiciones orales compiladas han tenido como contexto de explicacion la
comunicacion en Occidente, es decir, su interpretacion se ha realizado bajo la experiencia

de la tradicion comunicativa de la sociedad occidental, en ella:
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Para Casmir (1993, 409), durante siglos, los modelos de la comunicacidén occidentales
han estado basados en cuatro conceptos fundamentales que inicialmente emergen del
pensamiento griego. En primer lugar, estaria la primacia del hablante y del destinatario.
En segundo lugar, tenemos la importancia de la razon, la logica y la persuasion. En tercer
lugar, hay una gran aceptacion de los paradigmas basados en ¢l debate, la confrontacion,
la argumentacion y la negociacién bilateral. Por dltimo, se espera que el debate tenga

como final la victoria o la derrota correspondiente (Alsina, 1999, p. 96).

En las tradiciones orales indigenas, prima el colectivo sobre el sujeto individual y en esta
medida, se orienta hacia la decodificacion de los contenidos, en funciéon de la comunidad
o del grupo social. Los contenidos se desenvuelven como una intimidad de los saberes
colectivos en el especialista y se tornan emotivos en la narracion, pues forman parte de la
vivencia cotidiana del especialista ritual. En un proceso de profundizacion de contenidos,
estos van cambiando por la accidn critica de los interlocutores, muchos de ellos con
experiencia cultural. En este caso, ademas, es fundamental la palabra andante, es decir, el
encuentro con otras tradiciones y otras formas de pensar y de sentir, pues estas trasmiten
las formas como sienten lo que estd sucediendo, es decir, hay un encuentro entre las voces
multiples que en el chamanismo se reunen alrededor de las preocupaciones comunes. Sin
embargo, tener experiencia en la cultura no determina que una persona neofita de esta
pueda contribuir a realizar el mensaje como parte de los contenidos implicitos en los
saberes del cosmos.

En el desciframiento de mensajes, juegan mucho los comportamientos de las
personas y como expresan sus emociones dentro del conjunto de la comunicacion, pues,
en funcion de sus actuaciones, cuando se contesta (discursiva o corporalmente), su
actuacion va a participar en un evento mayor, que es el mito como vivencia;, en ese
sentido, cada persona puede ser un mensajero, es decir, un colibri. Entonces la narracion
va adquiriendo sentido con la participacion de todas las personas, de forma activa o
pasiva. Todas las actuaciones pueden ser indicios. Por eso, es una comunicacidn que tiene
como principio las emociones como equilibrio de la vida y resulta ser inefable porque se
siente, pero no se puede describir. En estas conversaciones en los espacios de
socializacion, las historias se depuran y clarifican debido a que, al estar integradas de
signos e indicios, como haceres de la cultura, permiten desenvolver la narrativa para
encontrar su sentido basico, es decir, el mensaje de los dioses en esta Tierra.

La tradicion oral se vive en el cuerpo, no es solo una secuencia discursiva y logica

de lo narrado. Es, sobre todo, la vivencia de un estado emocional equilibrado. En la
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tradicién oral y dentro de una conversacion, la respuesta es fundamental, pues al
corresponder con la secuencia comunicativa, el sentido vital de esta se mantiene. Bien sea
una pregunta, una anécdota, una sonrisa, un gesto 0 un acontecimiento externo, estos
permiten ir profundizando la palabra que esta viva como consejo y lectura de signos en
la palabra del mayor. La respuesta conversada y la lectura sensible de signos son
fundamentales para las tradiciones orales, pues en ellas se encuentra un estado agudo de
ensofiacién. En manos del chaman, el dialogo con el otro y 1a busqueda de sanacion como
un estado de equilibrio de la vida en el cosmos, en una relacion holistica, se vuelve un
camino interminable para profundizar en lo vivo como accién de saber y como principio
de respeto de todo.

Por eso, en la tradicion oral viva y activa es muy importante hacer entender el
proceso y no el producto; de eso se encargan los datos vueltos folclor, pues es muy dificil
hablar en el silencio de la escritura, no por su silencio, sino por su falta de respuesta. El
proceso es un aprendizaje detallado y consumado de manera colectiva y reflexionada,
profundizado por la palabra entregada al otro como reflejo (espejo), por eso reflexion,
nunca en la tarea de repetirse, sino de encontrarse en esas multiples voces del universo y
de los otros manifiestas en el espejo’®. La palabra viva es un desencadenante de
emociones que se alimentan de la palabra y la presencia de los otros, a modo de alimento
y consejo. Un ejemplo de esto se encuentra en el capitulo 4 y en la metodologia, en lo
referido a la conversacion. Pero en la vivencia de la tradicion oral, su espiritualidad y las
dimensiones a las que ingresa, el cuerpo es el que conoce, vive y siente esa ruta como un
acontecimiento profundo. Por eso, la palabra y el cuerpo tienen un encuentro sagrado,
pues en ¢l se activa la palabra y se ordena y desordena el cosmos. De este saber trata el

siguiente apartado.

5.4 El cuerpo y el cerebro en la tradicion oral viva y activa

Cuando se pasa a la instancia magica dentro del ritual, el escenario se complejiza aun
mas, pues la palabra, en su caracter magico, adquiere sentido en el movimiento mismo de
la historia y entra a ocupar otro lugar en el cuerpo. Ella profundiza. La palabra en el ritual
se percibe en el cuerpo por las emociones, y el mensaje se convierte en una fuente

materializada como experiencia. A nivel cognitivo y en el marco de sociedades en donde

196 E] libro «Los seres imaginarios», de Jorge Luis Borges, puede ayudar a traducir esta sensacion.
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todavia la instituciéon chaméanica es fundamental, la comprensién de la integralidad entre
palabray cuerpo es vital, pues permiten transitary comprender el paso entre mundos que
hacen sentir la palabra como la fuerza vital de lo inefable. El paso entre mundos y
dimensiones se realiza en el organismo en la relacién entre los hemisferios del cerebro:
ellos procesan la informacién, los contenidos y lo hacen perceptible entre ellos. Como
sistema superior, alli estdn concentradas todas las dimensiones perceptivas, légicas e

intuitivas de la palabra en el cuerpo.
La ubicacién de ciertas funciones en el lado

1 !

A ! derecho y sus correlatos en el lado izquierdo de los
r ‘ hemisferios del cerebro implican necesariamente el
desarrollo de l6bulos del cerebro que permiten un
desarrollo integral de Ilos procesos cognitivos vy

dependen de los movimientos desarrollados por el

llustracién 16. Cruce de conexiones entre  CUErpO en las actividades Cotidianas que involucran la
la mano derecha y el hemisferio izquierdo,

y lamano izquierda y el hemisferio lateralizacién; al estar integrada con las funciones de
derecho (Gonzéalez y Edwards, 2014, p. 2).

los hemisferios del cerebro, su desarrollo se realiza
como contralateralidad. En otras palabras, los movimientos realizados con el lado derecho
del cuerpo desarrollan las capacidades del hemisferio izquierdo del cerebro, y las
actividades desarrolladas por el lado izquierdo del cuerpo desarrollan el hemisferio
derecho. En los pueblos indigenas se entiende como un proceso de reciprocidad y
corresponsabilidad entre dimensiones del mundo, que también se sienten y activan en el
cuerpo.

Se ha mostrado a lo largo del texto la relacién entre tradiciéon oral y préacticas
rituales en el chamanismo sikuani, y se ha dicho que los conceptos del chamanismo
sikuani son comunes con el chamanismo de la selva amazdnica. Se ha insistido en la
tradicion como densificadora de contenidos que son saberes y conocimientos cuyo
argumento se desarrolla dentro de la racionalidad de la tradicién, es decir, en la practica.
Un ejemplo de esto se muestra a continuacién, desde la tradicién oral del pueblo indigena
desana (tukano oriental). Este pueblo, durante siglos y de generacién en generacién, ha
hablado de los hemisferios del cerebro, tanto en su identificacién de funciones como en
su posibilidad de desarrollo. En los afios 50 del anterior siglo, los argumentos realizados
por estos indigenas sobre este tema fueron recopilados por el antropélogo Reichel-

Dolmatoff (1997, p. 219):
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El analisis de un amplio conjunto de textos chamanisticos y de otros géneros, que he
grabado y debatido en trabajo de campo, asi como millares de horas de discusion posterior
con informantes desana, han dejado en claro que el concepto de «otra casa» u «otra
dimension» hace referencia a los dos hemisferios del cerebro humano. Tal comparacion
formal estd acompafiada por un acervo considerable de conocimiento de las funciones del
cerebro por parte de los indios, y de las diferencias funcionales entre los dos hemisferios

cerebrales.

En la investigacion contemporanea, se encuentran correlatos sobre este tema en la
investigacion neurocientifica, inicialmente en la década de 1960, del neuropsicélogo
Robert Sperry; en esta se sefiala que el cerebro y la médula espinal conforman el sistema
nervioso central. Los hemisferios del cerebro permiten que la informacion que recibe un
sujeto se conjugue para lograr una comprension integral de los contenidos. Cuando la
informacion es compleja y las redes de comunicacion entre hemisferios se estimulan por
la accion de los sentidos y los movimientos del cuerpo, el procesamiento de contenidos
se realiza de manera profunda y holistica; cuanto mas compleja sea la tarea, mas asociados
estan los hemisferios. Todas las actividades, incluso las inconscientes, estan controladas
por el cerebro. Sobre las funciones diferenciales de los hemisferios del cerebro, se sefiala

desde la neurociencia:

El hemisferio derecho es dominante en los aspectos del intelecto, percepcion visual y
espacial o la captacion total de las imagenes, por lo que se le conoce con ¢l nombre de
intuitivo; es el sintetizador, ¢l de la estructura total y la imaginacion. Es el hemisferio no
verbal, reconoce caras, voces, melodias, piensa y recuerda en imagenes. El hemisferio
izquierdo se especializa en funciones verbales y matematicas, es el analizador, es logico
y secuencial [21]. Este hemisferio es analitico, se encarga de procesar la informacion;

razones por las que se lo conoce como el hemisferio racional (Romero, 2010, p. 11).

Ahora bien, entre los desanas, la explicacion se realiza en funcion de las funciones
sociales. Es importante aclarar que esta informacion especifica sobre el cerebro, entre
estos pueblos, aparece por las indagaciones realizadas por el investigador, pues es
informacion no explicita para los indigenas, sino implicita dentro de sus practicas
necesarias para el desarrollo integral y holistico de la sociedad. Por esto, las explicaciones
no son sobre el cerebro con sus funciones bioldgicas, sino sobre todo el sistema corporal,
incluido el cerebro en su configuracion cultural. En esta segunda parte, la explicacion

recogida por parte de Reichel-Dolmatoft (1997, p. 221) se desarrolla alrededor de las
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funciones de los hemisferios, y el argumento factual esta realizado desde la cosmovision.

Esta es la explicacion del hemisferio izquierdo:

El hemisferio izquierdo tiene el nombre de émékori mashd turi, que significa «Sol-Gente-
Dimensiéon», en alusion a la dimension de los primeros descendientes del sol. Es
masculino y dominante, y se asocia con el concepto de «hermano mayor». Se centra en
el hemisferio izquierdo la energia cosmica y contiene todas «energias cromaticas» que
los chamanes creen ser inherentes a los cristales de roca. Es el centro de todo el saber
abstracto chamanistico y de las leyes divinas establecidas por el Padre Sol, creador del
universo. También es ¢l centro de toda la expresion oral chamanistica, de los ensalmos,
cantos y recitaciones, de toda palabra de poder. Es ¢l centro de la musica y de los suefios
v, mas significativo aun, de la visiéon alucinatoria de figuras geométricas abstractas. El
hemisferio izquierdo representa el principio de autoridad moral, de la ley y el orden. Es
¢l modelo de todos los empefios intelectuales y espirituales. Cada compartimiento kde
esta controlado por lo que los chamanes llaman pesird, el poderoso pensamiento
abstracto. El hemisferio izquierdo abriga también la «intuicidén», inyamahsiro. En otras

palabras, el hemisferio izquierdo domina todas las funciones elevadas.

Por su parte, del hemisferio derecho dice Reichel-Dormatoff (1997, p. 222):

Al hemisferio derecho se le llama mahsa turi, «humano-dimension». Es femenino,
subordinado, y se asocia con ¢l concepto de «hermano menor». Es la parte del cerebro
que ejecuta, que pone en practica cuando es preestablecido por el modelo del hemisferio
izquierdo; contiene pesirinyé, expresion manifiesta del pensamiento abstracto. En el
hemisferio derecho se hallan todos los asuntos practicos; alli esta la tradicion viviente de
los ancestros, con todas las reglas y rituales de costumbre. Contiene todo lo pertinente a
las mujeres, a los animales y plantas, a la enfermedad y la muerte, a la naturaleza fisica y
a los procesos biologicos. Es ¢l centro de todas las alucinaciones pictoricas y figurativas,
de la imagineria colorida y dramatica. Y aquello que, en ¢l hemisferio izquierdo es
«intuiciény  (invamashird), se torma en yimashiri, «destreza, saber técnico,

especializaciony, en el derecho.

Aqui es claro que no hay una contraposicién de funciones, pues no se sefialan como

caracteristicas biologicas diferentes, sino como funciones sociales y culturales, y en esa

via va a sefialar Reichel-Dormatoff (1997, p. 222):
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En términos generales, puede decirse que todo cuanto cree existir en un lado del cerebro
también se halla presente en el otro; existe entonces el concepto de imagen espejo. La

diferencia radica en la idea de que el lado izquierdo abriga el modelo abstracto o ideal,



mientras ¢l lado derecho reside el potencial humano para llevar dicho modelo a la

practica.

En la explicacién de la tradicion comunicativa de Occidente, se usa el argumento logico
por confrontacion. La explicacion desde la tradicion oral estd en funcion de los
complementos y su relacidn holistica, por eso no hay oposicion dual, pues lo uno no surge

por contraposicion a lo otro. Asi, Reichel-Dormatoft (1997, p. 222) afirma:

La imagen de aquello es la de dos conjuntos paralelos, o dos columnas, por decirlo asi; la
columna izquierda se llama arimetdro, «abstracto-primero», y la columna derecha es
arimetangé o «existencia-primero». Al enumerar sectores o compartimientos especificos
del cerebro, la persona hace referencia en primer lugar al hemisferio izquierdo, diciendo,
por ejemplo «mujeres-comida-luchando»; pero al aludir al hemisferio derecho, el

hablante dice: «mujeres-otra dimension», «comida-otra dimensién» y asi sucesivamente.

Entonces se sefialan como funciones compartidas en este mundo y como parte del cuerpo
que permiten lograr la complementariedad de los mundos, en este caso dimensiones, y el
autor va a concluir, en funcion de la informacion que le compartieron, «diferencia
importante entre los dos hemisferios es que el izquierdo se asocia con la “sabiduria”,
mahsiro, mientras que el derecho representa el “conocimiento”, mahsiri» (Reichel-
Dormatoft, 1997, p. 222). Aunque el autor lo sefiala como diferencia, no existe tal, pues
es necesario el pensamiento de la dimensidn abstracta y espiritual del mundo para que se
realice en la dimension concreta. Aqui no se sefialan como funciones del cuerpo humano,
como si se realiza en la cosmovisidén occidental que compartimentaliza el cuerpo. Aqui
se complejiza y se mira de forma holistica entendiendo los principios de
complementariedad entre las dimensiones, que son también los hemisferios, pues esto es
lo que permite la existencia de la sociedad.

Entonces el hemisferio izquierdo reune las caracteristicas de lo que le da
consistencia a este mundo desde el ordenamiento de la ley de origen entregada por los
dioses, «las leyes divinas establecidas por el Padre Sol, creador del universo», y esta
consistencia comienza a tomar forma en la palabra, pues este hemisferio «es el centro de
toda la expresion oral chamanistica, de los ensalmos, cantos y recitaciones, de toda
palabra de poder»; se podria decir, a pesar de sus diferencias con la cosmovision
occidental, que es el lado que orienta el sistema 16gico y abstracto. El hemisferio derecho

se asocia con lo que florece y materializa en lo practico y representa el conocimiento, es
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decir, es la consistencia del mundo que lo provee y por eso la expresion que usan de
«mujeres-comida-luchando» (ib., p. 222).

La palabra dicha le da aliento al pensamiento en su abstraccion y por eso
corresponde con el hemisferio izquierdo del cerebro, es decir, «todo el saber abstracto
chamanistico» y, en esa medida, la repeticion de las historias permite ir fijando en este
mundo, desde esa otra dimension, el ordenamiento del mundo, «el principio de autoridad
moral, de la ley y el orden», pero al ser palabra y aliento, que evidencia los contenidos de
lo abstracto-pensado, no se realiza como materia. En la oralidad va tomando forma, en la
palabra de consejo que ingresa a los cuerpos adquiere sentido o, mas bien, deviene
realidad. Entonces la palabra se convierte en iméagenes, es decir, toman el calor de este
mundo y se perciben realizandose en el hemisferio derecho, por ser el «centro de todas
las alucinaciones pictoricas y figurativas, de la imagineria colorida y dramatica», alli
adquiere concrecion lo abstracto y toma formay calor de este mundo, y en esta dimension
se realizan como imagen y ritual. La concrecion de la palabra en los rituales sociales es
lo que permite el reordenamiento continuo de la sociedad y de la vida, y eso es solo
posible en la practica y en lo femenino. El ordenamiento del cosmos en el cuerpo es esa
continua relacidon entre los hemisferios que permiten transitar mundos para hacerlos

sensibles y reales.

Puesto que la memoria falla, se la debe refrescar, lo cual indica que de vez en cuando
deben imponerse normas de conducta sefializadoras. Para realizar lo anterior, una idea
abstracta alojada en ¢l hemisferio izquierdo debe convertirse en imagen (o, diriase, en
icono), la cual es luego percibida por las personas en el hemisferio derecho. El individuo
reconoce entonces la imagen que esta precodificada y representa un conjunto de
informacién condensada, la cual hace a la persona enteramente consciente de los pedidos
especificos del hemisferio izquierdo. Al proceso de formacién de la imagen se le llama
gumydri, «crear en la propia imaginacion, transformar», y la imagen o icono en si recibe
¢l nombre de gurunyd, palabra que, sorprendentemente, significa «pintura facial»

(Reichel-Dormatoff, 1997, p. 231).

Entonces la imagen toma forma y cuerpo en su movilidad y en su posibilidad de
existencia, pues, a diferencia de la palabra, esta ya es movimiento, es decir, se forma y
corporaliza en este mundo; por eso, las iméagenes en la tradicidn oral no representan, son,
y en ese sentido, su ubicacion en el hemisferio derecho, el mundo practico, es también la
realizacidn de lo abstracto y eso se da en «todas las alucinaciones pictéricas y figurativas,

de la imagineria colorida y dramatica». Esto tiene correspondencia con la explicacion de
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la neurociencia, entonces la veracidad de los conocimientos puede poseer formas
diferentes de ser narrados, pero eso no le quita su certeza.

La danza Tsamanimonae petaxiinamuto y sus movimientos, asi como la ingestion
de las plantas maestras, estimulan el hemisferio derecho, el agenciador de la magia y la
intuicidn. El uso de plantas maestras, en este caso el yopo y el juipa, alimentan dentro del
ritual este hemisferio, pues por medio de estas «se altera el nivel de percepcion sensorial,
los chamanes tratan de activar determinados potenciales en uno u otro hemisferio»
(Reichel-Dormatoft, 1997, p. 230). El chamanismo, dentro de este ritual, conecta con esa
dimension de la sensibilidad, la creacion y lo espiritual. Para concluir este apartado, se
debe sefialar que los estudios de tradicion oral se han realizado desde la logica del
hemisferio dominante, el izquierdo, que corresponde al estimulo cognitivo que las
sociedades occidentales le han otorgado al lado derecho del cuerpo. La comprension de
la tradicidn oral debe pasar por la complejidad de relaciones que involucra la performance
de esta, asi como sus contextos de realizacion. Por eso, la comprension contextual y
compleja del estudio de la tradicion oral tiene implicados para las teorias de las disciplinas

cientificas, por ejemplo, de la lingiiistica. De esto, un ultimo apartado conclusivo.

5.5 La tradicion oral, la memoria y el problema del lenguaje

Las tradiciones orales no son triviales ni decorativas, son mecanismos de trasmision, de
reflexion y de compilacion de memoria de indole practico, y sus fundamentos estan en la
imagen acustica, que constituyen iconos sensitivos que se transforman en imégenes
mentales (que no es una grafia alfabética) como principio de significado. ;Cémo imagina
una persona de tradicion oral lo que se dice, los textos que se enuncian en el marco de
una tradicion, una textualidad oral? Se suele pensar que la transmisién de memorias debe
estar fijada a una tradicidn escrita. Este prejuicio nos imposibilita para pensar y entender
la forma como los pueblos de tradicion oral guardan la memoria como parte de un
fenomeno complejo.

En las tradiciones con mediacidn expresiva y comunicativa en lo oral y la imagen,
los signos evocados en el habla se encargan de constituir la realidad. Todo proceso
comunicativo exige la trasmision de unos signos sensibles e inteligibles que consolidan
el significado. Estos codigos sensibles, mediatizados por sonidos, refieren a objetos e
ideas narradas que presentan la realidad en imagenes-movimiento de lo referido, lo cual

es nominado en la expresion oral. En las tradiciones no orales, este acto de nominar,
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interior al signo, que permite significar y comunicar, se centra en la cadena de sonidos y
posee como referente primero la materializacion de esos signos sonoros en el alfabeto; es
decir, en las tradiciones escritas, la transmision se fundamenta en la imagen de una

escritura. Dice Benveniste (2014, p. 105):

Nuestro pensamiento esta informado de escritura, en cualquier nivel que sea. Esto pone
en relacion cada vez mds intima —mas intima es imposible— con la escritura la lengua
entera, la palabra y el pensamiento mismo, que ya no se disocia mas de una inscripcion
real o imaginada. En especial, cualquier reflexion acerca de la lengua hace surgir en
nuestro pensamiento la forma escrita en que los signos linglisticos cobran realidad

visible.

Buena parte de la discusion sobre tradicion oral se centra en esta dificultad, ya que la
misma lingiistica entendio6 la lengua como lengua escrita, es decir, es dificil pensar la
realizacidon de los sonidos de la lengua por fuera de su materializacion en un alfabeto
fonético. Asimismo, la teoria realizada sobre este tema de la representacidn de la realidad
en el lenguaje se realizd en funcion de las lenguas modernas y sus caracteristicas
implicitas, entre ellas, la biunivocidad entre el sonido y el grafema, en donde el segundo
representa la realidad. En las tradiciones orales primarias (con desconocimiento de los
procesos de alfabetizacidn, no necesariamente de la escritura), el sonido es la imagen
acustica e invoca una secuencia narrativa y, en ese sentido, la lengua y el pensamiento no
se materializan en palabras (grafemas) del sistema alfabético. En este, el grafema fija e
instrumentaliza la realidad, es decir, la representa. En las tradiciones orales, el proceso de
construccion de la realidad se hace més polivalente, complejo y dinamico, pues obedece
al lenguaje en accion. En estas, el sonido porta los acontecimientos en sus circunstancias
y realidades complejas en una totalidad que comprende la cosmovision y, en ella, los
mundos u otras dimensiones sentidas y vividas. La persona que narra y fija un texto es un
sujeto voz que se asume desde la exterioridad del acontecimiento y trasmite escenas de
saberes especializados que involucran el bienestar en reciprocidad con lo vivo. Entonces
su palabra no es una cadena de signos lingiiisticos estructurados, alli, en la imagen
acustica de la oralidad, operan otros multiples elementos comunicativos en donde se
asume el sonido-imagen en una pura exterioridad del lenguaje diferente a la escritura, que
es solo «una trasposicion del lenguaje interior, memorizado» (Benveniste, 2014).

En ese sentido, en las tradiciones orales, como sefiala Benveniste (ib., p. 130):
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La representacion iconica se desarrolla paralelamente a la representacion lingiiistica, no
es subordinacion a la forma lingiiistica. Esa iconizacion del pensamiento probablemente
supondria entre el pensamiento y el icono una relacion de otro tipo que entre el
pensamiento y la palabra, una relacion menos literal, mas global que la relacion entre

pensamiento v habla.

Este pensamiento iconizado, propio de las tradiciones orales, en su realizacion y en
conjunto con el ritmo, la vibracion del canto, el uso de plantas maestras o de técnicas de
éxtasis y la accién magica del ritual, permite ingresar al cuerpo, a los cuerpos, a las
historias tradicionales vivenciadas en el sujeto que habla y en los sujetos que escuchan y
se emocionan en la narracion o que participan en el ritual. La relacidon entre imagen y
oralidad aqui no es estatica, sino dindmica, pues son eventos que fijan el bienestar de la
comunidad y por eso la produccion, retencion y trasmision del saber se expresa en funcion
de iméagenes-movimiento repetidas en «un molde verbal, pero también gestual, dancistico
y musical para que fraguara su cuerpo expresivo» (Johansson, 2004, p. 44). En ese
sentido, la relacion entre voz y situaciones narradas no se presenta en funcion de un
referente cerrado, sino en una funcion relacional. Las imagenes son en sus contextos,
luego no representan ni son simbolos de otras cosas.

Esto es fundamental en la comprension de la forma de transmision de la memoria
y los saberes dentro de la tradicion, pues involucra pensar el codigo grafico por fuera de
las restricciones del codigo alfabético en la lengua —no porque no sea necesaria la lengua,
mas bien porque ella no es lo fundamental para pensar los contenidos de la cultura, no es
solo ella un campo de refraccion—. En el discurso hablado siempre se esta creando, pero
esa invencion no se da por fuera de las caracteristicas cognitivas y comunicativas de la
misma cultura. Para quien habla, cuentay narra, su palabra es de refrescamiento y cuidado
de la vida como realidad y por eso, en el mito esa realidad ha sido pensada y sentida como
palabra de consejo de los chamanes ancestrales y como ley de origen que equilibra
mundos y dimensiones, por lo que no es la realidad pura, como no es el referente puro;
es, en cambio, la narracion de hechos reales vivenciados y sentidos en otro tiempo y son
pensados y fijados en la tradicion oral como parte de la densificacion y consolidacion del
consejo en la cultura. La repeticion y reanudacién del mito a lo largo del tiempo y en los
espacios de socializacion le otorgan una distancia, es decir, una exterioridad que los
vuelve un corpus de conocimientos que se expresan en conceptos abstractos y profundos.

Estos conceptos son explicados dentro de la cosmovision y vividos en la practica

de la vida cotidiana. Su desenvolvimiento en el ritual y su interpretacion los vuelve al
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conocimiento practico. La oralidad, por su parte, como expresion que actualiza la
tradicidn, se encarga de narrar y, por ende, de situar en su expresion verbal el tiempo
largo en el tiempo presente, lo que implica que su referente directo es la realidad situada.
La comprension y veracidad de la experiencia en el tiempo largo es lo que permite su
certidumbre en el presente en contenidos acumulados. Por otra parte, en las lenguas
modernas, la palabra escrita alfabética fija los significantes y define el significado a partir
del principio de oposiciéon'®” como una unidad de la lengua. Las tradiciones indigenas,
por las caracteristicas de sus tradiciones comunicativas y de sus lenguas, en su capacidad
aglutinante y por la importancia de la imagen, no fijan el significante y el significado y
este se vuelve «una cadena flotante de significados» (Barthes, 1995, p. 35). En este
sentido, el significante es solo la imagen acustica de una imagen movimiento en relacion
con multiples mundos y se establece como unidad tematica en las narraciones que le dan
consistencia al mundo social y cultural, pero en el lenguaje chaménico, vuelve a su estado
fluctuante.

Este cambio de paradigma, para entender los pueblos de tradiciones orales y las
lenguas en las cuales se expresan, permite entender lo oral como un sistema complejo,
como mediacion y en sus saberes, para equilibrar la comprension de la vida en el planeta
y abre puertas para imaginar otras formas de vivir y de sentir lo vivo y lo humano dentro
de esto, mas alla de la mediacion escrita y de la cultura letrada y sus instituciones. Esta
diferencia es la posibilidad de entender los saberes y las tradiciones y, con ellas, los seres
humanos que las guardan y conservan de manera viva y activa. Estos seres silenciados,
minorizados o subalternizados (indigenas, afros o negros, campesinos y sectores
populares) contienen en sus memorias orales conocimientos de la experiencia profunda

de la humanidad.

Estas sociedades tradicionales pueden considerarse las herederas de un largo linaje
cultural, incluyendo formas muy antiguas, pero igualmente vigentes, de conocer y
mangjar la biodiversidad, tanto silvestre como domesticada, y de hablar miles de lenguas
con distribucion restringida (endémicas). En otros términos, los miembros de estas
sociedades tradicionales son los verdaderos actores o agentes sociales en quienes recae la
tarea de interactuar con los reservorios mas ricos de diversidad bioldgica del plancta,

quienes mangjan y mantienen la diversidad agricola y quienes, en conjunto, hablan las

7 Lo que es blanco no es negro. Las caracteristicas de algo se definen en contraposicion de lo otro.
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mas de 6000 lenguas que hoy representan el grueso de la diversidad cultural de la especie

(Toledo y Barrera-Bassols, 2018, p. 45).

5.6 Escritura: brujeria de blanco

En algunas comunidades indigenas del Amazonas colombiano, la escritura es considerada
la brujeria del blanco porque actiia de forma magica e invisible. Sobre su signo y sus
instituciones han desaparecido pueblos y culturas, pues la alfabetizacion como obligacion
de la cultura letrada ha desencadenado el menosprecio de las instituciones propias. Los
libros, como soporte de esta, han petrificado los mitos y suplantado de forma misteriosa
el saber profundo de mujeres y hombres, sabedores y sabedoras. Estos, los libros, no
profundizan en esos saberes, no los narran, pero se cree que en ellos esta todo el saber.
No poseen el aliento del chaman, pero el profesory el cientifico hacen como si lo tuvieran.
Pero el problema no es la tecnologia de la escritura ni del libro, sino las funciones que se
les ha otorgado a las instituciones de la cultura letrada, sus agenciamientos de poder y su
arrogancia que se basa en el desconocimiento de la experiencia del otro y de lo otro; dice
Boaventura, refiriéndose a Benjamin, que «la pobreza de la experiencia no es la
manifestacion de una carencia, sino de una arrogancia: la de negarse a ver, y mucho
menos valorar, la experiencia de nuestro alrededor, solo porque estéa fuera de la razon que
nos permite identificarla y valorarlay (De Sousa, 2017, p. 211).

Sobre el valor magico y sagrado de la escritura, las religiones de libro consolidaron su
poder bajo su signo; esta constituye uno de los pilares para la consolidacién del estado
colonial y el desarrollo de una sociedad moderna que tenia como arma-herramienta el
dominio de la tecnologia escrituraria. Por eso, la escritura y el libro se fueron asociando
a lo largo de los siglos a la cultura colonial y al colonialismo. En ese sentido, los sectores

populares y marginados van a entender que. ..

Lo que se obtiene mediante la compra de libros magicos es la magia de la palabra impresa,
dado que la imprenta ha adquirido ese poder durante ¢l gjercicio de la dominacién colonial
con su fetichizacién de lo impreso, como en la Biblia y en el derecho» (Taussig,

2002, p. 327).

La cultura letrada ha tenido como una de sus bases de jerarquizacion cultural y epistémica
la tecnologia escrita, y su dominio se ha situado como superioridad moral frente a las
sociedades que no la dominan, la desconocen o no la necesitan. Esta jerarquizacion de las

culturas ha reducido los conocimientos de las tradiciones orales al sistema normativo de

333



Occidente. Tal reduccion ideologica, que privilegia el medio escrito sobre el oral, ha sido
utilizada por las personas que dominan ese poder-saber de la escritura para explotar,
expropiar y silenciar a los que no dominan esta tecnologia, por eso la escritura ha sido
denominada, en algunos pueblos amazonicos, la brujeria del blanco. Es un poder invisible
—es decir, magico— que se apodera del otroy transforma la cultura y la vida en comunidad
de forma imperceptible.

A diferencia de esto, los indigenas usan sus saberes culturales para reorientar sus
modelos de vida y, bajo sus logicas de pensamiento, reconocer e incorporar esos saberes
de afuera. Por eso, la escritura como una forma de proceder, de entender y de vivir el
mundo es explicada dentro de la cosmovision. En ese sentido, se narra que a cada grupo
humano le fue entregado un saber y un legado, que 1o hace «el duefio de poderes, destrezas
y saberes especificos para desempefiar ciertos oficios y/o manejar ciertos bienes y rituales,
que le fueron entregados al momento de su nacimiento mitoldgico por los ancestros
creadores» (Mahecha, 2006, p. 189). Ya se ha sefialado la importancia ancestral para estos
pueblos del reconocimiento de la diferencia cultural, en la medida que esta forma parte
del ordenamiento del cosmos y de la vida en este mundo. En ese sentido, la escritura como

brujeria de blanco implica (Mahecha, 2006, p. 191):

Los cuerpos de los blancos, en cambio, son percibidos como hechos de papel. Este es su
medio para trabajar y producir el sustento. Por eso el desarrollo del pensamiento esta
ligado a ¢€l, a través del aprendizaje de la lectura y la escritura. Ese es ¢l poder que tienen
los blancos para interactuar con otros, asi como lo que deben aprender y saben hacer, y
por eso consideran ¢l papel como una de las «defensas» de los blancos. Valentino Macuna
afirmo: «los blancos aprenden facil porque en los libros guardan todos sus pensamientos.
Con eso aprenden lo que viene atras. En los libros esta todo, eso quedé pa’ellos». Es decir,
esto fue lo que les legaron los ancestros creadores en el momento de su nacimiento. En

consecuencia, la lectoescritura y todo lo que esté asociado a ella es un asunto de blanco.

Estos saberes y sus usos dentro de las tradiciones indigenas, al ser reconocidos como

)198

«cosas dejadas por los dioses en el origen» (Casuly, J. A, 2010)"°°, en su apropiacion

cultural, requieren ser curados desde el chamanismo antes de ser incorporados. Por eso,

198 Otro ejemplo de esto es el uso de la escritura, en este caso de la firma, para hacer curaciones; implica

que ¢l soporte sobre el cual se pone la firma, es decir, el papel, al ser tierra, ira, toma forma en este mundo
v la firma no representa a la persona, sino que contiene la fuerza de la persona, sus signos, sus huellas mas
intimas y en ese sentido se le puede curar, pues es una manifestacion de la esencia de su ser, es como si
fuera una sustancia de su cuerpo.
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«esto es lo que sucede con los nifios que van a ingresar o a desplazarse a un centro

educativo» (Mahecha, 2006, p. 192), se les hace curacion asi:

Se les «arreglan» los 6rganos asociados con el pensamiento, para que aprendan las cosas
del blanco; entre ellos se encuentran los algodones «invisibles» que estan en los oidos, y
que se encargan de captar, grabar y trasmitir seflales a otros organos del cuerpo para
adquirir y analizar informacién. Con estas curaciones, también los protegen de las
sustancias peligrosas que contienen todos los elementos asociados a este aprendizaje,

como los colores, ¢l lapiz y el papel, que son parte de las defensas de los blancos.

Seria esencial aprender a curarnos y a alivianarnos con los saberes de ellos, como parte
de una reciprocidad de la vida y de la tierra como lugar comun para la humanidad y del

ordenamiento del cosmos.

5.7 Posescrito

En enero de 2023 se cumplieron 7 afios de recuperacion de la danza. Siete, como el
numero de chamanes primordiales dentro de la tradicion. En enero de 2016, cuando se
volvio a realizar la danza por parte de este momowi —denominada danza mayor— éramos
25 personas, solo 4 de la comunidad de Kaliwirinae. Hoy en dia se danza todos los fines
de semana; muchas de estas danzas son especiales, pues reinen a la comunidad alrededor
de necesidades fundamentales, procesos de armonizacion, curacién o limpieza. Las
danzas mayores se realizan cada tres meses, aproximadamente. Siguiendo la historia
tradicional que cuenta que esta danza fue dejada por los dioses para la humanidad, a la
danza mayor de enero de 2023 llegaron 80 personas de diferentes partes, muchos de
diferentes paises. En otras comunidades en el mismo resguardo, se ha pensado volver a
hacer la danza.

El linaje de los abuelos Clemente y José¢ Antonio ha crecido; varias personas de
la propia familia han aprendido la tradicion chaménica y se han hecho médicos
tradicionales, sin contar las personas que vienen de afuera a aprender. El abuelo José
Antonio muchas veces me dijo: «Nieto, mientras ustedes vienen hacia aca, nosotros
vamos hacia alla», haciendo referencia a la transitacion entre saberes de pueblos
diferentes. Mientras los indigenas aprenden las herramientas del blanco y su
espiritualidad, nosotros, los mestizos, aprendemos los saberes del indigena y sus
espiritualidades. Esto es el mundo, esta es la humanidad cuando se tiene la tranquilidad

para ver al otro con el corazon calmo. En esta comunidad el chamanismo es vital, mientras
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en otras comunidades del resguardo Wakoyo se han debilitado los saberes chaménicos.
La manutencion de este saber depende de las formas antiguas de entender la tradicidén en
la experiencia del abuelo, por eso el abuelo José Antonio era la figura politica, social y
espiritual del momowi, y lideraba y aconsejaba desde las plantas maestras y el
chamanismo las formas de actuar. Hoy en dia, el consejo en la comunidad esta en manos
del abuelo Clemente. Como cabeza principal de la comunidad y de la familia, ha cuidado
el saber y el linaje y les ha dado una nueva dimension que para estos tiempos les otorga
posibilidad de existencia y renovacion.

Por el dinamismo de la tradicion oral viva, el estudio en las historias tradicionales
las ha ampliado y complejizado; por eso, muchas de las historias que se emplean en este
texto se han pulido y evidencian grandes cambios que, al ser contadas en el tiempo actual,
poseen mayor detalle y refinacion. Ademas, el estudio de las historias ha despertado
nuevos saberes chamanicos y nuevos cantos en la danza. Por eso, el abuelo Clemente
siempre dice «nuestras historias son nuestros libros. Nosotros no tenemos nada por
escrito, todo lo tenemos en las historias y en el cielo. Son nuestros dibujos [disefios] en
los tapi [asientos], nuestras historias, nuestros consejos. Ahi esta todo. El yopo es mi
maestro, €l 1o es todo. Todo esta hecho en el mundo». Sin embargo, en la comunidad de
Wakoyo, la tendencia es perder las historias tradicionales y abandonar estos saberes por
unos que ellos consideran mas eficientes para este tiempo, que son los saberes de

Occidente. Ese es el cicloy ese es el circulo: una continua ida y venida de las historias.
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Anexos

Anexo 1. Historia de Kaliwirinae

El mito de Kaliawirinae es fundante para los pueblos indigenas originarios de las llanuras
y cuenca del rio Orinoco colombo — venezolano reconocido geograficamente como cerro
o tepuy Autana o Cipapo se encuentra en el estado de Amazonas en Venezuela, cerca al
limite fronterizo con Colombia que es el rio Orinoco. Toda la mitogonia de los pueblos
de esta regidn gira alrededor de este tepuy- arbol sagrado. El relato, en el caso de los
sikuanis de Colombia, se vivifica en funcion de los ecosistemas en los cuales coexisten
manteniendo varios saberes que estan intimamente ligados al relato mitico como parte del
universo cosmovisional y ecoséfico'. El relato que aqui se presenta tiene variaciones en
funcion de las personas que lo cuentan, por esto este relato es una aproximacion general
que a partir del estudio con las plantas maestras toman nuevos caminos en donde se
especifica y aclara el mito. Esto es importante pues es un elemento fundamental en las
tradiciones orales. En ese sentido las claridades del relato surgen del estudio con las
plantas y de los estados chamanico que propician que el chaman discierna con mas
claridad el relato. A lo largo de esta tesis se vera que los elementos narrados cambian en
relacidn a este texto, es por esto que este es solo una introduccion general.

El mito de Kaliawirinae como acontecimiento historico determina el nacimiento
y division de los tiempos en los sikuanis: a) el tiempo de los seres primordiales: la fuerza
vital y fundamental de todos los espirituales existentes en el cosmos con fuerza piasauwi

b) el tiempo de los dioses y ¢) el tiempo de los hombres y el nacimiento de la humanidad.

La historia de Kaliawirinae cuenta que en el tiempo en que no habia dia ni noche. ..
Los piasaiiwi recorrian ¢l espacio buscando recolectar alimentos sin encontrar nada.
Mientras todos se afanaban en buscar alimento dia a dia, Kutsikutsi (mico nocturno- Potas
flavus) se quedaba en el campamento durmiendo y solo lo abandonaba en la noche. A

excepcion de €l, todos andaban flacos y hambrientos. Un dia en que dormia en su

199 «El sabedor responsable de un territorio es aquel que ha heredado la alianza fraguada entre su antepasado

y el Duefio mitico de la regioén. Dichos Duefios personifican las Fuerzas que mantienen el orden cdsmico
(regional y local) permitiendo que la comunidad a la que preside el Sabedor se establezca y medre en lo
que sera el habitat del clan. El Duefio mitico territorial se constituye, en ultimas, en el celoso guardian de
las esencias (quiddidad) de los seres cuyo anudamiento constituye ese habitat. Reduciendo ¢l asunto a la
impersonal terminologia académica, el Duefio mitico equivale a la personificacion del saber decantado
durante milenios; ese que permite el manejo adecuado de los entornos naturales; lo cual corresponde a una
accién equilibrada entre sociedad (humana) y entorno ambiental (elementos, flora, fauna). A esta sabiduria
se le ha venido dando el nombre de ecosofia» (Urbina: 2004 18).
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chinchorro, los otros, al regresar de la vana expedicion, lo encontraron durmiendo con la
boca abierta. En la comisura de los dientes vieron algo que parecia comida. Con un palito
le extrajeron ¢l fragmento, cuidando de no despertarlo: tenia un aroma exquisito que
invitaba a saborearlo, a pesar de no conocer ese aroma. Llamaron a Tsamani, quien al
olerlo lo reconocio. "Es dunusi" -dijo, y procedio a repartir ¢l pedacito. Todos lo
saborearon. Acordaron seguir las correrias nocturnas de Kutsikutsi, para averiguar donde
obtenia alimentos. Encomendaron a Ofaebii (Lapa, Agouti paca) para seguirlo esa noche.
Pronto Kutsikutsi se percatd de que Ofaebu lo seguia. Por entre la fronda de los arboles,
en vano trato Kutsikutsi de hacerle perder el rastro a la astuta Ofacbu. Tarde llegaron a
orillas del Gran Rio el Orinoco. Kutsikutsi lo cruzé trepandose por una liana que lo
atravesaba tendida hacia lo alto. Ofaebii lo cruzoé al sumergirse y caminar por el fondo del
rio.

Al otro lado, se encontrd con un gigantesco arbol que emanaba los mas exquisitos
aromas de todos los alimentos. Era Kaliawirinae, el arbol de todas las frutas. Arriba en la
fronda, estaba trepado Kutsikutsi disponiéndose a comer dunusi. Ofacbii sorbio dopa y
soplo (bujaibo): jSua! jQue caiga dunusi! De inmediato la pifia se le escurrio a Kutsikutsi
y cay6 en manos de Ofaebii. El mono bajé furioso y veloz, mientras lapa ya se lanzaba al
agua con todo y pifia. Alcanzé a cogerla del rabo y del tirdn se lo arranco. Por esta razon,
lapa ahora no tiene cola. Al llegar al campamento, Ofaebii narrd lo ocurrido y la existencia
de Kaliawirinac. Tsamani repartid la pifia entre todos, ojito por ojito, pedacito por
pedacito. Al rato llegd Kutsikutsi furibundo. Tomé un tizon de la fogata del campamento
y ataco a lapa, colocandoselo en los cachetes. Por eso Ofaebii tiene los cachetes hundidos.
Lapa se armo con otro tizén y se lo acomodoé en ¢l pecho. Por esto mico nocturno no tiene
pelo en la punta del pecho, sobre ¢l esterndn se le nota la quemazon. Tsamani le recrimind
su mezquindad: ;Por qué no nos contabas donde habia alimentos?"

iPorque no me preguntaban!, respondié Kutsikutsi. Decidieron ir a tumbar el
arbol. Todos los piasaiiwi se empeiiaron con sus hachas (garras, colmillos, picos) para
tumbarlo, sin lograr hacerle mella alguna... nada ... Por fin regresaron a donde estaba
Kaliawirinae. Trabajaron todo ¢l dia. Al amanecer notaron que todos los fragmentos y
astillas que le habian sacado al tronco se¢ habian vuelto a fundir en el arbol. Convocaron
a piwi, las hormigas arrieras (bachaco, Atta cephalotes) para que a medida que hachaban
un pedazo de tronco, lo llevaran lejos. Asi trabajaron durante tres dias, hasta que ya el
tronco estaba en un hilo. Pero no cayé el arbol. Al observar, se dieron cuenta de que estaba
sostenido por dos bejucos que ascendian hasta lo celeste. El uno era yononae (Barbasco,
Phaseolus singapou) vy el otro, juipanae (capi, Banisteriopsis caapi). Pidieron a Tsoko
(arrendajo, Psarocolis decumanus) que los trozara con su pico. Al picotear ¢l barbasco,

le salto savia en ¢l ojo izquierdo y no pudo continuar trozandolo. Solicitaron a las Materi



(ardilla, Sciurus granalensis) que cortaran las lianas. Treparon por las lianas y empezaron
a cortar. El macho se coloc arriba y la hembra abajo. Al reventarse las lianas, la hembra
alcanzo a saltar al suelo. El macho salié disparado hacia lo celeste. Era la puesta de
Juameto (Sol), el momento del crepisculo. La ardilla macho le dio su coloracién a este
momento del dia. El arbol cayé hacia occidente, en la direccion en que juameto se oculta,

y esparcié todos los alimentos cultivables™ (Torres, 1994, pags. 42-44).

Después de la caida de Kaliawirinae (arbol de la abundancia y de la vida), esta
ruptura hizo que surgiera el movimiento y con ello el dia y la noche, el arriba y el abajo,
el cieloy la tierra, la vida y la muerte. En el conocimiento Sikuani esta instancia mitica
gesta uno de los principios fundantes en la vida cotidiana, es la separacion y dependencia
de lo material y lo inmaterial pues los cuerpos al adquirir peso y materia se diferencian
del origen, y esta diferencia hace necesaria una relacion de reciprocidad y dualidad
continua con €l espiritu o fuerza piasaiiwi, otorgada desde el origen por estar todos

200

compartiendo una misma fuerza. Asi continua la historia mitica*. Un dia la gente del
cielo, los lekonaiwi*® decidieron de la mano del abuelo Yamaxenii, Dios del Rayo, raptar
a los nifios que habitaban en este mundo, la tierra, y se los llevaron a vivir a su espacio
dentro de este mundo. La familia Tsamani (Tsamanimonae - Dioses ancestrales) Liwinai,

Kajuyali, Furnaminali, Tsamani, Ibaruwa y Kawinaruba, viendo esto decidieron rescatar

200 Ta compilacion del relato se hizo en voz, interpretacion y explicacion del abuelo y médico tradicional
José Antonio Casulii como salinei liwaisi (palabra mayor, palabra de consejo) ¢ interpretaciones y
explicaciones del médico tradicional Clemente Gaitdn. Se tomd como contrastacion y comparacion del
relato compilado por Francois Queixalos y Rosalba Jiménez, que recuperaron la historia con el mayor José
del Carmen Gaitdn con quien también estuve escuchando el relato una temporada. También me apoye en
el relato realizado por William Torres Carvajal. Esta reconstruccidn permitié agregar clementos,
comprender otros y estudiar con los médicos desde el dialogo de saberes el mito como salinei liwaisi. Es
importante sefialar que el relato aqui presente se asume como monologo dentro de los modelos de
textualidad realizada por el investigador para contar ¢l relato v hacerlo comprensivo para un ejercicio
académico y de un medio escrito y en funcién de los principios de coherencia y cohesion textual de
occidente. Sin embargo, ¢l relato como tal es rizomatico, es decir no hay un monologo detras del sujeto que
cuenta y siempre cuando se esta contando el relato no sigue una linealidad (esta se la damos nosotros) que
por eso no quiere decir que no sea coherente pues esta narracion es rizomatica y dialdgica o conversacional
y sigue a mi parecer pautas (para traducirle al escucha) en funcidén de multiples saberes y formas de narrar
que se despliegan en el relato. Luego es muy comun que no s¢ narre uno sino varios eventos y situaciones
que se relacionan con el campo de saber de la narrativa, pero sobre todo de la intencién que se tiene al
contar, esto hace que la dialogicidad y la polifonia sean fundamentales. En el dialogo interviene muchas
cosas, desde ¢l sonido de los pajaros que es interpretada por el amu como parte de lo que se narra pasando
por las nubes y las estrellas. En esta medida muchos elementos son signos inherentes a la historia que
constituyen su campo nemotécnico y que le dan sentido a la narrativa como consejo y ensefianza. Poco a
poco por la injerencia del etndgrafo (o de la idea de publico de occidente) se acostumbran a contarle al
escucha en funcién de la idea de un pablico. Por eso salinei liweisi es palabra de saber y palabra de consejo
de los mayores en funcion a sus practicas que son dialogadas entre ellos, con la naturaleza y con otros
pueblos.

201 “Ekonae 1, nbr, prp, gnr, personajes celestes. Econainé (Pl. econaiwi) ser del cielo (que no
muere)” (Queixalos F. , Diccionario Sikuani-Espafiol, 1988).
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a los nifios por lo cual abandonaron el mundo celeste y descendieron, cantando y
danzando, al mundo terrestre. Pasado un tiempo, cuando quisieron ir a cumplir su
cometido no lograron elevarse pues, llevaban mucho tiempo de habitar la tierra y su
cuerpo se habia vuelto pesado, se habia impregnado de materialidad con el olor, el humor
delatierray delos seres que ahora habitaban este mundo. En este proposito durante siete
afios, dia a dia, hicieron dieta (de alimentos, de relaciones sexuales y espirituales)
sorbiendo dopa (yopo) (anadenatera peregrina), mascando caapi (Banisteriopsis caapi) y
tomando dana (Liquido del cielo que se llama con waji**?) en la embriaguez de estos
enteogenos danzaron y cantaron 7samanimonae Petaxunamuto (La danza del camino de
los dioses ancestrales) hasta lograr que el cuerpo material alcanzara la levedad, entrando
en un estado pleno de inmaterialidad, volviendo a su estado asau; este estado de levedad
denominado nafafanata les posibilitaba adquirir de nuevo la alegria y la fuerza
fundamental de lo celeste y les permite entrar en este mundo.

Para su ascenso tenian que crear un camino para lo cual los hombres
Tsamanimonae (Familia Tsamani) comenzaron a disparar flechas hacia el cielo, sin
embargo al no lanzarlas con la suficiente fuerza, las flechas no se clavaban en la boveda
celeste; la hermanita menor Kaeinaruwa estaba observando lo que hacian sus hermanos
y entonces les pidio el favor que la dejaran intentar, los cuatro hermanos se burlaron de
ella, pues al ser una mujer no sabia usar el arco y la flecha (es una labor de hombres —
decian-) ademas era muy nifia para disparar con suficiente fuerza las flechas, sin embargo
para poder reirse mas le dieron arco y flechas para que lo intentara. Ella agarro el arco y
las flechas, tenso lo mas que pudo el arco y tiro la flecha con tal potencia (al ser ain nifia
y en su condicion de mujer, en su cuerpo estaba todavia contenida toda la fuerza vital del
origen) que la flecha ascendi6 hasta la inmensidad y se quedo clavada en la boveda
celeste. En ese mismo instante le llegod su primera menstruacion (En la narrativa de lo
celeste los ultimos dias bajo y compartio danarra con los hermanos). Asi lo cuenta el

canto inicial de la danza Tsamanimonae Petaxiinamuto.

Tsamanimonae Petaxiinamuto (para recibir a la gente en Tsamanimonag)
Tsamani monag jania pata-patancjowi (nosotros somos la familia de chamanes)
Tsamani monag jania pata-patanejowi

Matacabijebita payanubenenajii (danzamos todos los dias al amanecer)

Matacabijebita payanubenenajii

360



Merawijebito payanubenenajii (danzamos todas las noches)
Merawijebito payanubenenajii

Patayva pijiwayo panectoyo kaeweta (nuestra hermana menor recibio)
Pataya pijiwayo panetoyo kacweta

Imojoyo wiipata panetoyo kacweta (en los ultimos dias recibid
Imojoyo wiipata panetoyo kaeweta

Danara kaeweta danarra kaeweta (un jugo celeste, dana)

Danara kacweta danarra kacweta

Bajara pakueneta ponoropo benajii (asi, de esa manera, fuimos)
Bajara pakueneta ponoropo benajii

Itsa ira piiniiya pononubenenaju (al otro mundo celestial)

Itsa ira piiniiya ponanube nenajii

Pata tajii namuto niwe kaluna (nuestro camino celestial esta activo)
Pata tajii namuto niwe niwe kaluna

Paka paka ewetatsi pitawa tomarrota (los esperamos en ¢l mundo celestial)

Paka paka ewetatsi pitawa tomarrota (Estrada, 2019)

Después de este acontecimiento, los hermanos comenzaron a flechar una tras otra
en la asta de la primera formando una escalera que llego hasta donde ellos estaban.
Bebieron dana y sorbieron dopa y entonces sud!**, Livinei se sopld el cuerpo para
convertirse en comején y poder abrir hueco y subir mas rapido hacia el cielo (los otros
hermanos hicieron lo mismo), sin embargo, el cuerpo de la familia 7samani a pesar de la
dieta y el ritual era atin pesado, no habia terminado de adquirir la suficiente levedad. El
hermano menor Tsamani, ve, en la ensofiacion de su pensamiento y descubre a su
hermana mayor que habia tenido relaciones sexuales con un caimén (kowikowi); - “sua”
se sopla el cuerpo para devenir colibri, dirigiéndose a la laguna en donde se encuentran
el lagarto. Su hermana al tener relaciones sexuales con este, se impregna de la energia
vital de kowikowi luego, adquiere un doble peso, el de €l y el de ella. El semen al ser un
liquido espeso proveniente de un origen terrigeno le otorga un mayor peso, luego su
energia vital es més densa y por eso ella adquiere esa doble pesadez que se la trasfiere
también a la familia. Por eso Tsamani va hasta donde esta el caimén para cortar el cordon
invisible que los ata, a €l y a su hermana, y poder alivianar el peso de su hermanay de la

familia. Al volver a integrar la fuerza del mismo origen, la familia primordial sube por

203 La interjeccion sua es usada para sefialar un acontecimiento que permite que algo que se estd pensando
con intencion se realice inmediatamente. En una traduccidn basica corresponderia al “asi sea” en espafiol.
Sin embargo esta expresion se acompaifia de acciones como soplarse el corazon para que tenga la fuerza de
realizacién. Se expresa como un acto creativo con intencionalidad.
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una escalera espiralada que se forma con la union de las flechas hecha liana hasta el cielo,
pero antes de ingresar a lo celeste el reflejo de su historia material en la tierra es sembrada
como fuerza que alumbra y guia en lo celeste nocturno y hacer parte del firmamento,
convertidos en constelaciones. En seguida ingresan en su inmaterialidad para liberar a los
nifios de la comunidad. Por este gesto de impecabilidad la materialidad del cuerpo de la
familia 7Tsamani, en su ultimo gesto antes de entrar a lo celeste, se visualizan de forma
perceptible como itane, imagen en el firmamento, creando las constelaciones e
inscribiendo un nuevo orden que guia el pensamiento de los sikuani. Asi la constelacion
de las pléyades designa a Liwinai y sus saberes, la constelacion de Orion es Kajuyali, la
constelacion Delphinus es Tsamani. Las dos hermanas actuan como estrellas que
iluminan el amanecer y el atardecer asi: /baruwa al estar pesada por infringir la dieta (su
desgaste de energia por romper la dieta y tener relaciones sexuales con el lagarto) tuvo
que viajar en una canoa durante un largo tiempo por la mar hasta toparse con el limite de
la boveda celeste -en el lugar en que el cielo se une con la mar- quedando como la estrella
del atardecer (Berenice o Vega); la hermanita menor Kawainaruwa al llegar primero fruto
de la fuerza primordial contenida en su cuerpo queda como la constelacion de Tauro o la
estrella del amanecer. Las constelaciones inscritas en el firmamento son por excelencia
la materializacién del cuerpo de los wilinae, ancestros de la época de la creacion de la
tierra que toman forma de ifane (imagen) en nakuene, este mundo y este firmamento. A
si mismo, su asau, fuerza primordial, habita mas alla de la noche, pues la noche se
impregna de su imagen en la desincorporacion del cuerpo que se hace vibracion en las
estrellas y se presentan como constelaciones; pero a su vez al devenir inscripcion en lo
celeste su fuerza vital se integra como luz y energia vibratil en las estrellas. En esta
medida, la imagen de los dioses ancestrales esta conectada con el espiritual de estos y de

su fuerza piasauwi y caminan en el cielo en su reciprocidad y dualidad.
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Anexo 2. Sistematizacion trabajo de campo

Herramienta Tematica Fecha Participantes Soporte
2015-2018
Reunion Comunidad Plancacion de la Septiembre Varios Audio
Kaliwirinae danza de 16/2015 grabacién
Dialogo de saberes Preparacion de la Noviembre Clemente Gaitan Audio
Bogota danza 27/2015 Edwin Agudelo grabacion
Varios Comunidad Danza Enero 8 de Fotografia
Kaliwirinae 2015 digital
Danza Tsamanimonae Inicio de danza Enero 5 al 10 | Clemente Gaitan Dos audios,
Comunidad Kaliwirinac | Danza Historia Isabel Gaitan grabacion
tradicional
Salineiliweisi
Danza Tsamanimonae Cantos Enero 10y Leonel Estrada Dos audios,
Comunidad Kaliwirinae 11 grabacion
Danza Tsamanimonae. | Explicacion Liweisi | Enero 10y Clemente Gaitan Cuatro
Com. Kaliwirinae y cantos 11 Isabel Gaitan audios,
Leonel Estrada grabacién
Entrevista Espirituales Junio 8 Clemente Gaitan Un audio
Com. Kaliwirinae Yagewi Grabacion
Entrevista, Arbol del sofiar Septiembre Hermes Gaitan Diario de
comunicacién personal 14 campo
2019
Entrevista La danza y los Enero 15 Isabel Gaitan Un audio,
Com. Kaliwirinae conflictos grabacion
Entrevista Tsamanimonage Marzo 15y Clemente Gaitan Dos audios
Com. Kaliwirinae 20
Danza Tsamanimonae Cantos y Julio 12 Clemente Gaitan Dos audios,
Com. Kaliwirinae conversacion sobre Leonel Estrada grabacion
la danza
Taller planecacion Explicacion sobre Julio 10 Elber Gaitan Un audio
asociacion cosmovision Hermes Gaitan grabacion
Com. Kaliwirinae
Registro Fotografico Liweisibo y Agosto 16 15
Com. Kaliwirinae contexto fotografias
Dialogo de saberes Explicacién de Agosto 19 al | Leonel Estrada Cuatro
Tabio/Cundinamarca danza y cantos 22 audios,
grabaciéon
Entrevista Waji Liweisi Diciembre Leonel Estrada Un audio,
26 grabacién
Registro Fotografico Liweisibo y ritual Diciembre Clemente Gaitan 20
Com. Kaliwirinae de danza 30 fotografias

363




Conversacién a Laguna de Pupure | Diciembre Clemente Gaitan Un audio,
profundidad. Chamanismo 30 grabacion
Com. Kaliwirinae
2020
Danza mayor Explicacion danza | Enero 1 de (3 | Leonel Estrada Un audio,
Tsamanimonae Dialogo | Calendario al 5de grabacion
de saberes ecoldgico enero)
Entrevista/Conversacion | Canto Marzo 17 Leonel Estrada Un audio
a profundidad Tsamanimonae Video
Canto compartido WhatsApp
Taller de la asocia Cosmovision y Marzo 17 Elber Gaitan Un audio,
Com. Kaliwirinae principios de vida grabacion
Canto compartido Canto sanacidon Mayo 26 Leonel Estrada Un audio
Leo/Entrevista COVID/Vitule WhatsApp
Entrevista/conversacion | Nuevo amanecer Septiembre Leonel Estrada Un audio
a profundidad 12
Danza Tsamanimonae Canto y danza Septiembre Leonel Estrada Un audio,
20 Elber Gaitan grabacion
Canto compartido Canto Octubre 2 Leonel Estrada Un video
Tsamanimonag Tsamanimonag WhatsApp
Canto y video Canto y danza Noviembre 9 | Leonel Estrada Un video
compartido WhatsApp
Canto compartido Acue | Canto Diciembre Jaime Domo Planas | Un audio
Isabel Gaitan Tsamanimonae 26 WhatsApp
Registro fotografico Contexto/ Yopo Diciembre Veinte
Com. Kaliwirinae 22 al 30 fotografias
2021
Video danza Canto y danza Enero 8 de Leonel Estrada Video de la
Tsamanimonae. Varios danza
Tabio/Cundinamarca Sandra Toro WhatsApp
Danza Mayor Cantos, danza y Enero 9 al 11 | Clemente Gaitan 12 videos
Tsamanimonae explicaciones Isabel Gaitan Marta | Grabacion
Tabio/Cundinamarca Saberes femeninos Gaitan Leonel 3
Estrada fotografias
Canto y video Cantos y danza Enero 13 Varios Un video
compartido/Tabio Catalina Garcia WhatsApp
Danza mayor Cantos Abril 2 la 4 Leonel Estrada Audios 6
Tsamanimonae Tsamanimonae ato Leo (1),
Kaliwirinae Leonel, Marta oba Marta
Amu Clemente (2), amu
Clemente
(€))
Danza mayor Danza Abril 2 la 4 Cinco fotos
Tsamanimonage y un video
Kaliwirinae
Entrevista Ordenamiento de la | Abril 8 Leonel Estrada Un audio
danza Grabacion
Comunicacién personal | Arbol de sasafras Agosto 8 Leonel Estrada Un audio
WhatsApp
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Entrevista Suefios Agosto 10 Leonel Estrada Un audio/
grabacién
Comunicacion personal, | Tsamanimonae Agosto 28 Hermes Gaitan Diario de
entrevista campo/con
versacion
virtual
Comunicacion personal, | Plantas maestras Octubre 9 Clemente Gaitan Llamada
entrevista telefonica/n
ota
Danza compartida Danza Octubre 7 Varios Un video
https://www facebook.com Facebook
/groups/269019794675990
2022
Entrevista Vida Clemente Enero 3 Clemente Gaitan Un audio
Gaitan Grabacion
Entrevista Vida José Enero 6 Antonio Gaitan Un audio
Antonio/Celeste Grabacion
Entrevista Amu José Enero 6 Isabel Gaitan Un audio
Antonio/Danza Grabacion
Danza mayor Canto laguna Enero 7 al 10 | Clemente Gaitan Un audio
Tsamanimonage celestial Leonel Estrada Un audio
Kaliwirinae Grabacion
Entrevista, conversacion | Ladanzay la Febrero 16 Clemente Gaitan Un audio
a profundidad creacion del mundo Grabacion
DanzaTsamanimonae Danza y canto Marzo 22 Varios Un video
Kaliwirinae Grabacion
Danza mayor Cantos y Abril 14 al Marta Gaitan Tres audios
Tsamanimonae explicacion 16 Leonel Estrada Dos audios
Kaliwirinae Un video
Grabacion
Entrevista, conversacion | Liweisibo Abril 28 Clemente Gaitan Un audio
a profundidad Grabacion
Comunicacion personal | Ordenamiento de la | Mayo 25 Leonel Estrada Tres audios
danza WhatsApp
Entrevista Los espirituales del | Junio 1y 2 Antonio Gaitan Dos audios
ciclo Grabacion
Vida Jos¢ Antonio
Entrevista Vida Leonel Junio 5 Leonel Estrada Un audio
Estrada Grabacion
Danza mayor Danza y cantos Junio 24 al Varios 2 videos
Tsamanimonae 26 compartidos
Kaliwirinae Juan Manuel
Lopez
Canto Tsamanimonae Canto Septiembre Marta Gaitan Un audio
11 Grabacion
Canto Tsamanimonae Canto Octubre 14 Leonel Estrada Un audio
Grabacion
Historia y conversacion | Historia Tsikirriri Octubre 14 Clemente Gaitan Un audio
a profundidad Grabacion
Conversacién a Origen del mundo | Octubre 16 Clemente Gaitan Un audio
profundidad Grabacion
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Anexo 3. Mapa 1. Ubicacidn, delimitacidn territorial y rutas de desplazamiento
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Anexo 4. Historia de Kaliwirinae

Historia contada por el abuelo José Antonio Casula

Abuelo José Antonio: Se tumbaron [los dioses| y la gente, los dioses grandes los dioses
ancestrales [hay un silencio implicativo de dijeron].

— Bueno, vamos a ver, dice quién se queda aqui cuidando y dijo yo, porque era ¢l Dios
Padre supremo, ¢l Padre eterno, Padre celestial, el Padre salvador, si se fueron, hicieron, lo
echaron del Ciclo [en la conversacion se habia estado hablando de la echada o retirada de este
mundo — era un espacio en este mundo- en donde habitaba ¢l dios rayo Yamaxéne].

Entrevistador: ;v qué paso? [los dioses se encontraban en un mundo en donde no habia
divisiones escalares o dimensiones|

Abuelo José¢ Antonio: Kaliawirinae kutsi kutsi tiene dopa. Esta es historia de los dioses
de ellos, bueno, v de ahi se quedaron alla en un rinconcito la gente, ellos todavia viven cerquita y
se fueron después que hizo dafio Tsikirriri, y Tsikirriri*** solano [se refiere a Tsawaliwali y a
Yamaxéne, ellos habitaban en este mundo solos y comian todo lo que encontraban]| hicieron dafio
cuando regresaron por ¢l pescado. Bueno, de ahi ya terminaron ¢llos, se fueron, siempre mico
nocturno se iba por la noche se iba para alla y llegaba a la madrugada eructaba, olia a pura pifia
madura; lo que €l comia era fruta del palo, toda clase de frutas, claro que no era asi tan pobres
cllos sacaban frutas de noche, traia de dia no son iguales. Pensaba y entonces dijo «bueno, abuelo
lapa, vaya usted, cuando abuelo mico se va, vaya, €l sube, s¢ va tarde palo por palo por la via
levantando y usted va por tierra, [por] tierra, ponga cuidado por donde va hasta donde va a ir»,
entonces llego y le dijo «bueno, yo voy atras»; se oscurecié como a las 9 de la noche ya se fue.
Ya se habia hecho ya la noche, ya ¢llos terminaron todo, se fue y bueno, llegd hasta un término,
ya mico nocturno se¢ habia bajado porque alla donde esta el palo de kaliawirinae, donde tiene
mucha cantidad de frutas que ellos [los dioses], Dios los hizo [sic]. Bueno, ¢l sefior de la kutsi
kutsi habia de alla a aca instalado habia una cuerda, pero era un bejuco, se iba por ¢l suelo, por
alla iba, cuando se dio cuenta, iba mas alla comiéndose la pifia de la una, entonces se tir6 al agua,
se fue, se fue, se fue persiguiendo que hasta al fin llego, subio €l y €l también, la lapa, salio, salid
para afuera. Se movia muy bueno, él se recorria por montoén y comia, jmas bueno!

El volted para arriba y dice «hagame el favor, timbeme esto que esta alla». Todo lo que
tumbo cayo, la lapa dicen que tenia rabo, pero cuando tumbd de esas pifias grandotas, pifias reales,
¢l cogio [a la] lapa, iba, apenas [la] cogid se iba meter a tal lado, piso la lapa, la reventd, quedo
sin cola. Estaba por ir al otro lado con la pifia y se puso bravo y volted v se fue, se¢ asomo, dizque
estaba ya comiendo otra vez, dijo bueno, eso comid, hizo una catumarita y se tercio, se fue otra

vez nadando. Al fin salio, llegd alla con una pifia, trayendo pifias que habia comido ese mico

204 Tsikirriri se refiere a seres que no se sacian de comer todo lo que encuentran, material o
espiritual. Son destructores por excelencia.
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nocturno y habia recogido un poco. Traia un bulto y le dijo bueno, nuestro nieto, esto es lo que
comia el mico nocturno, nuestro abuelo, mire, jja! Asino le dije; en todo caso, pues, vamos a ver,
entonces mostro si, si, ya se dieron cuenta, nosotros lo trajimos de ese palo, ahora vamos a comer
pescado, nosotros repartimos bien, Tsikiriri no lo reparte y se fue, este lo vamos a repartir bien
siempre lo vamos a tumbar. Todavia no se habia muerto la gente aqui en la tierra, y dijo bueno,
pero ahora con qué vamos a ir a tumbar, nuestro abuelo, ¢l duefio del hierro, nuestro abuelo
Palomeko, que se llama, el de nosotros es ¢l duefio del hierro, alla esta que nos prestd un hacha,
vo le devolvi, con el hacha vamos a tumbar el Kalievirinae, que es un palo que tiene, tiene, tiene
como de espesura como 100, 200 metros de gruesura, es grande, grande; dicen que la copa del
arbol es como una montaifia, mucho, grandisimo. Bueno, ¢llos se fueron pidieron, si, entonces al
dueiio del hierro, pues le dieron hierro; como ¢llos fueron los dioses, le entregd [entregaron]
laminas de hierro a la tierra, ¢l las tenia, entonces les gustd para tumbar el palo. Consiguieron
todos micos, otros por ahi, no, no le entraron, las hachas se dafiaron, en varias partes son durables,
en partes son blanditos, donde lleva las carnazas de yuca, carnazas de platano, carnaza de todo,

pero donde iba carnaza, distinto, palo durable que no le entraba el hacha.

Entonces, Carpintero, pajaro que tiene corona, rojito y el otro medio morado le cogid un
hacha original de puro acero. Esa gente empezo a tumbar el palo; siempre todas las tardes hicieron
con la ayuda de Kajuyali, que hizo Padre eterno con la canoa cruzada, dejan al otro lado y dele y
dele, ya iban la mitad, metieron como 100, 200 hombres alrededor del palo. No sé, eso no, si
servia, pero en parte no entraba donde habia palo de chontaduro, hay palos que son durables, que
no entraba ¢l hacha tampoco, bueno, pero a ese si le entraba el hacha de €1, todas las cascaras que
iba tumbando las sacaba para afuera. En diez dias vamos a tumbar, dijo, bueno, listo, v ya ellos
hicieron la noche, ya Tsikirriri lo subicron alla, ellos también estaban afanadisimos porque
quieren irse a la vida, a la tierra eterna, bueno entonces toca tumbarlo primero, bueno. Ellos vy se
fueron, todas las mafianas madrugaron, esta lo mismo, como si no le fueran talado... esta parejito,
mirelo, le dieron otra vez en partes bien blanditas era carnaza de esto, de maiz de toda clase que
son blanditos y hay partes que son durables. Bueno, que le dijo, al otro dia amanecié lo mismo,
enterito otra vez. Entonces les dijo, donde esta nuestro abuelo bachaco, dijo llamelo: «Amo» v lo
llam¢ asi, «abuelitoy, y le contestd en la tierra. «Qué fue», y dijo «Mire, venga le hago un contrato,
usted tiene que cargar de esas conchas que estaba tumbando, carguelo, pero para lejos». Dijo que
si, era bachaco, un hombre sin camisa alla. Si se¢ hace montones y salieron todos, bueno, ponga a
cargarlo, bueno, y ¢llos dele, ya va cargando, pero usted bota... Y dijo si, lejisimos, ah, bueno.
Entonces al otro dia sigui6 cargando, por la mafiana llegaron otra vez y esta lo mismo, le toca
volver a cargar. Bueno, y asi, hasta que al fin ya esta blandito y la gente se fueron para adentro,

para alla. Ya se movia y dice por qué no cayo, no, vayase, y llamo a Abuelo Te, un pajaro real,
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pero este arrendajo, vaya y mire, los llamo arrendajos; venga conmigo, abuelita, vaya, subase y

mire por qué no cayo este palo.

Subieron, le conto, nietos hay un bejuco al ciclo, hay un bejuco grandisimo, pero le nacid
ahi, en la copa, ahi, al ombligo, eso que no me di cuenta, vaya, trocelo para que caiga, y dijo
bueno, y se fue cargando una maceta de hierro que le dieron, y dijo vaya, tan, le cayo, era la
mancha ese era bejuco barbasco y se vino de por alla cayd, soplo volvio y mir6 otra vez, no este
no quiere ya. Llamo otra vez, este se llama ardilla, donde esta, abuclo y le contestd venga, vaya,
trocelo con el serrucho, tenga, bueno, y subieron con mi abuelito, se fue. El hombre quedo alla
arriba, el arbol quedo alla abajo, se puso a hacer [onomatopeya de corte de serrucho] y dijo, mijo
por qué no nos quedamos a un solo lado, si se revienta €so, se va para afuera, y dijo no, déjeme a
mi que yo brinco rapido, dijo, bueno. Entonces ¢l hombre quedo arriba y cuando trozd, no se dio
cuenta y corrié para abajo, quedd alla la ardillita que, por eso, cuando esta, a veces cuando
alumbra [el cielo en el crepisculo en los llanos se bafia de un color rojo intenso], dice que esta
alumbrando era ardillita. Bueno, entonces ahi si se bajo y buscé y se fue para abajo, cayd, bueno,
ahora si, ya tumbaron Kalievirinae y ya todos s¢ regresaron y todo lo repartieron, a todos les
dieron para los blancos, también les dieron, para los indigenas, también les dieron yuca amarga,
se repartio bueno, primera vez, se repartid, ah, no, entonces les dio a todos, les dio a todos, se fue

y quedo libre y de ahi y cuando reparti6¢ Kalievirinae para la siembra (Casulu J, 2010).
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Anexo 5. Historias de vida

Presentacion

Dentro de la tradicion oral y en el proceso de recuperacion de la memoria de la danza
Tsamanimonae petaxiinamuto, la experiencia de las personas ha sido un elemento
fundamental. En ella, las historias de vida han permitido detallar el conocimiento de la
tradicion y los usos que le dan a esta en el chamanismo. A partir de los testimonios orales
en entrevistas y del didlogo de saberes, se recopila la historia del linaje chamanico, del
aprendizaje de estos saberes y la forma como se dio la trasmisidn oral tanto de los saberes
de la danza como los saberes chaméanicos ligados a esta. A continuacion, se presentan
cuatro relatos de vida ligados a la experiencia de las personas que han participado de
forma directa en la danza chamdnica Tsamanimonae petaxiinamuto. Es importante
sefialar que para las dos primeras historias de vida es dificil detallar la edad, pues el relato
se hace en funcién de la época en que ellos eran nomadas y no existia la nocion de tiempo
lineal. Al registrarlos para «otorgarles una ciudadania», son los funcionarios los que
deciden el lugar, el dia y el afio de nacimiento.

En las tres primeras entrevistas, se encontré la relacion de trasmision del linaje de
los saberes del chamanismo. En la primera entrevista se presenta la historia de vida del
abuelo José Antonio y en ella se hace énfasis en la trasmision del saber chaménico para
detallar el linaje de aprendizaje de estos saberes y de la memoria cultural de la danza. En
esta entrevista, realizada a su nieto Antonio Gaitan (¢l fue su ayudante en la labor
chamanica), a partir de lo que el abuelo le contaba, se da cuenta de su origen y de la linea
de linaje; en este caso, se reconoce una trasmision de seis chamanes del linaje y de tres
que le ensefian al abuelo de forma directa, uno del linaje y dos que complementan el saber.
Dentro de esta entrevista, se indaga la forma como ¢l vivi6 la danza como principal de la
misma. Este testimonio se realiza en dos partes: la primera, sobre el linaje; la segunda,
sobre el posible lugar de nacimiento del abuelo y los recorridos que realizaban como
momowi en su época de nomadismo. También se indaga sobre la participacion de €l en
la danza. La segunda entrevista es la del abuelo Clemente Gaitan; narra su historia de vida
y en ella incluye su aprendizaje chamanico con su preceptor, el abuelo José Antonio
(después suegro). Por ser de otro momowi que se movia en la sabana, su contacto con la

danza se da en otra parte diferente a la del abuelo José¢ Antonio y por eso participa en
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otras condiciones en la danza. Las entrevistas a Jos¢ Antonio y Clemente con relacion a
los recorridos se apoyan en dos mapas (anexos 3 y 7) que sirven para entender las formas
de desplazamiento territorial en donde el posible centro era el camino sagrado.

La tercera entrevista es de Leonel Estrada, cantante en la danza. El viene de un
linaje directo de la danza, pero no es chaman, es decir, no tiene linaje del saber chamanico.
Al ser de otro territorio, su testimonio ayuda a comprender el tejido de la danza como
parte de la memoria de un pueblo. La cuarta entrevista es con Marta Gaitan, también
cantora, hija de Clemente e Isabel; su crianza y el aprendizaje chamanico los realizo en
el linaje de su abuelo José Antonio. En ella es importante la forma como amanecié el
saber de los cantos de la danza, pues es una regularidad de este saber. Todas las entrevistas

se realizan en el resguardo Wakoyo, comunidad Kaliwirinae, Puerto Gaitan (Meta).

5.1 Historia de José Antonio Casulua

Resumen

La primera parte de esta entrevista hace referencia a como se asentaron en el territorio en
donde estan actualmente, los conflictos y la forma como lograron que les otorgaran esta
tierra por parte del Estado. Este lugar fue denominado resguardo Wakoyo, el nombre de
las tres primeras comunidades fundadas —Walabo, Korosito y Yopalito—. La segunda
parte narra la forma como al abuelo José Antonio le entregaron el linaje de aprendizaje
del saber chamanico y su origen filial venido de diferentes etnias. Se va intercalando la
forma como aprendio este saber en la época de seminomadismo, asi como los recorridos

que realizaban entre sus lugares de estadia y los lugares sagrados (v. anexo 3 y anexo 7).

Relata Antonio Gaitan (17 de febrero de 2022)

El primer sitio del abuelo fue alla en la costa del rio [Manacacias], por los lados de Guafar.
Donde estaba Cajuche [sobrenombre de una persona] fue el lugar donde él le dio permiso
al abuelo Rafael. Cuando el trabajo de Mitu [capital del departamento del Vaupés] por
alla el abuelo [Rafael] estaba perdido, y el abuelo José Antonio lo mando a traer. Se fue
por alld durante mucho tiempo el abuelo Rafael Yepes, y entonces la abuelita Isabel

Casulu se preocup6. Entonces le dijo al abuelo José Antonio: «Hijo, usted que gana
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dinero, eso si extrafiando a su hermano Rafael que ya llevaba mucho tiempo por alla en
el Mitu, por qué no lo manda a traer. La abuelita Isabel es una parte de sikuani y una parte
de saliba. Mi abuelita Isabel Casulu viene siendo tigrefia [un sitio antiguo en la selva de
Vichada], ella viene siendo del alto del Tigre, bien alla. Viena de esa familia. Pero el papa
viene de séliba, entonces son dos indigenas [se refiere a alianzas exogamicas entre
pueblos]. Y entonces el abuelo lo mando a traer de alla, de Miti. Que consiguid una plata
prestada ahi en avion por Villavicencio y en camiodn, hasta que llegaron hasta aqui y
entonces alla donde esta ahora Cajuche, y desembarcaron el camion, y entonces el abuelo
le dijo: «Bueno, hermano, Rafael, aqui ya usted tiene que hacer su casa, que usted ya tiene
que ponerse a vivir aqui». Entonces ahi viviamos cerca.

El abuelo salia a trabajar ahi a las lomas de Walabo, alla arriba se sentaba y ahi se
ponia a trabajar, a cantar, a hacer de todo [se refiere al estudio de la medicina con yopo].
Entonces, un dia, el abuelo Rafael, mirando al hermano, le dijo: «Usted me tiene que
enseflar. Ya, viejo Rafael —le dijo el hermano menor—, usted me tiene que ensefiar todo
lo que usted sabe».

Entonces le ensefio, le puso tapi y le dio las oraciones, todo el estudio completo.
Y ya después de ahi, entonces el abuelo Rafael se quedo6 a vivir ahi y han llegado muchas
familias de Planas [lugar antiguo], del Vichada, de Waliba de Tiyaba. Ya [ahora] hay méas
de mil setecientas familias ahi, en la comunidad de Walabo. Ese es un sitio muy antiguo
porque ahi hace mas de mil afios o més tiempo, habia una tribu indigena que era sikuani
y que hacia unas casitas de tres palos en triangulo y le colocaban las hojas y hacian una
sola puertica. Todo ese Walabo que usted mira era asi. Ahi vivia un abuelo que se llamaba
Walaboné. El era el cacique de ahi, de Walabo. Y habia un misterio grande en esa loma
de Walabo. Dice la historia que cuando el diluvio del mundo, cuando inundo, toda la loma
crecia, laloma flotaba y flotaba. Que, asi como el agua venia, entonces la loma subia; que
ahi se pudo [sic] salvar los indigenas, que ahi se amontonaron, todo. Entonces venia la
salvacion por el dios Kuwei, que pudo hacer eso, proteger a los indigenas.

Que ahi vivia el abuelo con su gente, los sikuani, y que, hacia arriba de Puerto
Gaitan, un pueblo por los lados de Achaiba, ahi vivian los achagua. Hubo un problema
entre sikuani y achagua, entre chamanes poderosos, hubo un problema porque hicieron
una fiesta de guarapo, de yalaque, de bebidas que antiguamente [se] hacian, bebidas
fuertes. Era prohibido hacer ahi porque habia quedado como un lugar sagrado, pero ya
después de un tiempo llegaron mis abuelos, el abuelo de mi abuelo coma, entonces viene

Antonio Turriago, Antonio Chiquito (por la estatura le dicen que era bajito), esta
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Marcelino con mi abuelo Elias, mi abuelo José Antonio, Rafael y mi madrina Rosalba.
Esos son los fundadores de aca, del resguardo Wakoyo. Y después de que mi abuelo ya
llevaba un tiempo viviendo aca, entonces lleg6 en la parte de abajo, en Yopalito, llegé el
abuelo Zabala. José Antonio y el abuelo Zabala son gente antigua, fundadores. Santa Fe
no existia. Entonces llegd un sefior de Venezuela, el propio papa, era Héctor Riobueno
pididé permiso con el abuelo Marcelino, que le dijo: «Necesito que me dé permiso unos
15 diasy.

Entonces le pidio al abuelo Marcelino que le ayudara a conseguir unos muchachos
para hacer una casa, les pagd y entonces si hizo una casa, hizo unos corrales; cuando ya
[paso] el tiempo, entonces [el abuelo Marcelino] ya le dijo que ya se habia pasado el
tiempo. Entonces le dijo Héctor Riobueno a Marcelino: «Si usted me paga la casa, el
corral y todo el trabajo y si no me paga, pues entonces yo en esto inverti dinero, plata.
Propiedad privaday.

Entonces €l puso unas cercas en una parte muy larga del terreno. Y no les dejaba
entrar, ni siquiera a cazar cachicamo. Eso fue una lucha como de cuarenta afios. Entonces,
como el abuelo José Antonio, pues, trabajaba con la medicina, entonces ¢l le pago, le
daba la plata al abuelito Rafael y lo mandaba a Bogota. Y entonces llegoé una comision
de Bogota buscando una prueba, huesos antiguos para comprobar que si, que si les
pertenecia este terreno a ella. Entonces llegaron arquedlogos y como el abuelo sabia
dénde estaban enterrados antiguos, entonces sacaron y entonces con eso comprobaron
que este si era un territorio de indigenas, territorio sagrado, que ya vivian en la época de
Ulipi, Carlodio, Ulene, Yakorfe, Tsitsina, Kuirare, Kawerri. Y desde Kawerri ya viene
José Antonio, todos esos que son médicos tradicionales chamanes antiguos. Ahi se [le]
comprobo al Gobierno. Entonces el abuelito Rafael le dijo a José Antonio, el abuelo: «No,
dejémosle esa tierra, mejor nos vamos donde Julio Jachagua; ya a ese sefior no le
peleemos mas». Y el abuelo José Antonio le dijo: «No, si, eso se la vamos a ganar; yo
tengo un amigo que es don Leonidas Sanchez, un abogado conocido, que yo le hice un
trabajo y entonces ¢l me va, €l me va a respaldar con eso».

Nosotros, [en] esa época, habia poca familia y eran todos comunidades. Aladino [hijo de
Rafael] iba para Bogota varias veces y a la tercera llegd con un papel del Incora Instituto
Colombiano para la Reforma Agraria]. En 15 dias viene la gente, decia. Los del Incora
vino [vinieron] con dinero y le pagd a don Héctor Riobueno y liber6d. Cuando [Héctor

Riobueno] llegd con media vaca, contento, y qué le dijo al abuelo: «Bueno, don José
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Antonio, usted comprobo6 que de aqui estaban sus abuelos, entonces ahi les dejo media
vaca para que coman, vengo a saludarlos y muchas graciasy.

Mi abuelito José Antonio es el heredero, Rafael, José¢ Antonio y Rosalba.
Malikeibi, que pa’ tener una fuerza espiritual para conocer. Cuando en sikuani le dicen
mapa yajthiji caponponojamu nerraturraja, amu José Antonio. Entonces qué esta
diciendo: «Que lo que yo tengo acd, el poder, es decir, la fuerza espiritual, lo que yo
manejo me la dio el abuelo» [sic]. Entonces cada uno de nosotros tiene yajthi. En sikuani,
yajthi es el poder. Hasta el tigre de la montafia tiene yajthi, él mira, ¢l solamente con mirar
el rastro, digamos de la persona, conoce quién es miedoso y quién es valiente. Si existe
el yajthi, cada persona tenemos yajthi. Los abuelos piaroa le ensefian desde nifios, les
ensefian. Ahi para abajo hay otros abuelos, que el abuelo les ha ensefiado, por ejemplo,
esta Montafia. Por aqui abajo vive un abuelo que se llama Mario, €l vive en Yopalito, y
el resto de sabedores es llegado de otro lado, es llegado de otra partecita. En Kaliwirinae
estd mi persona, esta el abuelo Clemente, esta Luis, que somos de aca. Que estamos firmes
en este camino. Hay otros sabedores por abajo que han renunciado, por la vaina del
evangelio. Es lo que estd como acabando [...].

Mi abuelito José¢ Antonio Casulu es reconocido en El Tigre con el nombre
espiritual de Nunio, y el abuelo Rafael son reconocidos por alla muy lejos, lo conocen es
Sudda. Eso les puso, habia un abuelo, en esa época que ellos andaban, que el abuelo
Rafael no estaba metido como médico, pero ya le habian puesto nombre. El abuelo José
Antonio después le ensefié al hermano mayor y le dijo: «No, su nombre es Rafael, pero
usted y yo seremos reconocidos usted como Sudda y yo como Nunioy.

Nunio viene siendo como nombre de un sabedor que es venido como de los piaroa,
wotuja. Aca en Colombia habia comunicacion hace mucho tiempo, cuando se formo el
mundo no habia limites, hoy en dia hay un presidente, hay limites entre pais, cuando
estaban los dioses, todo era libre. Alld en Venezuela estaba[n] los wotuja y acéd en
Colombia estaban los més inteligentes como los mas eran los sikuani. Hay indigena, estan
los saliba, los piapocos, pero alld esa gente no le ponia cuidado casi a eso [al saber
chamanico], sino que mas que todo reconocieron fue con los sikuani, porque tenian una
alianza. Ellos caminaban hasta tres meses, cuatro meses caminando por alla. Desde alla,
desde Quilei de Raya, llegaban aca donde el abuelo a pata. Mejor dicho, ellos no llegaban
en carro, no llegaban en moto, no llegaban en caballo, nada, sino que los abuelos
sabedores sabian un rezo para poder, digamos, asi sea, unos doscientos kilémetros lo

hacian por ahi en dos o tres dias. Si en ellos se rezaban los pies, caminaban, se cerraban
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[...], lo abrian entonces con rezo [para] poder acortar o recoger, lo recortaban, la
distancia. Entonces hace poco, no sé, este camino que ando yo me llevd, como que me
jalo en Gaitan; algo me llevaba, me jalé me jalé pa’mostrarme. Estaba un indigena, un
abuelo, sentado en el parque, yo me senté ahi al ladito, entonces ¢l me miraba. Me dijo:
«;Quién es usted?». «Yo soy nieto de José Antonio». «Ah, ya, ese es conocido mio,
somos muy conocidos. Mi padre y mi persona hemos estado con €l hace mucho tiempo,
mi padre ya fallecio, ya se ha ido hace muchos afios. Pero que €l todas esas en ensefianzas
me las entreg6 a mi».

Entonces nosotros todavia cargamos ese poder, puede ser una distancia de
Cumaribo [sigue hablando del rezo para acortar camino]. Me nombraba de Cumaribo acé
dijo que se gastaba no sé cuanto tiempo, dias quince o un mes andando, pero €l lo
recortaba el tiempo, llegaba ligero. En ese tiempo, los abuelos tenian ese poder, si, para
caminar, andar, ir hasta donde ellos. Desde Quilei a Venezuela, de Venezuela a Quilei a
Raya. Ahi es donde esta, digamos, Santa Teresita [cerca de Santa Rita], Cumaribo. Hay
un sitio donde esta, donde estaban, directamente el corazén donde estan los abuelos
Tsamanimonae, o sea, ahi es donde danzaban, ahi es donde hacian la rueda, ahi es donde
hicieron de todo. Ahi mismo fue donde ellos se fueron p’arriba, entonces quedé marcado
ese sitio. Entonces de ahi dicen que de ahi no sali6 ni si quiera ningun palo, siquiera una
yerba, eso quedo, vea, limpio. Que hay una laguna, que hay un patio y hay una laguna,
dicen los que han visto all4, me han contado a mi.

Me estaban invitando una vez que fuera, pero que tenia que ir con una persona
conocida porque hay canibales, kawirri, que nosotros les decimos kawirri. Son como
humanos, pero son delgaditicos, no muy alto, pequefio, de cuerpo delgadito, existen ahi.
Esos son los cuidanderos que quedaron en la tierra como cuidando todo eso. Eso es lo que
a mi me contaba mi abuelo como habia, una, del Tigre. Mire estamos como a ciento no
sé cuanto kilometro, 180 o mas desde El Tigre aca, a Wakoyo, Ellos de aca se iban p’alla,
los sikuani, de alld mismo los tigrefio, abuelos también, llegaban ac4 al Meta, hay una
conexion. Y los del Vichada, hay una conexion con los indigenas de Venezuela. Pero la
raiz propia donde estaban los dioses y donde existe todavia el poder grande es en el
Vichada.

— El abuelo de quién recibio el poder o el saber.

El abuelo recibio de tres abuelos: uno se llamaba Martin, propio indigena, un
abuelo de muchos tiempos, muy sabio y era sikuani. El abuelo aprendi6 con Martin desde

nifio, a los 12 afios aprendi6 con él. Después, ya tuvo unos 17 o 18 afios caminando, €l
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hacia su trabajo, curaba gente, ya, digamos, ya era reconocido. Cuando vino a caer,
digamos le hicieron un mal, entonces pues, qued6 enfermo, entonces si se le cayd el
cabello, todo un tiempo. Entonces, llegd un abuelo un dia, indigena, que era piaroa, era
de por all4, venia de abajo. Entonces [a] €l le hicieron el tratamiento, lo curaron. Entonces,
¢l le dijo al abuelo:

- No, usted tiene tapi, tiene los dos tapi, tiene oraciones pa’ curar, tiene todo. pero mas no
tiene la capa; si, la capa es una capa de poder para que no le entre ninguna clase de
enfermedad, de maleficio, y eso dijo, «y le hace falta complementar, usted ya tuvo otro
magestro que ya le ensefio, le puso esto, pero eso también le quedo, digamos, con el mal
que ¢l hicieron, le quedé afectando el tapi. Entonces toca sacar y meter otra [proteccion],
como, digamos, de nuevamente, otra vez.

Entonces ahi le hicieron. Menos mal que el abuelo, con 1o que €l aprendi6 [con su
trabajo] con lo que €l ahorrd, tenia sus cuentas, digamos sus cositas. Entonces el otro
sefior le pidid un sombrero, le pidid un cuchillo guariquefio, ropa, y fuera de eso le pidid
dinero. En esa época, ropa era cortes para hacer pantalones, para hacer camisas. El si le
arregl6 todo bien, le arregld bien, hasta le ensefid la oracion para ayudarse él mismo, y
también le puso la capa de poder, todo, el espejo, para poder ver el mal, que si era
maleficio o no es maleficio, eso también le dieron. Bueno, ya son dos maestros. Paso el
tiempo, cuando lleg6 de Venezuela, mi abuelo Marcelino estaba por all4, viajando por
alla. Cuando ¢l llego, le dijo: «Sobrino, ;qué?». Entonces ¢l le explicd que: «jCasi me
muero!». Entonces lo mir6. «;Qué usted qué carga, qué poder?».

Entonces €l le dijo: «Martin me dio los dos tapi, me dio oracion, me dio todo para
yo curar personas, todo eso. Pero no me dio la capa y me jodieron. Pero ahora ya, con
este abuelo, que ya €l me puso proteccion, todo.

Dijo: «Si, claro, ahi se ve, se ve una proteccion todo su cuerpo, tiene hasta en la
mano, en los pies, todo tiene, usted tiene proteccion, pero le hace falta a usted tener el
poder del rayo. El poder para usted poder defenderse, poder de yuwei. Yuwei para
nosotros es el eléctrico, el pez eléctrico. De eso tiene que tener usted.

Entonces, digamos, para que tenga equilibrio, el lado derecho es para curar, es el del
camino de la luz, para ser digamos todo el camino de esa Tsamanimonae, y también tiene
que cargar al lado izquierdo para las defensas coma, para usted defenderse en el suefio,

para defenderse, asi como estamos aqui, y hay que cargar».
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Ahi fue como le ensenaron todo eso a mi abuelo, le ensefiaron a €l. Lo llevaron un
dia a un morichal, se sentaron en un morichal. Dijo: «Sobrino, escoja la mata mas verde,
nosotros le llamamos penacueboto. En cinco dias, tiene que venir a mirar».

Se sentaron en una pierna y comenzaron a absorber yopo los dos. Cuando estaban,
mejor dicho, bien llevados de yopo, como que ya siente uno que estd en el aire:
«Comience usted a mirar bien el arbol, esa palma de moriche».

Entonces le rezaron, le entregaron el poder del rayo, le entregaron el poder del
rayo, entonces le dijeron suba asi, suba asi la mano, cuando €l mir6 que sali6 un
relampago, salio un relampago de ahi de su mano y destruy6; cuando salié ahi de la mano,
eso destruyo, se caia, y por pedazos. Subio arriba el moriche hacia el espacio y exploto.
El miraba, ¢l decia: «Eso es para gritar», decia el abuelo, pero él no grito, porque cuando
uno se pone a gritar, cuando uno se pone a enloquecerse, es la debilidad, que uno no tiene
la capacidad, es la fuerza. Entonces el abuelo lo estd a uno mirandolo, estd uno
observando, esta calificando todo lo que uno esta haciendo, que uno es débil, entonces ya
no sirve para hacer. Entonces él demostrd que no era débil, que era fuerte. Entonces el
hombre dijo: «Este es el propio, este es culebray.

Al rato ya le rezaron, se fueron, dijo: «Cerremos esto», entonces cerraron.

A los cinco dias volvié mi abuelo a mirar ese palo penacueboto, era como cuando
usted le echa digamos agua caliente, desde la hoja seco. Dijo: «Tio, ya miré». —Si se dio
cuenta, usted es una persona, usted es el elegido, le nace de su pensamiento todo, es una
persona muy calmado, usted es una persona muy responsable. Porque para cargar un
poder hay que ser una persona muy responsable, tener una responsabilidad, asi lo
maltraten a uno, asi se burlen de uno, rien, hagan lo que quieran hacer, pero no llegar ese
pensamiento alla, sino siempre tenerlo alld, guardado, si siempre pensar bonito, si dejarlo
que eso no es nada, que no vale la pena. Pero cuando ya uno se sienta acorralado, cuando
uno siente que va a perder la vida, ese dia puede uno reaccionar, pero jamas no puede uno
hacer nada, es con esa orden quedo el abuelo. Entonces a nosotros los que nos han
ensefiado, siempre nos ha ensefiado por el camino de la luz, por aqui el camino del lado
derecho, siempre el derecho, cémo hacer tratamientos, como hacer curaciones,
sanaciones, limpiezas, abrir el espacio, mirar los que estan arriba los dioses [esta hablando
de ir y andar en el camino del cielo]. Puede uno perderse cinco minutos, usted no puede
darse cuenta, como si estuviera dormido, pero usted esta caminando, pues esta fuera de
su cuerpo, usted esta lejos, a los cinco minutos vuelve usted, como que le suena la oreja

taaa, asi como una campana. Vuelve y llega otra vez, pero en su trance del yopo, usted
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estd viendo, usted estd caminando, usted puede estar viendo mejor dicho eso esta en usted,
usted puede llegar a ese mundo. Hay una orden de ir caminar hasta tal punto y regresarse.
Entonces ese es el camino que mi abuelo aprendid, con 3 maestros, primero fue con
Martin, que era un primo hermano de mi abuelo Elias.

El que manejaba el poder como médico, como dopatubing, era el abuelo Marcelino
Yépez. Se llama Kawerre; de la familia del abuelo, era el que tenia el poder. El es que
alcanzo a conocer a Ulene, €l estaba muy jovencito cuando alcanzé a conocer al abuelo
Ulene. Ulipi no alcanzo a conocer, ya tiene miles afios mas. Carlosdio tampoco, no
alcanzo6 a conocer mil afios mas atrds. Pero nosotros venimos de un linaje desde alla,
desde Ulipi, Carlosdio, Ulenei, Yakorfe, Tsitsinali, Kuirali y Kawerre. Parte del abuelo
José Antonio. Parte de mi abuelita Gabrielina [la esposa del abuelo José Antonio] es para
el lado de aqui, es Vichada, la familia de la abuela es por el sur, por el lado del Vichada. ..
Tiene familia de médicos muy poderosos. Que esta Tcherto, Tsaki y La Rosa, son tres
abuelos. Esos abuelos que se fueron, pero dejaron unito que llama Faba Faba, él vive aqui
en Unuma. Por parte de mi abuelo José¢ Antonio, es de aqui del Meta, de Walabo, cien
por ciento. Todo el linaje de mi abuelo [José Antonio] por parte del papa de mi abuelo
Elias todo es Sikuani. Por parte de mi abuelita Isabel Casulu, viene siendo padre es de
saliba y madre tigrefia, es mas conocido como Nebutoiboto [ Vichada], quiere decir piedra
tigre. Usted lo mira all4 a la gente, todos los ojos son rojos y, digamos, la vista acé adentro
[es] rojo, digamos como [con] sangre. Entonces mirandolos uno se asusta, gente muy
poderoso.

La familia de la abuelita Gabriel bailaba Tsamanimonae. Hace tiempo todo eran
diosaba, diosaba se dice cuando nosotros ya estabamos metidos a esto, no esperamos de
dia, si no lo podemos hacer de noche, por ejemplo, ya esta hora, como alas 7 de la noche,
ya debemos de estar danzando nosotros, danzando por ahi hasta medianoche. Danzaban
de dia y de noche, de dia y de noche, pero lo hacian por ahi cada ocho dias, si ellos lo
hacian en esa época. Puros sabedores llegaban, aguielos, agiielas, en esa época sorbian
hasta mujeres, mujeres y hombres. Pero la persona que tenia luna, las mujeres jovenes de
20, 30, 40, entonces ellos ya lo apartaban aparte, habia una casa que se llama tulimabo.
Es una casa construida de moriche, digamos, hacian figuras muy bonitas y comenzaban
a cerrar con tejido bien la casita. Le ponia su chinchorro de cumare [fibra de palma] y ahi
tenia que estar ella, si son tres o cuatro, tenian que estar alla. Una mujer tenia que llevar
la agiiita alla, mafioquito, cositas asi, hasta que le baje, que quede limpia, ahi si pueden

venir otra vez a danzar.
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Entonces habia un respeto, por ejemplo, los dos estabamos sorbiendo yopo,
sentados los dos, yo voy a ir a orinar para desaguar, como decia el abuelo, yo vengo y lo
saludo y usted me saluda: «Bako ato», nos saludamos. Siempre eran unidos, como
hermanos, por eso la palabra ato es de respeto, asi no sea hermano de sangre, pero se dice
ato es por respeto a otro. A poner usted un ahijado suyo, no necesitaba con esperma [vela],
que parte nuestro, que asi. La mayoria, eso que viene, viene de otro pais, pongamos, viene
de Espaiia. Los espafioles trajeron aqui para padres, comenzaron a imponer la religion de
ellos, como catolico, hay mucho camino, si. Entonces, en esa época, los indigenas que no
le ponian cuidado o no le tenia como fe, digamos, los mismos espafioles mataban a esos,
a esos indigenas, digamos, lo ahorcaban, entonces, para cogerle miedo, para ello
someterse a su religion, hasta le quitaban la mano, todo hacia un desastre en esa época.
Pero antiguo, los propios Tsamanimonae, los dioses de aca, entre ellos habia respeto, se
saludaban, habia comunicacion, todos comian en una sola parte. Pongamosle una danza
asi, cada uno, digamos, asi como llegan ustedes aca, cada uno trae su provisioncita, otro
trae su mafioco, digdmosle, otra trae su caza, yo también traigo mi caza y yo llevo una
lapa asado. Por ejemplo, mi comadre Marta puede traer cachicamo, puede traer cositas
asi, de comida, dejamos en una sola parte, pensamos, danzamos, danzamos. El dia que
terminamos eso, entonces viene la celebracion, danzamos, danzamos y después de todo,
de mediodia, la gente es a comer de lo que trajeron. En el desayuno, hacer una comida
que es de ceje [pepas de una palma], una yucuta que es de ceje [bebida] para por la
maifiana, como el refrigerio. Y al tercer dia, digamos, hacian una bebida que es de una
palma, es un agua rosada, te haces, sentaban los sabedores sin pelear, sin nada, muy
tranquilos, muy felices, y entre todos tomaban.

Que cada uno cogid y llevaba de lo que sobré y asi eran antiguamente las danzas.
Venian para pedir algo: que haya abundancia, de pronto para la salud, de pronto para
conectarse mas con Tsamanimonae, para que no se acabe, asi, como le estaba explicando
ahorita. Entonces lo que ellos hacian era para que nunca se acabara este camino, siempre
toca estar ahi, como alimentando. Entonces el mundo va como evolucionando, el mundo
de hoy en dia va como cambiando, hay que recoger el yopo para la fecha, hay que hacer
el yopito, con la pepita de guacimo con el platano. El abuelo me ensefio todo eso. Y llegd
el momento de recoleccion de pescado, hace mucho tiempo saliamos a recoger pescadito,
hacia unas trojas, tenia que ser un pescado especial, eso lo hacian, cachama, en esa época,

decian tatama, cachama y lo hacian de bopoma, de bobitsa, son pescados pavones, eso le
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llaman pavon, eso la carne es amarilla. Entonces unjiope amarillo, unjiope blanco, unjiope

gris, eso dejaba en recoleccion.

Linaje de Nunio
Resumen

Esta es la segunda parte de la historia de vida del abuelo José Antonio. En esta entrevista
se dan mas detalles del linaje de saber y de la filiacidn étnica (exogamica) del abuelo José
Antonio. También se narra la participacion del abuelo en la danza Tsamanimonae

petaxinamuto.
Relata Antonio Gaitan (1 de junio de 2020)

El padre de €l [del abuelo Jos€ Antonio] es de por alla, es saliba, por parte de madre, ella
es tigrefia. La mama de mi abuela es tigrefia y un saliba. Entonces en época de fiesta en

Orocué —Orocué es una ciudad muy antigua—, en €poca el oro, él cambia oro, digo

>
necesito tal cosita, le da una moneda y le dan tantas cosas. La indigena no sabia, le daba
cualquier cosa porque los robaban, entonces cuando hay fiesta por alla abajo, ellos estan
como a pie descalzo. Un mes antes, ellos ya venian a pata, dormian ac4, se quedaban aca,
comian pescado, volvian a caminar otra vez hasta llegar al rio Meta y cogian unas canoas,
y con esas canoas que eran de los indigenas de aqui de esta zona, a Orocué a fistiar. Ellos
traian chinchorros, ellos traian guapas, ellos traian de toda cosa, traian peraman [resina
para pegar]. Entonces llegaban y hacian un cambio, cambiaban por sal cositas y les daban
trueque. Esto se acabo, venian desde El Tigre hasta ac4. Iban para arriba, para abajo, y
habia un intercambio entre los indigenas del Meta con los indigenas de allé los del Tigre,
ellos traian mucho arco de atei, hacian cambio como por sal, por un chirito, por lo que
hubiera, ellos hacian cambio, un machete un hacha. Habia intercambio, trueque, se hacia
en esa época. Entonces mi abuelo y un familiar de mi abuelita que todavia existe por alla
—tendra como 110 afios, es un viejito, ni sabe hablar en espafiol, anda hasta sin interior,
se llama Juande—. Y con nuestra casa, buscando a mi abuelita, y cuando se vieron, eso,
que lloraban. Se encontraban con mi abuelita, o sea, la mama del abuelito Jos¢ Antonio
Casulu. Ella se llamaba Isabel Casulu. Casulu le saco por el familiar, por los familiares
de saliba, pero esta gente tenia otro apellido, no como de blanco, sino otro apellido todo

raro. Juande llego y dur6 como 15 dias, llegd con una manada del Tigre. En esa época
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habia un cura en el pueblo, les dio un camidn y eso se lleno de indigenas y se volvieron
para El Tigre. ..

Un dia habia un congreso [de pueblos indigenas] en Gaitan, en Unuma, y entonces
el alcalde contratdé muchos buses y entonces aprovecharon los viejitos y llegaron de
muchas partes, aprovecharon y se subieron en los buses y llegaron. Enguayucados
andaban y se sentaron en un kiosko a echar cerveza. Uno, que era el nieto —que €l es el
que sabe hablar espafiol—, era el que estaba gastando. Que estaban tome y tome, y con
los ojos rojos sorbiendo yopo. Entonces yo me acerqué y les dije:

- Ika.

- Unkuo, quien es usted.

- Yo soy nieto de José Antonio.

Entonces dijo otro:

(Jama-que usted?, Tamojo, José Antonio, mi cufiado. Ekarrenae, ekarrenae José
Antonio, emano patoba tajamonae, que lleg6 un familiar de nosotros. Deitsi José Antonio,
,que en donde esta €17 Que aqui abajo [se refiere al resguardo Wakoyo, que queda hacia
abajo de Puerto Gaitan]. Comienzan a llorar los viejitos. Aqui estamos. El es mi cufiado.
Que cuando éramos jévenes, nosotros estuvimos por alla visitando nuestro familiar, que
la mama es Isabel. José Antonio es tigrefio. Parte es indigena sikuani, de aca del Meta.
Pero hace mucho tiempo nosotros, los viejos, nos visitdbamos, ya nos tocaba en esa época
echar pata hasta dos meses, nos tocaba echar pata. Nosotros no nos trancabamos por eso.
Que se iban por aqui, por donde esta la Fazenda [una empresa de carne]. Hay un camino
antiguo que pasaba por ahi. Algin dia podemos viajar por alla por El Tigre. Familia de
mi abuelo estd por acd, familia de mi abuela Gabrielina esta por alla por el Vichada.

El nombre espiritual de mi abuelito Rafael es Sudda, no sé qué es. Amu Sudda, el
mayor. El abuelo Jos¢ Antonio, Nunio. Si uno llega por all4 al Tigre, que dice que uno
viene de parte del abuelo José Antonio, con eso no mas usted tiene su entrada. Que es la
familia verdadera del abuelo por parte de mama4, alla esta la familia la abuela Gabrielina.
Ellos son tigrefios, propios es [el nombre antiguo del lugar es] Newutoboto pime en el
centro. Eso es en la montafia.

- (Y el abuelo José Antonio danzaba Tsamanimonae?
Me cuentan que de la juventud, ¢l tenia sus seguidores. El empez6 por los lados de Puerto
Lopez para aca, en Parranda Seca, en Nare [sobre el rio Guayuriba], por alld, en eso hay
sitios de indigenas. Es que cuando llego6 la guerra, todos corrieron para el Vichada, se

escondieron. En épocas de Jorge Eliécer Gaitan, si no habia por ahi todavia indigenas,
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estuviéramos nosotros por ahi todavia. Es que cuando querian acabar con los indigenas o
con los llaneros, teniamos que salir corriendo. Pues por alla él tiene, como él comenzo,
como a los 12 afios de estudio, ya cuando €l estuvo como de 18 a 20 afios, ya comenzo a
andar con la misma gallada [grupo de personas de la misma generacidn], digamos como
de esa edad, 20, 17 afios, 25 afios. Tenia un grupo que €l formd, que hacia de noche, que
hacia de dia [la danza] y hacia limpiezas a la gente. Me cuenta un seguidor de él, que es
abuelo de aca de mi yerno Carlos, el abuelito de él un tal Toqueshi. El me cuenta y me
dice:

- Nieto Antonio, con €l nos conocimos en la juventud; yo tenia 20 afios, que €l tenia
como 22, €l era un poderoso. Yo era seguidor de ¢l, ¢l comenzaba a cantar, a
cantar y deja una agiiita asi, digamos en el monte, un pocito. Cantaba y traia un
animal de colores [sefiala el cielo, es decir que lo llamaba del cielo], nos mostraba
y nos hacia bafios, nos hacia limpiezas y hacia de todo, y cantaba. Y comenzo a
cantar y asi canta su abuelo conmigo.

Es lindo ese canto. Que ellos andaban juntos por donde querian, que era la mano derecha
del abuelo y que eran muy sanadores. De esa época todos se murieron. Pero el abuelo
desde su juventud, danzaba con la gente, tenia sus seguidores entre mujeres y hombres y
personas qué se enfermaban pues €l les hacia su tratamiento y asi vivia €l. Entonces el
pensado de él era hacer una casa, €l decia: - como yo ya no ando pues se hace una casa y
yo canto. El pensado de €l era tener su casa y decia:
— Vamos a tener casa grande ahi.

Entonces se cayo ahi, donde esta ese andén del bafio, y no quiso decirnos nada para no
meter en problemas a la muchacha a Virginia que lo cuidaba, y cuando ya me dijo a los
15 dias:

- Mireme ahi.

Tenia tres costillas sueltas. Por dentro se miraba morado, entonces yo creo que el golpe
le jodio los rifiones. Y todos los amigos venian a que los llevaban a Villavicencio, que los
llevaban a Bogota, que los llevaban a la clinica, que lo llevaban aqui, alla, pero €l no quiso
y hasta que €l se jue. El decia antes de irse:

- No me va a dejar aqui en este patio, ni tampoco donde esta esa gente; a mi me
deja alla arriba, en la montafiita esa. Usted se acuerda, donde yo me subia, que
daba la vuelta y sorbia yopo, ahi, en esa montafiita, déjeme, no me va a dejar en

otro lado. Yo ya miré las cosas y eso ya no hay salvacion, entonces usted tiene
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que pedirle una colaboracion a los nietos para que me hagan una boveda me dejen
alla.
Y lleg6 el momento y all4 estd €él. La mamé de mi abuelita Gabriela se llamaba Leonor.
Pero el mas bravo de todo, para uno el que tiene mas peligro, es cuando una mujer tenga
bebe, el olor que suelta eso que lo jode a uno, lo puede hasta matar. Hay que cuidar con
oracion de pavé, dudaba antes de echar su yopito. Cuando uno se sienta en una butaquita

tiene que limpiar como asi [...].

5.2 Historia de vida de Clemente Gaitan
Resumen

En esta entrevista, el abuelo Clemente narra su historia de origen, el lugar de donde
procede y la manera como aprendio los saberes del mundo del blanco. Hace énfasis en su

aprendizaje chamanico, sobre todo en su primer conocimiento y participacion en la danza.
Entrevista del 25 de abril de 2020

Yo naci en un punto llamado Marraneras, es en Barranco Colorado, eso queda en el
Vichada, pero queda en toda la orilla del rio Meta, yo naci alla. Alla un abuelo me dio el
nombre Malawo, pero mi madre era de todo este territorio, andaba hasta Melua, toda esa
vaina, y la gente se desplazaba por el rio o por tierra caminando, iba la familia, otros
quedaban por alla, entonces iba a visitar y asi hacia la que vivian. Entonces yo naci en
Barranco Colorado y después cogimos para acd y luego que aqui nos desplazamos para
selva, por alld anduvimos no sé cuanto tiempo, bajamos, llegamos al Vichada de nuevoy
de pronto llegamos al Muco y alla llegué una comunidad, se llama Garibei y luego
pagamos un poquito. Alla habia un abuelo llamado Jayali y su hija se llamaba Cicilita.
Yo dancé con ella primero. Yo era puro nifio, pero me encantaba esto, yo era con mi
maraca, yo mismo hice mi maraquita, danzaba. Los tiempos que duramos, dancé todo ese
tiempo. Luego otra vez cogimos pa’l Meta, ocho dias caminando, aguantando a hambre,
aguantando frio, aguantando el sol, aguantando la lluvia, todo lleno de espinas porque no
tenia calzado, y asi caminamos hasta que llegue alla. Alla vivimos un tiempo; no s¢ qué
era lo que hacia mi padre, igual, un dia llegd y dijo vamos otra vez. Nos regresamos y
llegamos a un paso de ganado, ya que es mas arriba de Garibei y ya llegamos, y ahi habia

una abuela llamada Laira que hacia cantos, y ahi también dancé yo. Y de ahi se me quedd
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€so, como que me sembrd algo adentro en el corazén, siento de que soy un chaman en
este mundo, y asi y asi empeceé yo. Y ahora lo sembré de mi propia experiencia, de lo que
yo vivi cuando era nifio, y ahora los estoy sembrando ac4 para conectarme con la verdad,
en mi mismo y con los dioses de verdad. Yo siempre esperaba este, siempre esperaba
esto, esto va a hacer hasta el final de mi vida, porque esto no tiene fin, fin es uno mismo.

Yo ya sabia el mundo que estamos viviendo ahora todo conflicto, todo necesidad,
toda la guerra, toda la enfermedad, todo lo que estamos viviendo, yo ya sabia desde nifio
porque ellos mismos contaban de 1o que nos va a tocar a nosotros [la abuela Cicilita y
Layra] y ahora ustedes estan aqui, sentados, sorbiendo yopo. En ese tiempo, un blanco no
conocia de eso, ellos ya hablaban de todo esto. Yo decia: ;sera que un blanco va a sorber
yopo? No, un blanco no puede sorber yopo, y ademéas un blanco vive fuera de la tierra,
hace piso encima del piso y vive juera de eso, pone la mesa y encima de la mesa pone su
alimento y se sienta a comer. Nunca se sienta un blanco en el piso, nunca mira el cielo,
nunca, porque tiene para leer todo, no hay como levantar la cabeza, dificil, y ahora para
sentarse a sorber yopo. Pero yo soy el que lo estoy viviendo, lo que hablaban los abuelos,
todo lo que hablaron todo lo estoy viviendo, asi es. Y ahora el blanco quiere ser indio,
quiere tener arco, quiere cazar, quiere sorber yopo, pescar todo. El indio consigue
$ 10.000 y con tres cervezas, ya, ahi «llanero, si soy llanero, con toda el alma y el
corazény» [es una cancion del folclor de la region llanera], feliz, borracho. El indio esta
perdiendo su mundo y el blanco ahora quiere ser indio, eso yo ya sabia eso con todo. Mi
yopo es todo en este mundo.

Yo estudié¢ a la edad de once afios, once afios, empece a estudiar con mi maestro
cuando en ese tiempo no era mi suegro, esto me ensefid a mi mi suegro. Mi madre se
enfermaba y mi familia. Yo estudié por mi familia. Mi madre queria que yo estudiara.
Nunca en la vida pensé en viajar con los blancos, 1o hice fue por mi familia y asi empecé
yo. Trabaje, trabaje. Pero el tiempo llegd que no puede curar a mi madre, fallecié y dije
no mas. Voy a dejar hasta aqui només, voy a trabajar, y no sabia hablar espafiol.

Un primo me llevo una finca, y alla el mayordomo, que yo no sabia nada espafiol
tampoco, tampoco de trabajo, pero yo si lo necesito, pero me pag6d $ 150, cuando un
trabajador se ganaba $ 800, a mi me pagaron 150. Acabé mi ropita, lo que llevaba parche,
lo que estd de moda ahora, parchaba mi ropita, mi pantalon, mi camisa parchaba. Tres
afios trabajé, que me alcanzo jni siquiera un interior! Todos mis interiores los parchaba.
Tres afios duré, pero aprendi a hablar espafiol, y ahi si le dije «Sefior».

- Qué quiere.
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- No quiero nada, quiero decir que me voy.

- (Por qué? ;Esta aburrido?

- No, estoy bien.

- (El sueldo?

- No, usted me pago bien.

- Tiene que aprender mas cosas, usted no se va.

- No, soy yo el que me quiero ir.

Se le vio duro porque nunca hago algo de mala gana ni con pereza, todo era con gana,
con amor, con alegria. Cuando le dije esa palabra, él dijo no, pensaba que yo iba a estar
toda la vida, pero no. Me subi¢ el sueldo a $ 1500, trabajé un mes, lo que no compré en
tres aflos en un mes me compré mi ropita para poder llegar a mi casa. Y asi lo sufti y asi
lo aprendi, por eso yo valoro muchas cosas en este mundo, porque fui pobre de verdad.
Cuando tenia yo por ahi doce afios, mi madre un dia me dijo:
- Hijo, vamos a coger gallinita y vamos a comprar ropita pa’uste.

Y fuimos a comprar donde una vecina a Puerto Gaitan [Meta], compramos ropita, pero
no habia camisa para hombre, habia era blusa de mujeres y yo tuve que colocarme una
blusa de mujer. De mi edad se burlaban, pero yo nunca escuché nada [se decia a si mismo],
yo soy un hombre, algiin dia tengo que buscar la manera de vivir mejor y asi formen el
mundo y no me quede atras y voy pa’lante. No tengo estudios, pero gracias a Dios tengo
sabiduria. Los Tsamanimonae danzaron entre el rio Tuparro y Orinoco, en ese medio de
estado donde ellos danzaron, ahi estaba el lugar y ahi dejaron como una huella. Ahi estan
los arboles que sembraron tsamanimonae todavia y todas las cosas que tenian ellos. Lo

de ellos es una cosa que no necesita nada.

5.2 Historia de vida de Leonel Estrada
Resumen

Leonel Estrada naci6 en el Departamento de Vichada y desde nifio fue a la escuela. Posee
un grado medio de escolaridad, curso primaria y secundaria en Cumaribo (Vichada). Fue
profesor y gestor cultural en la region y en 2015 fue desplazado hacia el resguardo
Wakoyo (Meta). En esta entrevista, hace énfasis en su participacion en la danza y da

cuenta del linaje del cual proviene su saber. Al final, se hace énfasis en el conocimiento
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chaménico de su abuela Leira Florez y de como €l retomo6 la danza y en especial los

cantos, después de haber pertenecido a una congregacion cristiana.
Entrevista de enero de 2019

Cuando yo tenia cinco afios, primero veia a mi papa que llegaba del trabajo conectado
con la medicina del yopo, y cuando en la tarde llegaba del trabajo, nos reunia a todos
nosotros y mis hermanos mayores. Primero nos contaba la historia de los Tsamanimonae,
luego nos contaba la historia de la abuelita Leira Florez. Después de contarnos la historia
de la abuelita Leira, mi papéd cantaba y nosotros danzamos alrededor, mi papa es €l
acostado ahi, en el chinchorro, y nosotros danza, vamos, y mi papa cantaba y nosotros
danzamos ahi alrededor. Entonces mi papa viene de la parte de alla de esa abuela Leira
Flérez, la hija de Leira Flérez, que es mi abuela paterna, parte de mi papa, que ella,
Cesarea se llamaba mi abuelita, Cesarea Garcia, que viene siendo ya la mama de mi papa,
Eladio Estrada. Entonces yo vengo de alla, de ese linaje de la abuela Leira Florez. Los
hijos de la abuela Leira Flérez, el mayor Miguel Garcia, luego el abuelo Juan de Jests y
el otro de ellos, el abuelo Carlos Garcia, y la menor es Cesarea Garcia, que viene siendo
la mama de mi papa. Entonces mi papa nos cuenta a nosotros que mi abuelita Leira Florez
tiene un hermano que se llamaba José Cruz. José Cruz, que es el mayor, desde temprana
edad empez6 a practicar esa parte de la medicina que es el yopo con otros abuelos y los
otros abuelos le ensefiaron toda la parte de la historia de los Tsamanimonae, y el abuelo
se dedico a buscar el camino espiritual de Tsamanimonae Petaxiinamuto.

El comenzo a buscar con la medicina yopo y hasta en el suefio le entregaron un
canto, y ¢l al dia siguiente canté el canto con el yopo, y ahi se conectod con la parte de
arriba, con los dioses. Y de ahi, en medio del suefio, también les indicaron que qué es lo
que hay que hacer José y segun me comentaba mi papa, que de que el abuelo, les dijeron
[los dioses le dijeron] que hiciera una casa grande, y el abuelo hizo una casa grande, casa
de pensamiento. Cuando él termind la casa, invit6 a todos los hermanos, a toda la familia,
inclusive la hermana Leira. Y la hermana Leira dice que es muy timida, que no aceptaba
lo que el hermano le decia y, finalmente, pues ¢l se mantenia solo en la casa de
pensamiento, él danzaba solo, pero ya en el momento, cuando €l se conectaba, se
escuchaba mucha gente danzar en la casa de pensamiento, mucha gente, mucha[s]
maracas, muchos sonidos de la maraca, los cantos que ellos lo repetian y, sin embargo,
ninguno lo llego6 alla acompaiiar. Entonces ya desde ahi, el abuelo vio que esta parte de

bajar el yopo celestial, el tabaco celestial, 1a agiiita de las flores, esa parte, cuando vio que
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una florecita tenia que bajar, entonces el abuelo pidi6 a los Tsamanimonae que la hermana
Leira viniera al espacio. Y resulta que un dia la abuelita Leira tuvo un suefio, de que les
habian entregado una maraca, si, y al dia siguiente, pues, pensando en el hermano José y
pensando en esa parte que ella no podia estar en ese camino espiritual, que porque a ella
le daba pena, le daba miedo, y que cuando ella estaba all4, en el conuco, arrancando yuca,
se escuchaba arriba el sonido de... de ese viento fuerte, una brisa fuerte arriba se
escuchaba.

Que al rato se escuchd que caia como una hoja de palma, de palma real, que son
hojas largas como de coco, cuando se escuchaba que estaba en la tierra, ya estaba esa
hoja... y escuché una voz que decia:

- Leira Florez, pise esa hoja.

Y mi abuelita dice que piso esa hoja y el pisar eso sono hacia arriba. Y ya el
espiritu de la abuela se fue a la parte celestial, pero el cuerpo dice ahi que empaco, empaco
ahi las yucas en el catumare [un recipiente tejido para echar la yuca] y se vino, era el
cuerpo, se vino el cuerpo a la casay el pensamiento del espiritu estaba arriba, ahi, en un
lugar especial, donde estaban los dioses. Ella danzaba arriba en ese momento, pero el
cuerpo aqui cantaba, cantaba y danzaba, y ya el abuelo José sabia que los Tsamanimonae
lo habian escogido. Llam¢ a los otros; decia «ahi viene mi hermana, tienen que recibirlo
y entregar la maraca», el abuelo ya tenia la maraca lista. Cuando lleg6, bueno, ella ya
venia cantando, le entregaron la maraca y fue a la casa de pensamiento y fue donde
empezd a cantar, comenzo a cantar a cantar y ahi le llegd toda la familia acompafiar. La
hora de la tarde el abuelo nuevamente puso un canto, recogio esa fuerza que estaba alla
arriba y 1o ubico nuevamente en ella. Y ahi ya la abuela se recuperd y comenzo a contar
la historia de lo que le habia sucedido en el conuco y después, el lugar en donde habia
estado la abuela Leira. Y asi ella empez6 a caminar. Ella les cantaba al camino espiritual
de los Tsamanimonae, y ahi decimos el camino espiritual de los Tsamanimonae
petaxiinamuto.

Y de ahi comienza a buscar el lugar especial, que es Pitaba Tomarra, la ciudad
celestial. Ella empezo a buscar alld un lugar para la familia, ese es el lugar en donde ya
empez6 a buscar y en ese momento corrid el mensaje por todas partes de que a la abuela
le habia llegado la parte celestial; los cantos entonces empezaron a reunirse de todas
partes, los otros maestros de medicinas a reunirse con la abuela. Empezaron a danzar con
la abuela que llegaron cantidad de personas, inclusive le traian pacientes y ella, en medio

de la danza, ella sanaba, ella curaba a los enfermos y se levantaban los enfermos. Y de

387



ahi empezaron muchas personas a llegar y a danzar con la abuela la Leira. Pasaron unos
afios y llega un momento a otro ya empezaron a bajar, ahora si, peiwa, empezaron a bajar
aguita de flores, empezaron a bajar agiiita de laguna celestial, empezaron a bajar el yuno,
el cristal de yuno y ella le colocaron el cristal de los dioses y finalmente ella también bajo
el jugo celestial que es dana. En ese momento, cuando estaba reunido, toda la gente de
varias partes, la abuela Leira le dijo a todos los que estaban reunidos de que le iban a traer
ropa de la parte de arriba. En ese momento dijeron «bueno, si, listo llegara un momento
que nosotros llegaremos a... primero tendremos que ir a bafiarnos y luego nos vamos a
colocar esta ropay de ahi nos vamos a ir al lugar celestial». Entonces toda la gente dijeron
«listo estamos ya preparados». Llega esa noche ya, danzaron toda la noche, tomaron jugo
celestial todo. A las cuatro de la mafiana, mas o menos, la abuela ordeno para que fueran
al cafio o al rio a tomar el bafio, y listo, toda la gente fueron. Que al lado ya estaba una
caseta asi y todo cerrado de vidrio y que adentro habia cantidad de ropa y que alla habia
una florecita, adentro.

Entonces ya tenia todo y de un momento a otro ya aparecio un abuelito, que es el
hijo de la abuelita Leira que se llama Juan de Jesus, y €l tenia un hijo. Se juntd con una
muchacha y detras de esa muchacha llegaron la familia que no estaban bien preparados,
que no estaban limpios. Entonces dice 1a abuela que ella orden6 que fueran todos a tomar
el bafio y resulta que ese anciano, un abuelo, dice, se negd: «que yo no voy, que yo no
voy». Y empezoé a discutir y en el momento que el abuelo discutié. dice que sono ahi esa
caseta, sond como si fuera un vidrio ahi y se desaparecid. Se fue y cuando llegaron,
dijeron que en donde esta, «mire que ya esta bueno», discutid. Entonces la abuela Leira,
lo que estaba buscando, llega un momento en que todo eso se fracaso pues, ella se
enfermo, de un momento a otro se enfermo y falleci6. Pero ella si se fue al lugar de arriba,
igualmente el abuelo José también se enfermo y se fue. El tnico que se fue asi en carne y
hueso fue uno de ese grupito que se llama Jesus, un nifio que se desaparecio de ahi y
cuando el abuelo empezd a buscar a buscar, encontré fue arriba, donde los
Tsamanimonae.

Y ¢l cuando bajo de la parte de arriba, era un muchacho, y €l les dijo, les ordend
que todas las personas se prepararan porque ese joven era el que apart6 el lugar en la parte
de arriba y €l si se fue asi de carne y hueso. Prepar6 allé el lugar de arriba, de la parte de
arriba. Pero aqui, la abuelita Leira fracaso. Entonces de ahi cada uno comenz6 a volverse
a su lugar. Los hijos de la abuela solo lograron ser médicos tradicionales y ellos también

danzaban, pero ya toda la parte de la fuerza se fue, se fue a la parte de arriba. Y de ahi,
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mi padre, Eladio Estrada, que siempre recordaba a la abuelita, todos los cantos que dejo
la abuelita, mi papa los cantaba y nosotros danzabamos. Eso fue desde un principio mi
papa, a través de esos cantos nos sembro a cada uno de nosotros esa semillita adentro, en
el corazdn, y ahora nosotros, pues, estamos. Yo estoy floreciendo aqui y por eso en el
momento de la florecita también pongo canto a la abuelita Leira.

En ese tiempo [de] la abuelita Leira también estuvieron otros abuelos
acompafiando la danza: abuelita Cecilita, el abuelo Jayali, el abuelo Cuyalato, esos
abuelos también acompafiaron y ayudaron en la parte de la conexion, en la parte del
camino Tsamanimonae petaxiinamuto. En esa época, en las danzas, se mencionaba todo
lo que iba a pasar en el mundo, se menciond de las nuevas enfermedades, se menciono de
las guerras, se menciono de las violencias, se nombroé de la confusion de la humanidad.
Entonces desde alla se dejaron esas palabras. Y ahora nosotros aqui, esa semilla hasta
ahora floreci6 y nosotros estamos aqui abriéndose camino nuevamente en los que la
abuela Leira dej6 a nosotros, y nuevamente abrimos esa puerta y nosotros ya estamos en
este momento viviendo ese tiempo que se menciono de esa época.

- (Coémo le llegan los cantos?

La parte de arriba, como ya es diferente ahora a comparacion de la abuela Leira,
ella manejaba el espacio de la ciudad celestial, y el espacio de todas las partes de
pitabacuene, que es algo de luz, y en esa parte de luz es donde esta el yopo celestial, el
tabaco celestial, el agua celestial, las flores celestiales y finalmente el jugo celestial. Ese
es un lugar especial de luz.

Para comenzar este camino, el camino de Tsamanimonae petaxiinamuto, yo estaba
en el camino de la parte de cristianismo y en el camino de la parte de cristianismo también
tuve muchas consecuencias muchos problemas, en la parte economica. Ahi me encontré
con el abuelo Clemente y el abuelo sinti6 esa parte de danzar. El abuelo materialmente
me ayudd con recursos economicos y de ahi ya me hablo de la parte de la danza. Entonces
ya acepté. Entonces me puse a pensar todo lo que mi papd, Eladio Estrada, me habia
comentado de la parte de la danza, entonces estando yo en cristianismo, cuando vi las
cosas muy dificiles, yo, una noche, yo le pedi mucho a Dios, a la parte de arriba, para que
me ayudara a la parte de abundancia. Entonces yo ahi tuve un suefio en, en primer
momento tuve un suefio que yo iba caminando con un traje azul, asi como se visten los
médicos en una clinica, unos entraban en la puerta y desaparecian, llevabamos una

escarapela y un brazalete aqui que nos identificaba que éramos médicos, y de alli cuando
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yo llegué una muchacha, una florecita que estaba ahi en la puerta, ella tenia una pantalla
ahi donde se registraban las personas que iban entrando.

Cuando ella me solicito el nombre, yo dije mi nombre y cuando ya busco en el
sistema, aparecia yo ahi en el sistema registrado. Pero, sin embargo, ella me decia que le
faltaban 30 afios para compartir mi historia, mi conocimiento [con] muchas personas y
que muchas personas estaban esperando, y en ese momento yo lloré. Me desperté
llorando. El segundo suefio muy diferente, y habia un avién muy grande y mucha gente
se embarcaron y yo entré ahi. El avion, pues, me llevo a un lugar alto, y en ese lugar pues
aterrizo el avion, bajé a ese lugar y vi a las personas con traje tipico y con las plumas, y
con todas las pintas y conté los bolsos, mujeres y las florecitas era muy diferentes, collares
y también las plumas, y en ese momento aparecieron arriba una luz, es que brillaban, y la
parte de arriba se escuchaba el canto. Entonces yo empecé a recibir los cantos de la parte
de arriba y yo cantaba y también se repetian el canto que yo pronunciaba, pero los cantos
venian de la parte de arriba. Yo empecé a cantar, a cantar, ahi empecé a danzar, pues senti
mucha alegria de adentro de mi corazon, mucha alegria y cuando desperté, mucha alegria
senti jahi!, y eso fue algo para mi comienzo en la parte de ahi, en la parte de aqui
Tsamanimonae petaxiinamuto. Cuando yo empecé la primera danza, ato Jimillaly y las
personas que llegaron ahi, en ese momento fue improvisando algunas palabras, pues no
tenia bien ordenado esas palabras, pero ya mas pronto yo comencé a conectar con la
medicina, comencé a recordar el canto de los abuelos y la abuela Leira y vi muchas
persona[s] llorar, inclusive a la abuela Isabel, ella me decia «compadre, en este momento
que yo voy a ir al chorro». Yo vi a la abuela que le movié mucho adentro y la vi llorar.
Vi también esa alegria que decia que lo sinti6 ahi, al papé, el abuelo José Antonio.
Entonces yo, viendo ahi toda esa parte que movio, para mi fue mucha alegria, senti y fue
mucha alegria y entonces fue de entrega total a este camino espiritual Tsamanimonae

petaxiinamuto.

5.4 Historia de vida de Marta Gaitan
Resumen

Marta Gaitan es perajorobiwa (mujer medicina), nacié en el resguardo Wakoyo, en la
comunidad Kaliwirinae (anteriormente Paraiso). Ella fue educada dentro del resguardo
en la escuela de la comunidad y después en el colegio Kuwei que hasta el 2010 estuvo a

cargo de las hermanas misioneras de la Consolata. En esta entrevista, oba Marta cuenta
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su paso como profesora en las escuelas de la comunidad y de otra region. Ademas, hace
énfasis en su aprendizaje chamanico con el abuelo José Antonio Casulu y la forma como

apareci6 la danza en su vida.
Entrevista del 10 de enero de 2021

Buenas tardes. Mi nombre es Marta, pero mi nombre espiritual es Walinae, es arbol
cristal. Yo vengo a compartir con ustedes las cosas que a mi me nacio, lo que me sucedio,
los forma como me nacid este camino. Les voy a hablar desde mi infancia. Todo esto
comenzo desde los 10 afios [...]. Yo creci al lado de mis abuelos, mi abuelo fue mi
maestro, ¢l me ensefio, digamos, el camino del yopo. Veia mi abuelo curar a muchas
personas con diferentes enfermedades y llegaban otra vez las personas y ya estaban
curadasy le agradecian. Les agradecia, y yo veia todo aquello era maravilloso muy bonito.
Un dia le dije a mi abuelo «yo quiero aprender de usted, tu sabiduria»; él me dijo «yo no
soy machista, sino que es como una recomendacion, como en este camino es dificil
aprender una mujer porque a ti te va a llegar, digamos, el primer periodo, como
desarrollarse uno, y después cuando le pasa, va a tener esposo para hacer, tener hijos y
€so ocupa tiempo, eso es dedicacidény», y yo le dije «no, abuelo, es que esto me nace de
mi, yo quiero aprender», y €l me dijo «bueno, voy a consultar con los espirituales, a ver
qué dicen». Digamos que el hombre si, €l, digamos, €l si puede seguir este camino del
yopo.

Un dia me llamo6 me dijo «si, te voy a ensefiar, te voy a dar la sabiduria, el poder,
todo, pero es dificil, pero si estas dispuesta a seguir adelante, yo te voy a ensefiar»; le dije
«si, yo quiero» y me dijo que «el capi no es dulce, el capi es amargo, el yopo también,
digamos, para tener una concentracion, tiene uno que estar firme y el tabacoy, tres partes
fundamentales. Yo le dije «si, listo». «Mafiana quiero que estés aqui». El dia siguiente
me llamo6 y me dio, digamos, como la primera prueba. Por primera vez, desde mi nifiez,
probando el yopo, el capi y en esa época digamos, si se conseguia el tabaco, pero mas que
todo se fumaba el cigarrillo, algo més suave. Rezd el yopo, pues todo tiene su melodia,
luego vino el capi, lo rezd y el cigarrillo, estd. El yopo tiene su canto, el capi tiene su
canto, el cigarrillo también tiene su canto. Me dijo «;codmo te sientes, te sientes mal o te
sientes mareada o te sientes?, que si te gusta, ;no te gusta?».

Le dije «no, estoy bien». Y llamé al espacio celeste bajo los cristales y me los
coloco y llam¢ el vestido celestial espiritual, al espiritual como para la proteccion. Ahi

fue donde comenzo este camino.
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Después, cuando cumpli los 12 afios, llegaron unas monjas de la Consolata a un
colegio y me fui a estudiar a ese colegio. Alla me ensefiaron también un poco del
cristianismo, a mi me gustdo mucho también ese camino. Respeto también ese camino del
evangelio que esta todo listo, el evangelio lo respeto. Me gustd también ese camino, me
ensefiaron muchas cosas, a rezar, digamos es el mismo Dios, pero con diferentes nombres,
como la costumbre [es diferente] pero es el mismo Dios. Aprendi, aprendi y por ahi fue
cuando me alejé un poco del camino del yopo y me puse a enfocarme en el otro camino,
el catolico. Después consegui esposo, tuve un hijo, fui docente en un resguardo indigena.
Entonces yo tenia todo y aun mi abuelo vivia, y ti, digamos, si quieres alejarte del camino
del yopo, tienes que decirle al maestro que te ensefid para que devuelva todo eso que te
habia dado porque después que fallece ya nadie te puede quitar eso, digamos, retirarte.
Yo le decia a mi mam4 «si, mafiana, pasado mafiana esta semana el otro mes», digamos,
o sea, lo voy a hacer [pedir que le retiraran el saber chamanico], pero no, paso el tiempo
y después mi abuelo fallecio y ahi si como que de pronto yo dije «ay, madrecita, y ahora
qué» [risas]. Ahora si, digamos, ya quedé con esto, ya imposible y mi abuelo ya habia
fallecido. Y yo estaba como docente.

Después de un tiempo, cuando tenia como dos afios de ser docente, vino como una
enfermedad que me atacaba siempre como la respiracion y me daba duro. Ahi es donde
siempre me ausentaba, me ausentaba mucho en la escuela. Como me cubrian [todo eso,
digamos] los gastos médicos, todas esas cosas. [En las citas médicas] los médicos siempre
me hacian muchas cosas ahi, para saber, y me decian «bien, ti estds bien, tu estas normal,
no te encontramos nada». Me daban como medicamentos, calmantes, pero eso seguia mas
y mas. A lo altimo me toco renunciar y llegué a la casa y siguio y siguid. Mi papa
[Clemente Gaitan] siempre me hacia como el tratamiento y se calmaba y después vuelta,
otra vez seguia esa enfermedad. Mamé [Isabel Gaitan] siempre conseguia otros
chamanes. Igual, si se calmaba un poco y después vuelta esa enfermedad, como que més
y mas iba subiendo eso. Ya después, digamos, ya no podia ni pararme, ya estaba como
acostada ahi, en el chinchorro, de no poder ayudar en el hogar ni lavar ni nada, me daba
como pena con mi esposo pues €l hacia todos los quehaceres del hogar y él me decia
«mire que tengo que trabajar y tu estas enferma y yo entiendo, pero yo ya no puedo mas
con estoy.

También igual con mi papa, siempre, a mi me daba pena, pues mi papa siempre
salia a trabajar, a hacer sus cosas, a tratar las personas y cuando me daba duro, [a] mamé

siempre le tocaba llamar a papa y decirle «regrese porque su hija estd muy mal, venga o
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sl no se va a morir, esta muy muy mal». A papa le tocaba como dejar los quehaceres otra
vez a la casa y tratarme. Y asi siguid, mire, duré como seis afios, algo asi, con eso. Duré
como seis afios, algo asi con el [el mal o la enfermedad]. Pero ya un dia dije «no, yo ya
no puedo mas con esto porque ni los médicos ni nadie atin puede ayudarme con eso»; me
sentia muy triste, mal, y un dia papa no estaba, papa se habia ido, se vino por acéd para
Bogota a tratar. Entonces yo fui a la casa de mama y le dije:
— Mama —en la tarde—, déjeme, yo, yo estoy cansada, me siento muy agotada y
me da pena con ustedes con todo esto, como una carga. Yo creo que voy a
decidir de quitarnos la vida mejor porque no puedo mas.

Mama me dijo — No, no puedes pensar eso —(como mama es hija Gnica de mis
abuelos), mama me dijo— no, yo no tengo hermanos, no tengo a nadie, solamente lo tengo
a usted y no puedo permitir que pase €so, yo voy a hablar con tu abuelo, yo sé que nos
escucha, el camin6 el camino de la danza de los Tsamanimonae. El tuvo un canto donde
sanaba y yo voy a hablar también con Tsamanionae, los dioses de nosotros. Creo que hay
algo, esta como bloqueando, como que te alejaste un poco del camino, no sé, pero te voy
a dar la claridad para poder seguir hacia adelante. No va a pensar eso, me dijo. Yo djje,
bueno.

Yo le hice caso. Regresé a la casa y me acosté a dormir ya en la noche. Esa noche me
sofi¢ algo que nunca me habia sofiado, un suefio diferente, sobre mi. Me sofié¢ con un arbol
gigante con ramas, pero esas ramas eran secas y ese arbol también era seco, pero a la vez
tenia como vida, tenia como vida, tenia como brazos, las ramas. Me agarr6 por acé en los
costados en el suefio y me apret6 jfuerte! [en donde sentia la enfermedad]. Claro, era la
enfermedad donde siempre comenzaba todo. Y comencé a rezar en el suefio el Ave Maria,
el Credo, el Padrenuestro, pero nada no le hizo nada, ni siquiera se alejo, ni siquiera me
soltd, nada. Al ver todo eso que no hacia nada, entonces comencé a llamar a mi abuelo
[José Antonio Casulu], llamé a mi abuelo que habia fallecido: jabuelo, ayademe, abuelo!
No apareci6. Y comencé a llamar a mi papa. jPapa, ayudeme! Papa tampoco aparecio, y
ese arbol entre mas estaba apretando, ya como que la respiracion, ya no podia respirar.
Al verme como sola, desesperada, entonces dije «bueno, yo me voy a curar, dejar esto
aca lo que pase pasard». Y cuando yo pensé eso en mi suefio, cuando aparecid un sefior,
aparecio. Y era el dios Tsamani, era el dios Tsamani. Era un sefior, pero alrededor tenia
luz, estaba asi. Y en mi suefio me hablo en idioma [en sikuani], me dijo «yo te voy a
ayudar, tienes que creer, tener fe en mi y como en ti, si quieres curarte. Te voy a dar un

canto mio, para que te puedas liberar» y comenzo a cantar y me dijo: «tienes que, digamos
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como remedary, algo asi. Y comenzd a cantar, en idioma, decia Tsamani, Tsamani, monae
monae, monae. Yataju namuto namuto

Y comenzd a cantar y yo comencé también a cantar y lleg6 una fuerza desde
adentro, desde el alma, del espiritu hacia fuera, salia. En mis suefios agarré los dos brazos
de ese arbol y los parti. Senti la enfermedad. Y mientras que €l cantaba, yo vi como en
una pantalla que mostraba todo aquello que €l estaba cantando, vi el camino celestial y
brillaba con luz propia como las estrellas. Vi que los Tsamanimonae estaban como en
circulo, danzando todos. Me dijo: «este canto es para ti, para tu familia, pero la persona
qué cree tiene fe en mi como en ti y quiere sanar o liderar siempre tiene que poner su fe,
creer para poder seguir el camino, que florezca para seguir hacia adelante». Tsamani me
dio esa sabiduria, una parte, una parte fue mi abuelo y otra parte fue Dios. En la mafiana,
llegué a la casa de mi mama y le dije mamé me siento bien, pero lo Uinico que estoy un
poco confundido tuve este suefio paso esto y esto y esto. Me dijo: «ese es tu camino, te
mostro y te dio el canto, tienes que volver en lo que estabas antes con el yopo, el capi,
todas esas cosas que te ensefid tu abuelo para seguir hacia delante» jListo!

Y comencé otra vez, y estoy aca viendo hacia adelante este camino de la danza,
ies de mucho respeto! Es sagrado porque es desde la creacion del mundo, del cielo y la
Tierra. Que Dios hizo las cosas que son reales la tierra, los arboles, el aire, el sol, las
estrellas, la luna, las nubes, el agua, el resto es lo material. Por eso siempre esto esta en
uno mismo, creer en uno mismo y creer en Dios. Que hay un Dios que hizo todo esto
maravilloso. Nosotros, los indigenas, seguimos el camino, si no, digamos, que nos ensefio
desde la creacidn hasta este punto. Seguimos el respeto porque todo, todo, todas las cosas
que vemos tienen sus duefios espirituales, tiene sus duefios. A esos espirituales toca pedir

permiso. Gracias queria compartir.
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Anexo 6. La creacion de la medicina de Kuweli

Kuwei se siente como solo, en realidad; decide, pues, crear una mujer que tenga parecido
como persona a €l. Hizo una mujer de palo, de laurel oloroso, 1o que se llama hoy en dia
Awalinae. Ella fue su mujer. Entonces a la casa comenzo a llegar el pato Yakukuli; €l era
un gran pescador y fue y le cont6 a Kanukali (el rey Zamuro) que era el duefio de estas
especies, que con Kuwei vivia una mujer Awalinae. Kanukali le pidi6 que la raptara para
¢l y entonces Yakukuli la rapt6 (Gaitan, V., 2014).

Kuwei recupera a su esposa, pero €l decide vengarse de Kanukali, el rey Zamuro.
De todas maneras, Kuwei busco vengarse del mal que le hicieron, el mal no se lo iba a
cobrar a la hembra porque no tuvo culpa, porque la robaron. Kuwei le bot¢6 a ella toda la
suciedad, el pecado que tenia ella, le limpi6 todo, pero €l qued6 con una venganza con el

rey Zamuro:

El rey Zamuro me las paga porque ¢l fue el que mando6 a las gentes p’hacerme este mal.
El mismo Kuwei se hizo ¢l muerto, se volvié un mortecino y como ¢l rey Zamuro tiene
que llegar donde hay; cuando ellos llegan, primero llegan las moscas, hoy en dia es ¢l
trasmisor, el celular de los zamuros, llegaron los zamuros, ya llegé el jefe rey zamuro,
entonces Kuwei [...] lo agarrd, los dos se agarraron; de todas maneras, Kuwei lo llevo
alla donde vivia, lo amarro y lo apresd, lo condend y lo castigd, entonces recogiod harto
aji, eso si que no cabia en la paila, y cogio seguramente un poco de yare o agua, liquido
mejor dicho, y lo mandoé a pelar todo, mejor dicho que quedd sin plumas, usted sabe,
cuando le quitan las plumas a cualquier ave, cdmo queda un avecito, y pa'mas agua
caliente con ese poco de aji, picante, todo [...], mejor dicho, vy con esa agua caliente le
echaban cada nada, ¢l rey Zamuro ya estaba moribundo, entonces €1 también tiré maldad
o enfermedad, y hoy en dia las enfermedades existen | ... ]; entonces empezo a pronunciar,
¢l también se quiso vengar, segun el mal que quedd aqui en el mundo: «Existan muchas

enfermedades, pestes» [...] dijo.

Entonces los dos se contrapunteaban, empezaron a competir los poderes entre los
dos jefes, eso rey Zamuro nombraba diferentes enfermedades, gripa, dolor de muela,
Kuwei le contestaba después de cada pronunciacion de cada enfermedad, y Kuwet creaba
los cantos para la curacién.

—iEso s¢ yo!

—Para la humanidad, que existan dolores de cabeza.

Entonces, Kuwei, en defensa de la humanidad, decia:

— {Eso sé hacer yo!
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De todas maneras, el mal que hoy quedo asi, entre la naturaleza y el mundo
sikuani, qued¢ asi, hay diferentes enfermedades, si hay cura para todas las enfermedades,
pero con mucho sacrificio y con muchas dietas y si no [...], las personas que no guarden
bien, pues fritas, no hay curacion, se puede fracasar. Asi mismo como se hizo la defensa
de Kuwei, fue como le dio también forma para todos los médicos y ya empezaron a salir
entonces los tsamani, pero son de €l mismo, de la misma potencia y sabiduria de Kuwei,
entonces asi quedaron hoy los médicos tradicionales, hablando asi, algunos practican de

esa manera y nosotros también creemos (Gaitan, V., 2014).
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Anexo 7. Mapa 2. Mapa de rutas y sitios antiguos y sagrados
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Anexo 8. Historia de Tsawaliwali (Kuemeini)
Resumen

Esta es la historia de la curacion de Tsawaliwali, la anaconda canibal, y la forma como
fue transmutada por parte del chaman primordial Furnaminali (Kuwet) y subida al cielo

para ser convertida en Kuemeini.

Version de Vicente Gaitan

La mujer de Furunaminali es hija de la serpiente Tsikiriri, que a la vez es el rey de todas
las serpientes hoy en dia, pa’mejor decirlo, tanto en el mar, tanto en los rios, Tsawaliwali,
esa es la de siete cabezas y a la cual, entre las creencias, le decimos Kuemeine, la que le
dicen en el espafiol Via Lactea [...]. Furunaminali vivia con la hija de Kuemeine.
Furunaminali tenia un hermano, pero como en ese tiempo, todos eran asi, a veces
humanos, animales o asi. El hermano de Furunaminali se transformaba en varias formas
y se fue a traer una piedra en forma de lapa. Entonces, Furunaminali le dijo:

—No se regrese asi de esa manera, usted siempre tiene esa costumbre de llegar ast,

transformado en otro animal, mi suegro lo come, y mentiras que si; llego siempre

asi por desobediente, entonces Tsikiriri [suegro de Furna] lo caz6 y de una vez, a

la olla, lo mando6 a preparar. Ya Furna sinti6 lo que habia pasado, le llego6 al

pensamiento que dijo:

—Pas6 un accidente alla, mi hermano, bueno [...], ya lo habia dicho yo.
Sin embargo, desde alla mando6 un pensamiento que decia:

—Me dejan un pedacito, un pedacito cocinado de mi hermano.

Pero no era para comer, sino para €l transformar mas todavia. Bueno, entonces ¢él,
ya por la tarde, llegd y entonces dijo:

—; Usted no tiene algo que comer?
Su esposa le dijo:

—MIi papa estuvo tan de buenas, mat6 una lapa, que lleg6 aqui a la casa.

—Bueno, estd bien, demen [!] un pedacito pequefio.

Le dieron un pedacito, no comid; como era la parte del cuerpo del hermano, lo
guardo, se hizo el que estaba por ahi, se fue como el que se va pa’la sabana, encontré un

arbol donde podia como acomodarlo, la forma de un nidito, recogié pajita, hizo, lo partio
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en dos y los puso, era para criarlo y transformarlo en condor, para que ese animalito,
cuando estuviera grande, remediara el mal que le hizo el Tsikiriri. Las aves, eso si, se
levantaron rapidito, ya como alos ocho dias se fue Furunaminali a buscarlo[...] ya estaba
mas grandecito, ya lo tenian ellos en la casa, pa’mejor decir. Cuando el Tsikiriri salia a
asolearse afuera, a recibir sol, se volvia la serpiente. Las dos aves Kotsalanii que
empezaron a querer levantarlo, pero no podian, estaban muy pequefios [...]. El los llevo
por all4d a una montafia lejana, hoy en dia parecen los palos Umanae, entonces €l se formo
alla, y se form¢ grande. Furunaminali le dijo:

—Bueno, hermano, ahora si, yo lo hice a usted con este fin, de que usted suba ese

giiio al cielo. Que se vengue por el mal que le hizo.
Entonces los prepar6 primero de esta forma:

—Yo les voy a cortar un trozo, todo lo que es una mata de palma grande, de esa

palma real jque pesa...! Una grandotota asi, como de veinte... treinta metros,

bueno.

—Y si son capaces de llevar este trozo de aqui hasta alla donde yo le diga, ustedes

son capaces de cargar ese Tsikiriri.

Asi los fue entrenando poco a poco, hasta que llegaron al punto que él habia
pensado. Entonces ya quedaron listos para subir a Tsikiriri. Entonces ya Furna hizo, €l
como siempre, hizo una estrategia. En esos dias estaban comiendo danta, carne de danta,
entonces dijo:

—Voy a transformar en hormiga, piibi, para formar una bachaquera, asi, retiradito

de la casa, para que el guio, Tsikiriri, pueda salirse y que los condores lleguen

muy facil.

Entonces €l hizo de esa forma, estaban comiendo danta, ahi cogid un pedacito, se
hizo el que se fue pa’la sabana como si fuera a hacer sus necesidades, a matar tigre, pero
mentiras, por alla le hizo el canto para que esa carne de danta se convirtiera en bachaco.
Por eso, la historia del bachaco dice que antes era danta. Estaba era haciendo una
estrategia pa’poder sacar al suegro de la casa y que el hermano se vengue con él. Siempre
era con la mujer, dijo:

—Mija, mire, all4 esta una bachaquera, hay una bachaquera por ahi, mejor dicho,

no tienen ni siquiera esos otros que salen, los soldados de los bachacos, no, son

solo culones.

Eraun tiempo de bachacos seguro, trajo como unos cinco, unos diez pa’la muestra,

y le hizo probar al viejito y €l dijo:
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—Ay, mija, yo también quiero ir, yo también voy.

Y como siempre, le dio [!] ganas también de salir, se fue la muchacha, se fue
Furunaminali, se fue el viejo.
Entonces ya las condiciones con el condor eran asi:

—Yo voy a organizar de esta manera, y de esta manera usted va a lograrlo.

Cuando el animal esté afuera, mientras que él, entre €l, en el poder de ¢él, distrae a
la mujer, para que ella no vaya a tener forma ni pa’mirar p’arriba, sino solamente
entretenida recogiéndole los bachacos, para que no se dé cuenta lo que esta haciendo el
Furna, esa era la estrategia. Dijo:

—Ustedes se van a llevar ese sefior, ese Tsikiriri, al mundo de las estrellas.

Desde ese momento, la llamamos Kuemeni taxunamuto, el camino del cielo

(Gaitan, V., 2014).
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Anexo 9. The Origin of Tabacco (el origen del tabaco, traduccion de Gina Correa)
Informante: Jorge Cheveriano Alejandro

Fuente: Maltoni ms.

Resumen

Una mujer y sus hermanos (Tsamani) siguen intentando ascender al cielo
bailando; un colibri sobrevuela repetidamente, enviado por un hombre que vive en el
cielo. Después de varios intentos fallidos, la mujer (Pumenérru) logra disparar al habitante
del cielo y lo derriba. Queman su cuerpo y de las cenizas crecen las primeras plantas de
tabaco. Pumenérru prepara cigarrillos a sus hermanos, advirtiéndoles que fumen en
secreto. Pero otro hombre descubre su secreto, recoge hojas de tabaco y las comparte con
la gente. Como castigo, Pumenérru les ordena permanecer en el agua como peces,
mientras ella y sus hermanos ascienden al cielo.

Puirrali es el hombre con quien se origin6 el tabaco. Los tsamaniwi estaban
bailando antes de subir al cielo. Mientras bailaban, un pajaro volo sobre ellos: era el
colibri, Sisibérreto. Pasé volando muy rapido y, al hacerlo, emitié humo. Al principio, la
gente no presto atencidon al humo hasta que notaron el olor. Siguieron bailando. Siempre
era alrededor del mediodia cuando el colibri pasaba volando, y solo una vez al dia. Al
tercer dia, Pumenérru, hermana de los chamani, estaba al acecho, consciente de que era
casi mediodia. A las doce en punto, el pajaro volo sobre ellos y salia humo de su pico.
Pumenérru dijo: «El humo esta saliendo del pico del colibri». Eso es lo que sucedio
ese dia.

Al cuarto dia, el pgjaro volo sobre el tsaméaniwi nuevamente, y nuevamente salio
humo de su pico. Todos lo vieron, asi que ahora casi todos sabian que era el p4jaro el que
soplo humo de su pico. Al quinto dia, Pumenérru le dijo al Chaméni: «Voy a mirar de
cerca para ver de donde viene el pajaro». Cuando volvio a ser mediodia, el pajaro volo
desde arriba; no vino del bosque, sino del cielo. Pumenérru se dio cuenta, mird hacia
arriba y lo vio. Pumenérru era la mayor de los chaméniwi. Ella les dijo a sus hermanos:
«jMiren! Hay un hombre en el cielo mirandonos, y es desde alli que el colibri vuela para
arrojarnos humo». Miraron hacia arriba y vieron a un hombre de piel roja. Era enorme.

El sexto dia, Pumenérru dijo a sus hermanos: «Hacia el mediodia voy a estar al

acecho para ver si el pajaro viene de ese hombre». Sus hermanos seguian bailando y ella
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seguia mirando. Bailaban y bailaban y bailaban mientras ella seguia vigilando el pajaro.
Al mediodia, el pajaro emergio6 del cuerpo del hombre, volo sobre ellos y soltd humo. Los
hermanos discutieron el asunto: «Debemos averiguar quién es ese hombre». Tsamani
pregunto: «;,Como vamos a ir a buscarlo?». Pumenérru dijo: «Preparemos una cerbatana
con curare y matémoslo». «Si, hagamoslo», dijeron, y siguieron bailando.

El séptimo dia, Tsamani dijo: «Bueno, hermana, ya que usted es mas poderosa
que nosotros, diganos esto: tenemos la cerbatana, pero ;qué vamos a hacer?». Ella
respondio: «Soy tu hermana, y dices que soy mas poderosa que ti, pero soy una mujer y
ustedes son hombres. Disparen y vean si pueden golpearlo». Tsamani le dispar6 al hombre
con su cerbatana, pero no dio en el blanco. Los hombres siguieron bailando y bailando.
Otro hermano, Macébali, agarré la cerbatana y dispard al hombre, pero él también fallo.
Entonces Hiwinai lo intento, pero no logro golpear al hombre, e Ibarru, una mujer, lo
intento después, pero ella tampoco lo logro. Ibarru le dio la cerbatana a Kahuyali, pero
tampoco tuvo suerte. Entonces todos los hermanos alentaron a Pumenérru: «Adelante y
dispara ahora, vamos, veo que lo haces». Ella agarro la cerbatana mientras bailaban y casi
da en el blanco. Entonces cayo la noche.

Al octavo dia, los tsamaniwi comenzaron de nuevo, todos probando suerte, como
lo habian hecho el dia anterior. Pumenérru logré golpear el antebrazo del hombre.
Hicieron las rondas de nuevo ese mismo dia. Cada uno tomé tres tiros. Ya era casi
mediodia. Pumenérru fue la altima en disparar y logré golpear la pierna derecha del
hombre. Cuando vieron que ella lo habia golpeado, los demés dijeron: «Ya que pudiste
golpearlo, nosotros también lo haremos». Y todos lo hicieron.

Al ver que estaba muy malherido por el curare, el pelirrojo Puirrali se puso a
cantar: «Puirrali, puirrali, puirrali». Mientras cantaba, dio su nombre.

Siguieron disparandole mientras €l se entretejia, de un lado a otro, como una
persona que estd borracha, porque a estas alturas el veneno habia comenzado a hacer
efecto. Luego le dispararon en la cara, a cada lado, y finalmente en la garganta, debajo
del menton. Fue Pumenérru quien hizo eso. Luego se cayo del cielo y aterrizo en el suelo
cerca del lugar donde estaban bailando. Estaba muerto.

El tsamani queria comérselo, pero Pumenérru se opuso y rematd: «No, hermanos,
no nos lo vamos a comer. Quememos su cuerpo y veamos qué sale de sus cenizasy.
Hicieron una plataforma alta y apilaron madera debajo de ella. Luego colocaron el cuerpo
de Puirrali y le prendieron fuego. No lo hicieron cerca de sus chozas, sino lejos de ellas.

Lo dejaron arder hasta que el cuerpo se convirtié en cenizas. Entonces no pens6 mas en
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eso y volvio a bailar. El colibri que siempre habia volado desde el cielo ya no lo hizo.
Pumenérru dijo: «El péjaro no volvid a sobrevolar nunca sobre nosotros y tampoco hay
humo fragantey.

Al tercer dia, temprano en la mafiana, fue a mirar las cenizas. Cuando llegé al
lugar, vio una serie de pequefias plantas que habian brotado en el lugar donde habian
quemado el cuerpo. Las plantas aun eran bastante pequefias. Nadie se dio cuenta de que
Pumenérru habia ido alli, y cuando regresé volvio a bailar con los demas. Pasaron tres
dias mas y luego regresé al lugar donde habian quemado el cuerpo. Las plantas eran un
poco mas grandes ahora. Agarrd una hoja pequefia, la desmenuzé con los dedos y 1a olio:
«jAh! Huele bien. ; Qué puede ser?». Recogio cinco hojas y se las llevo a casa, pero nadie
vio lo que habia hecho. Tritur6 las hojas y luego las coloco junto al fuego, encima de la
sartén, para que se secasen. Cuando vio que estaban secas, tomo unas hojitas de platanillo
y las envolvid con el tabaco. Luego los fumo, diciéndose a si misma: «Esto parece ser
tabaco». Llegd a esa conclusion sin que nadie le dijera que era tabaco.

Fumaba sola, escondiéndose de los demas, pero el olor a tabaco se le pegaba al
cuerpo, y cuando empezd a bailar con los demas, sus hermanos dijeron: «Huele a tabaco.
(Puede ser que alguien tenga tabaco? Quizas sea la hermana Pumenérru. Ella salio hace
poco; debe [de] ser ellay. Tsaméani le preguntd: «Hermana, hueles a tabaco, ;no eras ti
quién fumaba?». «Puede ser tabacoy, admitio. «Cogi unas hojas y las envolvi». Tsamani
dijo: «Yo también quiero probarlas». Salieron, y ella agarrd una brasa ardiendo y el
tabaco, y se lo dio a su hermano para que lo fumase. «jAh, delicioso!», exclamo. «;Donde
lo conseguiste?».

«Cuando estabamos bailando, tomé el cielo». Terminaron de fumar, tiraron la
colilla y volvieron a entrar. «jAh!, huele a tabaco. ;Ddnde puede nacer ese olor?», se
preguntaban los demas. Concluyeron que «deben [de] ser esos dos que tienen tabaco». Le
dijeron a Pumenérru: «Hermana, danos un poco para intentar». Entonces ella les dijo que
fueran con ella. Ellos dejaron de bailar mientras ella preparaba a todos un poco de tabaco
para fumar. Habia cinco hojas y Pumenéru habia hecho cinco puros con ellas: uno fumaba
sola, otro con Tsamani, el tercero fumaba juntos y el cuarto también. Luego todos
volvieron a bailar. Finalmente, solo les quedaba un puro. Lo fumaron, y ese fue el final
del tabaco. Volvieron a bailar. Después le preguntaron a Pameneru si tenia mas tabaco.
«No, no hay masy, respondio ella, «pero iré a buscar un poco. No se lo digan a nadie mas,

hermanos, esto es solo entre nosotrosy.
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Habia otros hombres alli que no eran sus hermanos. Pumenému se hizo a un lado,
lejos de las cenizas, para que nadie la viera. Salio, volvi6 al lugar donde crecia el tabaco
y recogio diez hojas mas. Las hojas eran bastante grandes. Las puso a secar junto al fuego
y las volvié a envolver, haciendo diez pares. Ella les dijo a sus hermanos: «Vengan aqui,
fumemos todos. Pero cada uno tiene que salvar la mitad de su colilla porque yo no les
voy a dar masy. La proxima vez que tuvieron ganas de fumar salieron, cada uno encendio
la mitad de su puro y fumaron. Pero uno de los hermanos tir6 su colilla al suelo. Uno de
los hombres que no habia probado el tabaco abandon¢ el baile y encontro la colilla en el
suelo. Ese hombre se llama Yakiwito. Después de encontrar la colilla, la levanté y dijo:
«Esto debe [de] ser 1o que estan fumando». Lo intent6. Cuando volvi¢ al rato, €l también
olia a tabaco. Les dijo a los demas: «Mira qué astutos son los Tsamaniwi. Estan fumando
tabaco, solos y no nos dan nada». Los demés respondieron: «Veamos de dénde lo
consiguen». Yakiwito no volvio a bailar esa tarde, sino que sigui6 buscando tabaco.
Yakiwito, Yanapanito, Siunsiuto, Kutsato y Hakato. Salieron y empezaron a buscar
tabaco, pero no lo encontraron. Después de un tiempo, regresaron y el Tsamaniwi les
pregunt6 donde habian estado: «Simplemente salimos a descansar», respondieron. Pero
Pumenérru les dijo: «No tienes por qué andar. Toma, un poco mas de dopa» [sic]. Ella les
dio dopa para embeber.

Al ver que los demas se estaban preparando para bailar, Tsamani le dijo a su
hermana: «Pumenérru, ve a traernos un poco de tabaco». Entonces ella sali6 de la danza.
Pero Yaki, que tenia curiosidad, se mantuvo alerta, y cuando vio que ella se iba, ¢l también
se fue por otro lado sin ser visto por ella. Era de noche. Pumenérru siempre cosechaba
tabaco por la noche, no durante el dia. Yakiwito la siguid. Pumenérru llego al lugar donde
crecia el tabaco, pero ahora las plantas eran grandes y estaban florecidas. Recogio algunas
hojas mientras Yakiwito la miraba desde lejos. Después de haber recogido bastantes
hojas, Pumenérru volvio a casa. Yakiwito también recogio un poco de tabaco y volvid.
Rapidamente fue a su choza, dejé alli el tabaco y fue a la choza de Pumenérru para ver
como lo preparaba. Vio como lo secod y luego lo envolvid. «jAh!, eso es lo que ella hace»,
dijo, y regresé a su propia cabaiia y siguid el procedimiento. Envolvio las hojas y las dejo
listas. Pumenérru siempre mantenia escondidos sus cigarrillos para fumar tabaco con sus
hermanos.

Después de que Yakiwito hubo terminado sus preparativos, convoco a los demas
de su grupo, los que no habian fumado antes. Comenzaron a fumar. Finalmente,

Pumenérru se dio cuenta: «jAh! Me robaste mi tabaco! Yo te iba a dar instrucciones,

404



pero como me lo robaste, te va a ir peor. Estamos haciendo este baile para subir al cielo,
todos los que estamos bailando. Pero como me robaste tabaco, te quedaras aqui en la
tierra. Si subieras al cielo conmigo, probablemente harias alla lo mismo. Sigamos
bailando. No moriras, pero te quedaras aqui en la tierray. Ella también dijo: «Me robaste
mi tabaco, Yakiwito, pero no vas a conseguir nada de la semilla, porque yo no lo voy a
permitir. Todos permaneceran bajo el aguay.

Ella comenzo6 a vigilar de cerca sus plantas de tabaco para que los demas no
pudieran seguir robando o llevandose las semillas. El primer hombre que envid para
protegerlos fue Wapajétto, el pajaro aguaitacamino. Por la tarde, cuando intentaron robar
un poco de tabaco, se fue volando diciendo: «;jUha! jUha! jUha!». Salieron corriendo sin
haber recogido ninguna hoja. Cuando Wapajétto se fue volando, Pumenérru envidé a
Pupuli, y ¢l quiso vigilar el tabaco. Cuando la gente regresé para robarlo, canto: «Pu, pu,
pu, pu», y volvieron a salir corriendo. Se qued¢ alli hasta el amanecer, no vol6é como lo
habia hecho Wapajétto. Todo el dia nieto tuvo que vigilar. Cuando cayé la noche, Pupuli
le dijo a Pumenérru: « Tengo mucho suefio y cansancio». Entonces ella envi6 a la siguiente
ave. «Bueno, ve y vigila ahora, Wakarra [gallo]»; ella dijo: «Tienes un buen nombre;
puedes hacer un buen trabajo mirando». Se fue y esa noche se quedo en guardia. Cuando
escucho un ruido, también hizo un ruido. La gente grito y los ladrones huyeron. Estuvo
de guardia cinco dias y cinco noches. Las semillas ya estaban secas y el chamén las
recolecto.

Entre esa gente habia un hombre llamado Surréto [grillo negro]. Fue al lugar
donde crecia el tabaco para ver si alguna semilla habia caido al suelo. Encontr6 una, pero
no la planto, lo que hizo fue comérsela. Por eso el grillo negro come semillas. A €l le
gustan las semillas de tabaco, y hay que tener cuidado y vigilar que no se las coma.

Los tsamani se quedaron con esas semillas. Entonces lleg6 el momento de que los tsamani
se elevaran hacia el cielo. Los que habian robado tabaco de Pumenérru se fueron al rio y
se convirtieron en peces. Después de que se fueron, algunas de las semillas brotaron y se
quedaron aqui en la tierra. Algunas permanecieron alli donde habia pasado el grillo negro;

fueron enterrados alli en el suelo. Ese es el origen del tabaco.
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Anexo 10. Sueiios

Se encuentran las siguientes palabras para los tipos de suefio:

Amajitsinae ([T] adj.int): sofiar (mientras se esta dormido, suefio normal e involuntario,
prolongacidn de la vida cotidiana.

Majitsinaexanepana: sofiar (v.) (bien), (con alguien o algo), camajita (dormido)
amajitsinae (en vano, algo fuera de su alcance), najamatabétsoniaba, buenos suefios en
donde se pueden augurar cosas.

Kamajitsinae: (13, vbd, tm) sofiar intencionalmente.

De la anterior proviene majitsinaebo: suefio de sofiar, cuya traduccién fiel seria «arbol de
sofiar» (Gaitan, H., 2018)*", accion consciente que el perajorobiné aprende en su proceso
de incorporacion del saber en yuweisi (pensamiento y memoria) y liweisi (palabra de
consejo para recordar). A los kuweiwi, por su practica en la danza, les amanecen los
suefios como parte del saber de la danza, en donde les entregan algunos de los cantos de
Tsamanimonae.

Acerca del concepto majitsinaebo, suefio de sofiar o arbol de sofiar, este es un
saber dejado por los tsamanimonag en el chamanismo sikuani. La persona que recibe hace
de casa, bo, pues en ella amanece el suefio, y con este halito es retornado al origen, de
donde proviene todo; en ese sentido esta la particula nae, utilizada para arbol en funcion
de este mundo. Por lo tanto, la palabra majitsinaebo o suefio que invoca al itane, o la
imagen primordial del arbol fundamental, recuerda el Kaliwirnae; por eso, majitsinae es
el arbol del sofiar. En el mundo del saber del dopatubing, no se controlan los suefios, se
controla el sofiar, y dentro de este se hace consciente lo sofiado, para interactuar en ese
mundo otro, que es el piasauwi. Por eso no es el sueflo, sino /o sofiado lo que adquiere
sentido en su posibilidad de refrescamiento en un cuerpo, en donde vuelve a adquirir
calor; alli, el suefio y el mito toman corporalidad, pues ya no es el sujeto que suefia, es el
origen que suefia en un sujeto y que le da capacidad a la persona de vivir y de volver al
origen como practica. Luego, la capacidad de este sofiar involucra que el sujeto entra en
un no ser, en un estado andémalo en donde no se es, se hace y es en ese estado de sofiar en

donde florecen los cantos.

205 Las definiciones son tomadas y cruzadas con Queixalds (1988) y Kondo y Kondo (2014). Se usaron
como referencia para las definiciones, pero se acudié a dos personas de la comunidad —el médico
tradicional Clemente Gaitan (nuero de José Antonio Casult) y el historiador Hermes Gaitan (hijo de
Clemente)— para complejizar las traducciones; por €so, no se toman de forma literal.

406



	El Colegio de Michoacán A. C.

	Agradecimientos

	Lista de ilustraciones

	Glosario

	1.	Introducción

	2.	Presentación del tema

	3.	Estado de arte de la danza

	4.	Justificación

	5.	Planteamiento del problema

	6.	Objetivos

	6.1	Objetivo general

	6.2	Objetivos específicos

	7.	Marco teórico

	7.1	Problematización del concepto de oralidad y sus fuentes teóricas

	7.2	Los conceptos de tradición oral y oralidad

	8.	Metodología

	8.1	Consideraciones epistémicas de los saberes y las metodologías otras

	8.2	La metodología de investigación y los pasos andados

	8.2.1	La observación participante o la participación empática

	8.2.2	El diálogo de saberes y la conversación a profundidad

	8.2.3	Las herramientas e instrumentos de investigación

	8.3	Análisis e interpretación de datos

	9.	Ubicación geográfica y territorial

	10.	Estructura de la tesis

	1.	Presentación

	1.1.	Ira, Tierra

	Resumen

	1.2.	Nakuene kuamatsi, este mundo. Memoria de las tradiciones espirituales sikuani

	1.3.	Irawana kakua àkonaxae. La tierra en donde estamos ahora

	1.4.	Conclusiones

	Capítulo 2. Médico de indios, brujo y hechicero: inventando el mal en los textos

	coloniales

	2.1	Presentación

	2.2	El chamán como enlazador de mundos

	2.3	Entretejiendo mundos: la Colonia y el nuevo orden

	2.4	Médicos de indios, brujos y hechiceros

	2.5	El chamán y las redes de saber como trasmisoras de textos

	2.5.1	El chamanismo y la hermeneusis de lo otro: red de conceptos y su trasmisión

	2.5.2	Los chamanes y la guerra mágica como práctica insurgente

	2.6	Pervivencia de los saberes, trasmisión y condensación textual en el ritual

	2.7	Conclusiones

	Capítulo 3. Tradición oral y saberes rituales en el chamanismo de la danza

	3.1	Presentación

	3.2	Tradición oral y memoria mítica de este mundo (kuamatsi)

	3.3	Discurso chamánico y conocimiento tradicional de Kuwei perojuliweisi

	3.3.1	Trashumancia de Kuwei y sus saberes

	3.4	Este mundo, Madre Tierra o Nakuene: Kuwei y la lectura de signos

	3.4.1	Kuwei y el amanecer de sus saberes rituales

	3.4.2	Kuwei y las plantas de saber del chamanismo sikuani

	3.4.3	Los cantos del juipa y los conocimientos especializados de Kuwei

	3.4.4	El juipa o yagé y el canasto de conocimiento de los saberes de Kuwei

	3.5.	Furnaminali y el camino de la palabra de tabaco

	3.6 Conclusiones

	Capítulo 4. Los saberes de lo celeste en la danza Tsamanimonae petaxünamuto

	4.1	Presentación

	4.2	Acercamientos a la palabra chamánica y al ritual en la danza

	4.3	Recuperación de la memoria de la danza entre los sikuanis

	4.5	El Kaliwirinae como centro de las culturas y espacio sagrado

	4.6	La danza Tsamanimoane Petaxunamuto: el camino de lo celeste

	4.6.2	Las plantas de saber

	4.6.2.1	El caapi como planta sagrada: liana que enraíza

	4.6.2.2	El yopo, un puente hacia la levedad de lo celeste

	4.6.3	La limpieza para sentir bonito

	4.6.4	Kuweiwi: canto que hace vibrar y amanecer la fuerza de Tsamanimonae

	4.7	La danza Tsamanimonae, un encuentro con lo sublime

	4.8	Conclusión

	Capítulo 5. Conclusiones finales

	5.1	El concepto de tradición oral

	5.2	La cristalización de las tradiciones orales vivas

	5.3	Las tradiciones comunicativas, la lengua y la tradición oral

	5.4	El cuerpo y el cerebro en la tradición oral viva y activa

	5.5	La tradición oral, la memoria y el problema del lenguaje

	5.6	Escritura: brujería de blanco

	5.7	Posescrito

	6. Bibliografía

	Anexos

	Anexo 1. Historia de Kaliwirinae

	Anexo 4. Historia de Kaliwirinae

	Anexo 5. Historias de vida

	Presentación

	5.1	Historia de José Antonio Casulú Resumen

	Relata Antonio Gaitán (17 de febrero de 2022)

	Linaje de Nunio Resumen

	Relata Antonio Gaitán (1 de junio de 2020)

	5.2	Historia de vida de Clemente Gaitán

	Resumen

	Entrevista del 25 de abril de 2020

	5.2	Historia de vida de Leonel Estrada Resumen

	Entrevista de enero de 2019

	5.4	Historia de vida de Marta Gaitán Resumen

	Entrevista del 10 de enero de 2021

	Anexo 6. La creación de la medicina de Kuwei

	Anexo 8. Historia de Tsawaliwali (Kuemeini)

	Resumen

	Versión de Vicente Gaitán

	Anexo 9. The Origin of Tabacco (el origen del tabaco, traducción de Gina Correa)

	Resumen

	Anexo 10. Sueños



