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Resumen:

La presente tesis presenta el estudio exhaustivo de manifestaciones rituales chamanicas en
sociedades cacicales indigenas a partir de las fuentes documentales de la conquista hispanica
de la Nueva Granada en el siglo XV1. Contiene una definicion emergente de chamanismo a
partir de los elementos conceptuales que se pueden extraer de la documentacién empleada,
problematizando dicha construccidn teorica en funcion de la mentalidad religiosa ibérica del
siglo XVI, la influencia de la cultura popular bajomedieval y los procesos de extirpacion de
idolatrias en otras regiones de Hispanoamérica para asi aproximarnos a la mentalidad
chaménica que sali6 al encuentro de los ibéricos y que en la presente se demuestra como
condicionante de la estructura social, la jerarquizacién politica, la gestion ecoldgica y la vida
cotidiana de los indigenas en las sociedades cacicales durante la conquista de Nueva Granada.

Palabras clave: Conquista de Nueva Granada, Siglo XVI, chamanismo, historia de las
mentalidades, gestion ecoldgica, jerarquizacion politica, vida cotidiana, historia indigena.

Abstract:

This thesis presents an exhaustive study of shamanic ritual manifestations in indigenous
chieftain societies based on documentary sources of the Hispanic conquest of New Granada
in the 16th century. It contains an emerging definition of shamanism based on the conceptual
elements that can be extracted from the documentation used, problematizing this theoretical
construction around the Iberian religious mentality of the 16th century, the influence of late
medieval popular culture and the processes of extirpation of idolatries in other regions of the
continent at the same century in order to get closer to the shamanic indigenous mentality that
came to meet the Iberians and that is demonstrated in this thesis that was a condition of the
social structure, political hierarchy, ecological management and daily life of indigenous
peoples in chieftain societies during the conquest of New Granada.

Keywords: Conquest of New Granada, 16th century, shamanism, history of mentalities,
ecological management, political hierarchy, daily life, indigenous history.
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INTRODUCCION

"Es el canto profundo de las mentalidades, el tejido conjuntivo del
espiritu de las sociedades, el alimento mds precioso de una historia
que se interesa mds por el bajo continuo que por la palabra fina de

la musica del pasado” Jacques Le Goff (1974, p. 76)

Las mentalidades indigenas de larga duracion

En la posesion de Juan Manuel Santos como presidente de Colombia el 7 de agosto de 2010
fue contratado un chaman para controlar la lluvia que asediaba a la cordillera andina por
aquella época a causa del inclemente fendmeno de La Nifia. El personaje en cuestion se
Ilamaba Jorge Elias Gonzales, y se le desting esta tarea gracias al renombre de su aparente
eficacia, que en buena medida se debia al prestigio construido entre comunidades
indocampesinas que el especialista ritual visitaba con frecuencia. El acto no pasé
desapercibido por la prensa que registrO mordaces criticas a los honorarios que se le
otorgaron al chaman, quien fue empleado por las directivas estatales nuevamente y con el
mismo fin durante la realizacion del mundial de futbol sub-20 en 2011(Arenas, 2023) por el
contrario, entre quienes la suspicacia y la incredulidad no tuvo lugar fue entre sus paisanos
de la vereda Picacho del municipio de Dolores, Tolima, quienes reconocian sus capacidades
aun después de que hubiera llovido en los actos publicos mencionados y un tiempo después
la misma lluvia inclemente hubiera derribado la casa del chaman en un paraddjico

acontecimiento casi de realismo magico (Vanguardia, 2023).

Buena parte del éxito atribuido al chaman presidencial provenia de los gestos,
acciones y palabras dichas a media lengua que escapaban a las grabadoras de los periodistas,
recordando analogas expresiones rituales formalizadas entre los chamanes indigenas en los
reductos de territorio étnico que aun existen en Colombia y cuya exotizacion alimenta el
arraigo de practicas magico-propiciatorias de buen clima, buena salud y hasta éxito
sentimental mediadas por chamanes en la sociedad mestiza. De forma anéloga la labor ritual
es central en la cotidianidad de muchas sociedades indigenas contemporaneas: la
fundamentacion cosmoldgica, la estructuracion de formas de parentesco, la explotacion

ecologica, la teoria local sobre la enfermedad, la direccion o resolucion de conflictos y
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muchas otras dimensiones de la existencia individual y comunitaria se tienen como producto

de la labor de chamanes que heredaron milenarias tradiciones rituales.

De forma esporadica, la documentacion ibérica producida en el siglo XVI registra la
importancia de rituales que ordenaban el cosmos de las sociedades indigenas que salieron al
encuentro de los europeos, lo que nos indica la muy larga duracién de la mentalidad
chamanica y las expresiones de magia propiciatoria y gestion ambiental que hoy en dia son
fundamentales para la cosmovision indigena y de vez en cuando se exteriorizan en las
creencias de las poblaciones campesinas de estirpe indigena o en la poblacion mestiza urbana.
Esta recurrencia de la mentalidad chamanistica motiva la ambicion histérica de la presente
tesis por rescatar las atomizadas expresiones documentales de chamanismo registradas en las
cronicas de indias y los documentos de oficiales coloniales como relaciones, visitas y cartas

escritos durante el siglo XV1 para el territorio de la Nueva Granada.

Definir desde este primer momento introductorio el marco tedrico que dirige la
presente tesis facilitard concebir sus alcances dentro de los marcos disciplinares de la historia.
Partimos del paradigma braudeliano por las duraciones en historia, que nos es Util en la
indagacion aqui presentada porque apuntamos a ese ‘“tiempo largo de la historia” que es
baluarte de nuestra disciplina y su ambicién por la comprensién de los fenémenos
estructurales que superan la relatoria vacua de acontecimientos coyunturales, en ese sentido
se busca reconocer la existencia de utillajes mentales o un universos construidos (Braudel,
1968, p. 72) alrededor de rituales inspirados por sistemas culturales que regian el cosmos de
un pijao o un colima del siglo XV1 de forma no muy diferente a la del sincrético campesino

tolimense vecino del chaman Jorge Gonzales.

Enfocando la atencién sobre el documento colonial en torno a las regularidades de
expresion y realizacion ritual chamanicas indigenas, se intentara contradecir la inercia
hegemdnica que también Braudel denuncid sobre aquellos que son “relatores del progreso”
y cuyos relatos sobre la civilizacion de los vencedores como camino unico de sucesion de
acontecimientos ha menospreciado aquellos “frenazos” que el inconsciente colectivo de las
sociedades colonizadas impone a la mutacion o el arraigo de fendmenos sociales que surgen

del encuentro entre culturas. En ese sentido, la coacciéon de la cosmologia y la practica



Chamanes del siglo XVI

tradicional de rituales durante la conquista nos permitird analizar la importancia del
inconsciente social* prehispanico que configuré los primeros momentos del encuentro con
los europeos y al que ahora solo podemos acceder leyendo entre lineas la prosa ibérica de la

época.

En relacion con lo escrito como insumo del trabajo historico nos remitimos a la
méaxima de Michael de Certeau “la escritura fabrica la historia occidental” (De Certau, 1975,
p. 10) y por tanto la presente consideracion tedrica conduce a problematizar la esencia del
presente estudio como un escrito en si mismo y méas probleméaticamente como escrito sobre
otros, es decir enmarcado en la esencia milenaria de nuestra disciplina histérica como
practica significativa de occidente, que la ha instrumentalizado como “simbolo de una
sociedad capaz de controlar el espacio que ella misma se ha dado y de sustituir el cuerpo
vivido con el enunciado” (Ibidem 1975, p. 18). De esta forma debemos tener en cuenta que
los fragmentos documentales que rescataremos provienen de documentos que justamente
nacen de la inteligibilidad propia que el europeo construia en relacion con “el otro” durante

el siglo XVI en el Nuevo Mundo que recién descubrian.

Otro reto tedrico emergente de hacer la historia del ritual indigena en el siglo XVI es
justamente el voluntarismo propio de nuestra disciplina, respecto al cual el arriba citado De
Certeau, nos responsabiliza como autores que en la seleccion de sus materiales “distinguen
entre lo que puede ser comprendido y lo que debe ser olvidado para obtener la representacion
de un presente autonomo” (Ibid 1975, p. 18). Por lo que renunciamos a toda aspiracion de
verdad absoluta sobre el tema de estudio dado que el trabajo historico aqui realizado no
contiene la totalidad de fragmentos documentales concernientes al tema o esta sujeto a la
revision esperable que desarrollen trabajos posteriores, de modo que el rigor disciplinar lo
reconocera el lector habituado a las publicaciones histéricas en la estructura candnica del
discurso que concatena la materia de nuestra disciplina, es decir los hechos del pasado y el
ornamentum (Ibid 1975, p. 25) entendido como comentarios y orden introducido a dicha

! Consideramos la identificacién de inconsciente colectivo como aquel marco resistente y tenaz que
condiciona las formas de pensar u obrar y sobre los que Braudel indica que "Todos nosotros tenemos la
sensacion, mas allad de nuestra propia vida, de una historia de masa cuyo poder y cuyo empuje son, bien es
verdad, mas faciles de percibir que sus leyes o su duracién" (Braudel, 1968, p. 84)

10
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seleccion de hechos que no busca brindar un relato total sobre un fenémeno social, sino en

palabras de De Certau, persigue “el objetivo casi obsesivo de llenar lagunas”.

Al respecto de llenar lagunas sobre el pasado alrededor de la conquista de la Nueva
Granada y las expresiones rituales indigenas en la basqueda de presentar un acercamiento a
los sistemas culturales de muy larga duracion que manifiesta y construye el chamanismo,
reconocemos siempre el riesgo de caer en el impresionismo histérico, entendido como el
“riesgo de hacer lecturas subjetivas de los textos documentales” (Burke, 2004, p. 36)? por lo
que conviene teorizar sobre los postulados metodolégicos que soportan nuestro acercamiento
a las fuentes documentales aqui empleadas. En primer lugar recurrimos a revisar distintas
técnicas de investigacion para evitar el ya mencionado impresionismo, entre los cuales
destaca el valioso analisis de contenido sobre el cambio social durante el siglo XVI que
permite conocer el prélogo de la compilacion Testamentos Indigenas de Santa Fe realizada
por Pablo Rodriguez (2002) y que analiza el ascenso social de algunos indigenas que habian
nacido en tiempos precoloniales y como habian asumido y operativizado el adoctrinamiento

catélico, hecho que quedd plasmado en sus Ultimas voluntades.

Por otra parte, la técnica de analisis serial en obras como EI milagro y lo cotidiano:
el exvoto provenzal como imagen de una sociedad de Bernard Cousin (1983) de la cual
rescatamos la propuesta técnica aplicada a las imagenes votivas para revelar cambios en las
actitudes religiosas a lo largo del tiempo para guiar algunas de las observaciones sobre los
cambios retoricos respecto al ritual en la documentacion ibérica que aqui analizamos, y
finalmente la técnica lexicométrica desarrollada en el laboratorio de Saint Claude en Francia
que inspiro el uso de covarianza de términos a autores como Regine Robin (1973) en su obra
Historia y linguistica que asocia la repeticion de palabras con determinados temas,
reconociendo la diferenciacion de énfasis conceptuales para cada autor durante la revolucion

Francesa.

2 Al respecto del impresionismo histdrico que buscamos evitar, Peter Burke sefiala una simpatica
comunicacidn que tuvo con John Clapman quien se habia fijado solo en "franceses miserables" mientras
hacia notas de la obra de Arthur Young sobre la cual impartia clases, notando afios después que habia
dejado por fuera toda referencia a "franceses felices" (Burke, 2004, p. 36) esperamos centrar nuestros
esfuerzos en el rescate del ritual chamanico sin caer en el sesgo de forzar todo hecho social como
chamanistico, forma de impresionismo que en palabras de Pineda (2002) calificaria como una patologia
académica que bautizé como “chamanitis”.

11
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El conjunto de técnicas anteriormente expuestas contribuy6 a la propuesta inédita de
la presente tesis por consolidar una técnica de investigacion digital aplicada a la disciplina
historica apoyandonos en inteligencia artificial de reconocimiento grafico de textos. Como
punto de partida el paradigma inductivo de la etnografia fuertemente arraigado en el autor se
manifiesta en el interés antropoldgico por no imponer categorias conceptuales a la
descripcion de grupos humanos que se propone estudiar, sino encontrar a partir de lo
verbalizado, en este caso velado por la escritura ibérica y sus prejuicios, una serie de
“categorias emergentes” que permitan llegar a conceptualizaciones locales. Por ello la mas
larga etapa de esta tesis fué dedicada exclusivamente a la lectura de relaciones, visitas, cartas
y crénicas de toda Hispanoamérica colonial con el fin de crear el inventario de términos que
presentamos a continuacion asociados a expresiones rituales como borracheras, sacrificios y
fiestas teniendo en cuenta la diversidad de glosas ibéricas, asi como sus variaciones

ortogréficas originales o producto de las transcripciones empleadas:

GLOSARIO FASE INDUCTIVA

COSMOLOGIA
1. |dolatria: ydolatria idolatrio idolatrya  ydolo
2. Dios:

RITUALES FESTIVOS (FESTIVIDADES CALENDARIO
TRADICIONAL)

1. Ceremonias: cirfimonias, cyrimonias , simulacros

2. Fiesta: borrachera, baile, bayle, baylar, alegrya, beber.
3. Musica: musyca,

4. Invocar: Ynbocar, ynbocando, ynbocacion

5. Gentilidad: gentil, gentilico, gentilica, gentilicia, jenti, jenty
RITUALES DE PASO

1. Iniciacion: bautizos, bautisos

2. Funerarios: Enterramyentos, velorio, cabo de afio

3. Matrimonios: matrymonio

RITUALES PROPICIATORIOS

1. Rituales de guerra: guerra, matar, matador

2. Sacrificio y canibalismao: sacrificio, socrificio, carnyceria,
carnycero

COSMOPOLITICA (CHAMANISMO)
1. Sociedad no humana: creen /afirman

2. Adorar: adoratorio, adoratoryo, casa de oracidn, casa del
sol, guaca, obsequias

3. Producir, generar, hacer (propiciatorios: cosechas, lluvia,
sementeras, ofrecimiento, ayuno)

4. Supersticidn: abusion, ogliero, agorero, mylagro
milagrero,mylagrero, mylagroso, ayuno, superst -supersticion,
predic-predicacion, adivin adivinacidn, embaimiento, prodigios
y sefioles audiciones

5. Invocar: ynbocar  ynbocando  ynbocacidn.

6. Error o vanidad

7. Especialista ritual: Mohdn, Piache, Cemi, cernies,
fare,chugue, xeque. hechicero, hechizero, Brujo, Bruja,

popa, abusioneros, mylagrosos, papa, sacerdote.

8. Chamanismo curativo (desgracia, enfermedad,sanar, curar)

9. Entedgenos: yerbas

10. Pinturas corporales: Xgjua, jogua, bija

11. Rutinizacidn: santuario, oratorio, meca, sinagoga, templo
LIDERAZGO y RITUAL:

1. prencipal principal, pryncipal, cacigue, cazigue, sefior,
pulicia, policia, cacigue, cazigue, sefior servycio. tiba

12
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El segundo momento de esta tesis consistié en construir un archivo de fragmentos
documentales respecto a temas rituales indicados por los términos ibéricos que arriba
copiamos, para lo cual se digitalizo la totalidad de los 8 tomos del compilado: Documentos
inéditos para la historia de Colombia de autoria de Juan Friede (1956) y los 7 tomos de la
obra Relaciones y Visitas a los Andes publicada por Hermes Tovar Pinzon (1993), transcritas
de los originales en el Archivo General de Indias (AGI) y el Archivo General de la Nacién
(AGN), asi como las cronicas del siglo XVI concernientes al Nuevo Reino de Granada como:
el Epitome de la conquista del Nuevo reino de Granada atribuido a Jiménez de Quesada, la
Relacion de la conquista de Santa Marta y Nuevo Reino de Granada documento anénimo
atribuido a la pluma de los subalternos del gobernador Lugo en Santa Marta y posteriormente
participes en la tropa de Quesada, también se tuvo en cuenta la Recopilacion Historial del
Nuevo Reino de fray Pedro de Aguado y en menor medida la Cronica del Perd, el sefiorio de
los Incas de Pedro Cieza de Le6n por sus apartes sobre el territorio neogranadino y las
Noticias Historiales de Fray Pedro Simon.

Una vez digitalizadas estas obras, se pasaron por el procesamiento de texto OCR
(reconocimiento Optico de caracteres por sus siglas en inglés) construido en base a la
inteligencia artificial de reconocimiento de palabras a partir de imagenes del programa
NITRO PDF, para asi hacer posible la posterior basqueda de palabras en las mas de 8000
paginas de los textos digitalizados, haciendo posible el acceso a mayores ejemplos de
convergencia entre términos del listado de glosas ibéricas arriba presentado o sus “radicales”
como como ydol para ydolatria, en la inmensa documentacion digitalizada, consiguiendo
hacer una recoleccion ain mas exhaustiva de fragmentos asociados al ritual respecto a la

realizada en la primera etapa de lectura inductiva.

13
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les dicron he davan poder cunplido para que puedan
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| que para hazerla su magestad rreal lo manda la qual
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Bonilla v Pedro Esteban Raneel alcaldes v Alonso Lé-

iii] = il

Detalle sobre el reconocimiento 6ptico de caracteres OCR aplicado a transcripciones de Relaciones y

Visitas con escritura no modernizada por Hermes Tovar.

Como momento técnico final, la ampliacion de la basqueda que permitio el editor de
PDF, facilitd encontrar recurrencias de términos y fragmentos documentales, ampliando el
acervo de materiales que siguiendo intuitivamente los indicios de rituales prehispanicos se
agruparon tematicamente en torno a tres categorias emergentes: En primer lugar, el
pensamiento magico religioso que se ocultaba tras los términos ibéricos de idolatria,
supercheria y engafio, tema al que se dedica el segundo capitulo de la presente tesis y que
busca proponer una definicion contextual de chamanismo util al presente estudio. En segundo
lugar el sentido ecologico de expresiones como supersticion, fabula, abusion y agliero que
nos permitio construir el tercer capitulo como disertacion sobre la gestion ecologica en el
ritual indigena del siglo XVI y finalmente la agrupacion de fragmentos que contienen
términos como: hechizo, gentilidad, ceremonia, prodigio y embaimiento que demostraron

contener claves para el analisis de la jerarquizacion social y el rango politico con relacion al
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ritual en las sociedades indigenas, tema al que dedicamos el cuarto capitulo de la presente

tesis.

La separacion tematica de fragmentos documentales por medio de la intuicion del
autor reivindica en la presente tesis el paradigma indicial en la investigacion historica
propuesto por Carlo Ginzburg (1994) que llama la atencion al respeto de la unicidad y no
repetibilidad de nuestros insumos profesionales como las condiciones de practica,
observacion y escritura de una cabalgada de la hueste invasora o de realizacién de un rito
indigena como una iniciacion de un joven guayupe o un funeral malebd en el siglo XVI.
Dichas manifestaciones irrepetibles agrupadas tematicamente para ser expuestas aqui con un
orden impuesto por quien escribe, buscan asumir el tan necesario rigor elastico del que
hablara Ginzburg para alcanzar la cientificidad sui generis de nuestra disciplina que al
trabajar con materiales irreproductibles “o asume un estatus cientifico débil, para llegar a
resultados relevantes, o asume un estatus cientifico fuerte para llegar a resultados
irrelevantes” (Ibidem 1994, p. 163)

Acerca de la documentacién empleada

Es necesario comentar respecto a las caracteristicas y criterios de tratamiento de las cronicas
de indias referentes a la Nueva Granada colonial durante el siglo XV1 que se emplearon, asi
como los compilados de relaciones y visitas concernientes a este mismo periodo y espacio
geogréfico. Walter Mignolo ha Ilamado la atencion sobre la esencia paraliteraria de estos
textos, pues independientemente del género literario al que pertenecen o la formacion textual
de su composicién como cartas, relatorias, relaciones y cronicas estos se gestaron dentro de
la obligacion de informar a la corona, de modo que la motivacion utilitaria de la escritura
ibérica colonial respondia a la necesidad estatal de informarse sobre las riquezas,
organizacion y descripcion de los territorios y poblaciones descubiertos “destinados a

cumplir una obligacion nunca pensados como futuros libros" (Mignolo, 1978, p. 59)

La caracteristica utilitaria de las cronicas de indias, “texto hibrido que en su momento
fue reconocido como histérico y hoy como literario” introduce una serie de topicos
paraliterarios que debemos tener en cuenta al momento de acopiar como materia prima de

la presente investigacion a los documentos del siglo XVI, entre los mas notorios tenemos la
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justificacion de la estancia de los europeos en el recién descubierto continente de ultramar,
asi como la justificacion de actuaciones legalmente reprochables como crueldades
desmedidas, saqueos, conflictos entre conquistadores e intrigas fiscales que aducian siempre
anociones como la lealtad del autor a la corona, su aporte a la expansion del cristianismo por
el mundo o la exterminacion del barbarismo en los pueblos “salvajes” cuya lectura deja
siempre una sensacion de intento de manipulacion del receptor. Finalmente, no podemos
olvidar que otro topico paraliterario a tener en cuenta fue la comercializacion de relatos de
aventuras en Europa o la persecucion de notoriedad del autor de crdnicas frente a sus

contemporaneos.

Teniendo en cuenta lo anterior, para el estudio histérico de la Nueva Granada en el
siglo XVI otorgamos mayor importancia a documentos tempranos como las cartas y
relaciones que de primera mano buscaron plasmar los eventos simultaneos al encuentro entre
sociedades durante la conquista por los comandantes de las expediciones de exploracion,
saqueo y adhesion de poblaciones indigenas y territorios a la corona, como lo son las
relaciones de Gutierre de Ovalle, Pascual de Andagoya, Jorge Robledo, Martin Fernandez de
Enciso y muchos otros personajes de la avanzada ibérica sobre el territorio neogranadino,
incluyendo clérigos como el protector de indios Tomas Ortiz y los obispos de las nacientes

gobernaciones.

Se aplica el mismo criterio cronoldgico de mayor importancia a las obras mas
tempranas respecto a documentos tardios referentes del siglo XVI en fuentes de mayor
dimension como los documentos atribuidos a comandantes como Jiménez de Quesada y su
Epitome de la conquista del Nuevo Reino de Granada o la Carta de los comandantes Lebrija
y San Martin datada en 1539, la obra de Gonzalo Fernandez de Oviedo Historia general de
las Indias y su famoso Sumario de la natural historia de las indias y por supuesto la
Recopilacion historial Comenzada por Alonso de Medrano y continuada por Fray Pedro de
Aguado por tratarse de una obra redactada a partir de documentos y testimonios de los
testigos de la conquista. Recuperamos menos referencias de obras como las Noticias
Historiales de las conquistas de tierra firme en las indias occidentales de fray Pedro Simon:
redactada a mediados de la década de 1620 que sin embargo consultamos por haber copiado

bastantes cronistas anteriores y por haber recopilado testimonios de acontecimientos
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ocurridos casi un siglo antes, siendo un importante referente de la percepcion sobre la

conquista tras el primer momento de encuentro entre mundos.

Casi como fuente de esporadico contraste se emplearon con bastantes escrupulos
metodologicos obras tardias como El carnero de Juan Freile, documento datado entre 1636
y 1638, asi como la crénica de Lucas Ferndndez de Piedrahita Historia general de las
conquistas del Nuevo Reino de Granada escritas un siglo después de los acontecimientos de
la conquista y que han demostrado recurrir a la interpretacion, exageracion y adicion a lo

escrito por autores anteriores.

El invasor-autor

El objetivo de este apartado es completamente metodoldgico, presenta el esfuerzo por
entender el contexto de produccion y los sesgos que influyeron en la escritura ibérica en el
siglo XV 1y que se deben tener en cuenta cuando se pretende investigar el ritual como hecho
social percibido o experimentado por un ibérico antes de haberlo puesto por escrito en las
cronicas, relaciones y visitas consultadas. El éxito de este marco metodolégico depende de
fijar los condicionamientos del conquistador o el oficial colonial como autor de la

documentacién que emplearemos en el presente estudio.

Como manifiesto inaugural, dichos textos deben ser estudiados como productos
hermenéuticos del recién llegado y por tanto influidos por el trasfondo intelectual, asi como
el sistema de valores y creencias propios de la Europa de la época. Como punto de partida es
preciso brindar una explicacion sobre el uso intercambiable de los términos “invasion” 'y
“conquista” que emplearemos en lo sucesivo, el primer término serd empleado como
manifiesto politico que se inspira en las corrientes decoloniales de la ciencia historica
contemporanea, nuestro interés por presentar los hechos acontecidos en el siglo XVI como
formas de invasion de tropas pertenecientes a una potencia ultramarina contra las sociedades
indigenas pretende “provincializar’® la historiografia apologética a la ocupacion colonial

europea Yy su supuesta expansion civilizatoria aparentemente inevitable en los ultimos cinco

3 El concepto de provincializacion historica de Europa para Saurabh Dube (2004) en palabras de él mismo
“apunta a las imaginaciones de un mundo radicalmente heterogéneo, pluralizando también las muchas
modernidades contradictorias y variadas de las historias humanas en los ultimos siglos”
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siglos y recurrente en las obras historicas eurocéntricas. Catalogar como invasion, la llegada
al hemisferio occidental de oleadas de europeos durante el siglo XVI permite dar
protagonismo a la sociedad indigena, que veremos adapt6 su cosmologia y practica ritual a

la realidad globalizada y trasatlantica de la que tomd conciencia que empezaba a hacer parte.

Por otra parte, no prescindimos del término “conquista” permutable por el de
invasion en lo sucesivo, porque su sentido para los ibéricos de la época no era otro que el de
la adhesidn politica de territorios y poblaciones al estado monarquico al cual pertenecian, lo
que nos permite acceder a las estructuras administrativas y jerarquicas que sometian a los
stbditos de la corona. Al respecto, la nocion de conquista asi definida hunde sus raices en la
retoma por parte de los reinos cristianos del territorio andalusi controlado por los musulmanes
durante ocho siglos y que estructurd tecnologias militares y politicas en torno a la lealtad de
caudillos y élites nobiliarias que de forma privada realizaban la anexion militar de territorios
y poblaciones, a cambio de concesiones politicas en forma de reconocimiento de méritos
contenidos en documentos conocidos como mercedes reales, las cuales eran negociadas
previamente a través de capitulaciones con la corona como promesa de ascenso social de los
subditos (Lockhart & Schwartz, 1992).

Las bases de la legitimidad del poder monarquico se originan en nociones
providencialistas, que situaban al rey y su corte como ungidos por Dios, especialmente en
momentos de consolidacion de la identidad ibérica bajo la monarquia cristiana en la larga
guerra contra el califato musulman. La conciencia del ibérico que se embarca hacia el nuevo
mundo como subdito de la corona de Castilla'y Aragon en el siglo XVI tiene muy presente
el poderio militar y las alianzas politicas que la corona tiene con entidades politicas que
reconocen esa legitimidad providencial y que dotan a los reyes de potencial movilizacion de
mecanismos punitivos, lo cual obligaba al emigrante a demostrar su la lealtad en ultramar,
que no pocas veces la realidad americana puso a prueba, como en los casos de insurrecciones

de encomenderos la segunda mitad del siglo objeto de nuestro estudio. #

4 Al respecto se recomienda la lectura de Rowe (1998) ¢ Como Francisco Pizarro se apoderd del Per(i?, ademas
del analisis de German Colmenares (1978) sobre la recepcién de las Nuevas Leyes y la reaccion casi subversiva
de los encomenderos de la nueva Granada en el segundo capitulo de Historia econémica y social de Colombia
tomo I, ademas del estelar estudio de Carlos Paramo Bonilla (2009) Lope de Aguirre, o la voragine de occidente.
Selva, mito y racionalidad.
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Como contraparte a la conciencia de la capacidad coercitiva del estado monarquico
sobre sus subditos, los reyes tenian muy presente su dependencia tributaria y politica respecto
de estos para asegurar su gobernabilidad, se ha llamado “pacto medieval” en palabras de
John Phelan (2009) a la dialéctica del poder monarquico con siglos de vigencia en Europa
que se exportd al Nuevo mundo y configura las relaciones entre la realeza Habsburgo y los
subditos del naciente imperio espafiol hasta la modernizacion estatal adelantada por la corona
borbonica en el siglo XVI1II°. Las implicaciones militares de esta relacion de lealtad politica
descentralizada entre el gobernante y sus subditos hicieron que la exploracion, invasion y
sojuzgamiento de territorios y poblaciones en la Nueva Granada tuviera el cariz de procesos
de expansion politica llevada a cabo a cambio de grandes recompensas para subditos
individuales. De forma que la conquista se llevo a cabo como empresa privada “destinada a
ampliar las posibilidades de redistribucion y calmar ambiciones de una sociedad guerrerista”

(Colmenares, 1978, p. 17)

La expansion ibérica por los territorios recién descubiertos conllevo a lo largo del
siglo XV1 al aumento de la burocracia estatal, el crecimiento de las ciudades recién fundadas
por élites y la necesidad de descentralizacion en virreinatos que asegurasen lealtad a la corona
a cambio del reconocimiento de los privilegios de sus élites gobernantes peninsulares
trasplantadas a tierras americanas. Esta es la razén por la que la unidad territorial histérica
qgue conocemos como Nueva Granada corresponda a los alcances del control politico
reclamado primero por la élite guerrera de conquistadores y posteriormente por la Real
Audiencia del Nuevo Reino de Granada, institucién que a partir de la segunda mitad del siglo
XVI reafirma la autoridad judicial y legislativa de la corona sobre el ideal de un reino de
ultramar subordinado y fiel a los Habsburgo. Se concluye por tanto que la conquista de
América fue la prolongacion en el espacio del sistema de ascenso social militarista en torno

a concesiones de la monarquia que en el mismo siglo XV1 reconocian cronistas como Lopez

5 Un manifiesto del rey de Aragén Martin “El Humano” (1356-1410) a las Corts catalanas de 1406 expresa la
sintesis del pacto medieval de lealtad politica de unidades auténomas hacia la monarquia que subsistié hasta el
momento de la conquista: «¢Qué pueblo hay en el mundo que tenga tantas franquicias y libertades, y que sea
tan liberal como vosotros?» en referencia a la formula aragonesa de juramento de fidelidad al rey: «Nos que
valemos tanto como vos 0s hacemos nuestro Rey y Sefior, con tal que nos guardéis nuestros fueros y libertades,
de lo contrario, no» (Elliot, 2018, p. 30)
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de Gomara, quien escribio: “comenzaron las conquistas de indios acabada la de moros,

porque siempre guerreasen espafioles contra infieles” (Lafaye, 1999, p. 35)

Sumado a la estructura militarista de ascenso social imperante al momento de la
exploracion de los territorios del Nuevo Mundo debemos agregar los desbalances
econdmicos del siglo XV y XVI como acicates de la emigracion ibérica, principalmente la
iliquidez permanente que enfrentaban las cortes europeas en general como consecuencia de
su dependencia de materias primas pagadas en metalico al comercio asiatico. A lo anterior
se sumd para el caso ibérico la crisis agricola tras la expulsién de los musulmanes de la
peninsula asi como el desbalance financiero que siguié a la expulsién de los judios en el
mismo afio del descubrimiento, temas ampliamente detallados por Eduardo Escallon
Largacha (1991). En consecuencia, el género narrativo de las cronicas de indias y los
documentos de la conquista desde su primera instancia, que son las cartas de Coldn, se
denuncian como perspicaces intentos por demostrar el valor de lo descubierto para la corona,
solicitar el favorecimiento y recompensa individual, y hacer una apologia a cualquier

violencia contra los nativos en aras del enriquecimiento personal (Todorov, 1982).

En consideracion a lo anteriormente expuesto, las fuentes escritas deben ser puestas
en cuestion al haber pretendido ser vehiculo de las peticiones de ascenso social de los
stibditos ibericos acudiendo al discurso fundamentalista catélico justificaron la imposicion
militar del sefiorio sobre los indigenas bajo la aparente intencion misional que se expresa en
la idea de cruzada religiosa de la hueste conguistadora a nombre de su rey. De lo anterior
resulta la necesidad de introducirnos en lo que Jaques Lafaye (1999) denomina “el mundo
espiritual de los conquistadores” cuyo primer componente es la “hermenéutica finalista”
(Todorov, 1982) por la cual lo descubierto es contrastado con referentes culturales y
teolégicos judeocristianos y europeos interiorizados por el ibérico y que deducen de signos
de lo que descubren sin pasar por procedimientos empiricos de comprobacion. Como ejemplo
de este modelo hermenéutico observamos en las fuentes la confirmacion de referencias
clasicas griegas o latinas, cuando no biblicas, sobre las cuales se construye la nocion de
idolatria, una resonante instancia de lo anterior es la obra del padre Gregorio Garcia, quien a
finales del siglo X VI explica el origen de los indios americanos en el exilio de judios que se

narra en el antiguo testamento:
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“Opinion ha sido la de muchos, y la gente vulgar espariola que mora en las indias lo
siente asi, que los indios proceden de las diez tribus de los judios que se perdieron

en el cautiverio de Salmanasar, Rey de Asiria” (Garcia, 1729, p. 12)

Otro elemento de importancia capital en el analisis de fuentes escritas en el siglo XVI es la
influencia de la cultura popular ibérica, especialmente de la literatura como recurso de
significantes a las maravillas ignotas hasta el momento por los europeos, especialmente al
acercarse al asunto ritual salen a relucir referencias a la literatura caballeresca (Leonard,
1953). Las Sergas de Esplandian de Rodriguez de Montalvo, EI Amadis de Gaula, La saga
de Tristan e Isolda y tantos otros que poblaban la imaginacion de toda una generacién de
aventureros. Gigantes, monstruos, doncellas, y hasta fieras amazonas se encuentran por
doquier, incluso sorprendentemente cerca a la actual Bogota donde la costumbre practicada
por alguno de los grupos matrilineales del altiplano extrafié a los lugartenientes de Jiménez
de Quesada entre los cuales alguno escribid el documento titulado Relacion de la conquista
de Santa Marta y Nuevo Reino de Granada que permanece andnimo y del que copiamos el

siguiente fragmento:

“Estando el real en este valle de Bogota tuvimos nueva de una nacion de mujeres
que viven por si, sin vivir indios entre ellas, por lo cual las llamamos amazonas, y
que de ciertos esclavos que compran se emprefian, y si paren hombres los envian a
sus padres, y si son mujeres, crianlas; dicen que no se sirven de los esclavos mas de
hasta emprefiarse dellos, que luego los tornan a enviar, y asi a tiempos los tienen y
los envian. Visto por el teniente tal novedad en tal tierra como esta, envi6 a su
hermano con alguna gente de pie y de caballo a que viese si era asi lo que los indios
nos decian. no pudo allegar a ellas por las muchas sierras de montafia que habia en
el camino, aunque allego a tres o cuatro jornadas de ellas, teniendo siempre noticias

que las habia, e que eran muy ricas de oro” (Anonimo, n.d., p. 26)

Adicionalmente, la caballeresca contenia la idealizacion del prototipo de guerrero
cristiano resuelto, valiente y arriesgado: el héroe. La doctora Ida Rodriguez (1948) sugiere
incluso que la literatura caballeresca fue un elemento de cohesion cultural en la tan diversa

peninsula ibérica de la reconquista. Mas aun, el descubrimiento de América y las
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expediciones en que se embarcaron ingentes compafiias de conquistadores potenciaron la
popularidad de este género literario, Irving Leonard (1953) considera que las novelas de
caballeria eran para la época “espejo donde el lector se veia retratado” pues habitaba un
mundo que de repente derrumba sus margenes y sus presupuestos teoldgicos al descubrir un
continente al otro lado del océano que multiplica las limitadas posibilidades de ascenso social
en la Europa de la época. Podemos detenernos a apreciar en los autores de cronicas de indias
que en esta tesis vamos a citar como aquellos desclasados segundones® y ambiciosos clérigos
fundamentalistas, quienes ociosos en la peninsula ibérica se encontraban avidos por
convertirse en grandes sefiores o ricos obispos luego de batallas sangrientas con indios
canibales en tierras lejanas e hirvientes paisajes tropicales y sentian en sus carnes la
materializacion de los anhelos de Esplandian y Sancho Panza por convertirse en Duques o

duefios de insulas.

Relativo al peso de la fantasia en la escritura ibérica, la institucionalidad del naciente
imperio espafiol no podia permitirse la creatividad e imaginacion en la base fundamental de
su gobierno: la escritura. Por tanto, la literatura de caballerias fue fuertemente perseguida,
especialmente por parte de moralistas que inspirados en el movimiento erasmista
despreciaban la literatura caballeresca por fantasiosa, incitadora de imprudencias e
inmoralidades y hasta del pecado de “hacer perder el tiempo” (Rodriguez Prampolini, 1948,
p. 17). Para la década de los 30s del siglo XVI la corona reacciona prohibiendo el paso de
libros de caballeria a América, por suponer “pasar cuestiones inmorales a los Indios”, que la
citada doctora Rodriguez considera con suspicacia sintoma de la evidente popularidad del
género para la época, cuyos protagonistas estelares: los conquistadores no encontraban
resonancia en la mesura del erasmismo a su intrépido accionar belicoso y esforzado que

exportaba noticias maravillosas del Nuevo Mundo a Espafia’.

® La hidalguia como tema de estudio ha interesado a Bernand y Gruzinski (1944) en su obra conjunta “Historia
del Nuevo Mundo. Del Descubrimiento a la Conquista. La Experiencia Europea, 1492-7550" donde se presenta
el término segundon como referencia a los linajes menores a la primogenitura de un “solar conocido”, es decir
las lineas de descendencia de los hermanos menores que coexistian en una unidad patrilocal cuyo
reconocimiento y alianza con la monarquia central otorgaba encumbramiento nobiliario. Sin embargo, la
fundacion de patrilinajes nobles en tiempos de paz tras la reconquista cristiana de la peninsula ibérica trajo
consigo la proliferacién de segundones empobrecidos aunque nobles y de lealtad reconocida por tradicién a la
corona catolica.

7 Ida Rodriguez rescata a propdsito el encabezamiento de Amadis de Gaula de Garci de Montalvo donde justifica
su obra “animar los corazones gentiles de mancebos belicosos, que con grandisimo afecto abrazan el arte de la
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En consecuencia, los ibéricos que escribieron desde el Nuevo Mundo buscaron
concordar con el deseo institucional de distanciar las comunicaciones oficiales respecto del
género caballeresco para lograr validez de sus escritos fijada en la medida de demostrar su
diferencia respecto a obras literarias de fantasia a pesar de contar sucesos y descripciones
maravillosas e increibles para los presupuestos cosmolégicos europeos de la época. los
cronistas de indias, entre ellos Gonzalo Fernandez de Oviedo y José de Acosta en su
busqueda de separar su creacion escrita de la literatura fantastica incluyeron en los prefacios

de sus obras aclaraciones del tipo que estila a continuacion:

“Mas los hombres sabios y naturales atenderan a esta leccion, no con otra mayor
codicia é deseo que por saber é oir las obras de natura; y asi con mas desocupacion
del entendimiento, habran por bien de oirme pues no cuento los disparates de los
libros de Amadis, ni los que de ellos dependen” (Fernandez de Oviedo y Valdés,
1851, p. 175)

“Baste lo referido para entender el cuidado que los indios ponian en servir y honrar
a sus idolos, y al demonio, que es lo mismo; porque contar por entero lo que en esto
hay es cosa infinita y de poco provecho; y aun de lo referido podréa parecer a algunos
que lo hay muy poco o ninguno, y que es como gastar tiempo en leer las patrafias que
fingen los libros de Caballeria; pero éstos, si lo consideran bien, hallaran ser muy
diferente negocio, y que puede ser Util para muchas cosas tener noticia de los ritos y

ceremonias que usaron los indios". (Acosta, 1590, p. 520)

Se presentaran ejemplos concretos de los sesgos en la escritura ibérica durante la
conquista, sus preconcepciones teoldgicas y la influencia del ambiente cultural europeo en el
capitulo Il dedicado a la descripcion de las unidades sociales indigenas descritas en funcién

de las manifestaciones rituales atestiguadas por la hueste conquistadora.

milicia corporal, animando la inmortal memoria del arte de caballeria, no menos que glorioso” descripcion que
indudablemente correspondia al conquistador espafiol como fanatico religioso armado y a la espera de un acto
belicoso en el cual conseguir prestigio y fortuna.

23



Chamanes del siglo XVI

El vacio historiogréafico sobre el ritual chaménico

Es necesario aportar al presente estudio un balance historiografico en torno al ritual indigena
durante el encuentro entre las sociedades nativas y los ibéricos en el siglo XVI. De forma
notoria, hasta el presente se han realizado estudios casi exclusivamente desde sociedades
estatales como los mexicas de Centro América objeto de interés de Tzvetan Todorov (1982)
en su aclamada obra La conquista de América, el problema del otro en que descifra la
importancia del discurso ritual como ordenador de una concepcion arquetipica de la
existencia en relacion con la teologia de sangre del culto azteca. Mientras que la reaccion de
dicha sociedad tras la imposicién colonial en relacion con los marcos institucionales de su
religion son objeto de la obra La vision de los vencidos de Miguel Ledn Portilla (2003). Por
otra parte, el incanato teoldgico del Tahuantinsuyo merecid la atencion de Pierre Duviols
(1977) y su obra La destruccion de las religiones Andinas que nos presenta interesantes
andlisis sobre el acercamiento ibérico a la religion estatal quechua tras la experiencia de
persecucion de idolatrias mexicana, revelandonos la profundidad del culto a los ancestros por
medio de huacas que fueron objeto de los procesos de extirpacion de idolatrias durante los

dos primeros siglos de colonia hispanica.

De ahi que los estudios histdricos respecto a las creencias indigenas hayan orbitado
en torno al concepto de idolatria, destacandose el estudio de Carmen Bernand y Serge
Gruzinsky (1988) De laidolatria: Una arqueologia de las ciencias religiosas, especialmente
oportuno para conocer el trasfondo teoldgico europeo para la aproximacion de los sistemas
magico-religiosos nativos, situado en torno a debates entre grandes figuras como Bartolomeé
de las Casas y su contrincante Ginés de Sepulveda en la disputa retorica que resulto en el
reconocimiento de algunos derechos para los indigenas conversos al cristianismo vy
convertidos en subditos del imperio espafiol a partir de entonces incluidos en el aparato
legislativo y judicial inaugurado con las Nuevas leyes de Indias (Melo, 2019). En
consecuencia, el principal aporte del estudio de la extirpacion de idolatrias mesoamericanas
y andinas para los propdsitos de la presente investigacion es la inauguracion de la
hermenéutica sobre la documentacion ibérica, que ha propiciado estudios como el publicado

por Fernando Cervantes (1996) El diablo en el Nuevo Mundo que versa la demonizacion de
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idolatrias como dispositivo de exégesis de las religiones nativas empleado a lo largo del

continente por los ibéricos.

Dando paso a la historiografia local, los mencionados estudios fundacionales de la
cuestion religiosa indigena han inspirado trabajos historicos de relevancia como antecedentes
de la presente tesis, particularmente la demonizacion como inquietud historica aplicable en
las sociedades indigenas neogranadinas que inspir0 al historiador Jaime Borja a la
publicacion de Rostros y rastros del demonio en la Nueva Granada (Borja Gomez, 2013),
que amplia el dispositivo hermenéutico de la demonizacion a todas las formas de otredad
respecto al hegemonico hombre ibérico como la poblacion de judios, negros, indigenas y
mujeres en la Nueva Granada colonial. En tanto que las expresiones rituales indigenas
perseguidas en el marco de los procesos de extirpacion de idolatrias han colmado la reciente
produccién de Carl Langebaek, especialmente en relacién con formas de resistencia al
régimen encomendil en sus publicaciones: “De como Convertir a los indios y de por qué no
lo han sido: Juan Valcéarcel y la idolatria en el altiplano Cundiboyacense” (Langebaek,
1995) y Resistencia Indigenay Transformaciones ideoldgicas entre los muiscas de los siglos
XVI1y XVII (Langebaek, 2003)

De manera que se percibe un vacio historiografico respecto a las expresiones
religiosas en sociedades preestatales como bandas, liderazgos locales basados en el prestigio,
cacicazgos incipientes y cacicazgos complejos que se ha demostrado por la disciplina
arqueoldgica que fueron las formas de organizacion social existentes al momento del
encuentro con los ibéricos en todo el norte de Suramérica (Reichel-dolmatoff, 1978; Uribe,
1999). La presente investigacion se propone subsanar este vacio historiografico, rescatando
de la documentacion ibérica la descripcion de manifestaciones rituales y referencias a mitos
indigenas que nos permiten afirmar que el chamanismo es la expresiébn magico-religiosa
predominante en la Nueva Granada del siglo XV1 y por tanto de més larga duracién en las

culturas del territorio colombiano.

El estudio del ritual

El presente apartado amplia el marco tedrico de la presente tesis hacia los conceptos y

propuestas de estudio en torno al ritual que emplearemos en los sucesivo. Como punto de
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partida rescatamos una provocativa definicién de ritual que ronda hace algin tiempo la
literatura en las ciencias sociales y que define al ritual como el acto social basico o principal
funcién estructurante de la humanidad (R. A. Rappaport, 1999) relevancia patente cuando las
manifestaciones rituales se hacen notorias a los ojos de un etnégrafo contemporaneo que al
igual que un viajero colonial al llegar a una comunidad indigena percibe que el orden
temporal, politico o espacial cotidiano concede espacios para la practica ceremonial de la
religién y la magia. Su trascendencia es tal que en la actualidad expresiones como ritos,
ceremonias, danzas y demas manifestaciones rituales se incluyen en la definicion de
patrimonio cultural de los pueblos por ser “manifestaciones que constituyen valores
estimables que conforman sentidos y lazos de pertenencia, identidad y memoria para un
grupo o colectivo humano” UNESCO (1972)

Por tanto partimos de considerar que el orden cosmologico para cualquier persona y
grupo depende de la ritualizacion de su cosmos, que a través de manifestaciones protocolarias
separa las edades por las que transita en su trayectoria vital, las temporadas en que divide el
calendario ecoldgico o social que condiciona los tiempos de su existencia natural y
comunitaria, los trances vitales que determinan su salud y bienestar o las aspiraciones de
estabilidad, reproduccion y seguridad que se enmarcan con fiestas, matrimonios, funerales,
ceremonias y festivales en que se edifica el orden mismo del mundo conocido por sus
participantes. Al tratarse de manifestaciones que no son inventadas por los individuos,
debemos reconocer en ellas el condicionamiento que impone la tradicion y por tanto los
rituales se tienen por tesauro de verdades incontestadas desde antiguo, asi a partir del registro
escrito de estas manifestaciones en los documentos coloniales tempranos del siglo XVI
develaremos la relacion entre la practica ritual y la estructuracion social de grupos indigenas

al momento del contacto con los europeos.

Otro elemento a tener en cuenta en la presente tesis sera la capacidad estructurante de
identidades a partir del ritual, al respecto anotamos su naturaleza como cddigo de ideas
heredadas por la tradicién y tendientes a ser transmitidas a las posteriores generaciones de
forma invariable, implicando el reconocimiento generalizado de su valor como verdades que
estructuran la identidad de pueblos enteros. Nos sirve de ejemplo identificar en el amazonas

contemporaneo a las gentes que participan del ritual del yurupari y que se consideran a si
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mismos parte de un “mundo diferente” al mundo de sus vecinos que no realizan este ritual®
como la gente de centro. De forma analoga, un lector occidental identifica formas de
identidad cultural diferenciada entre judios, musulmanes y cristianos en el medio oriente
contemporaneo construida entre otras cosas por divergencias rituales como guardar el

sdbado, viernes y domingo respectivamente.

Las implicaciones identitarias de las tradiciones rituales diferenciadas responden
también a la trayectoria temporal de los pueblos que con el paso de las generaciones
sancionan como propicia para la supervivencia del grupo a determinados conjuntos de
procedimientos que se cree sostienen el orden cdsmico a través de ceremonias y ritos. Esta
virtud comunicativa al tiempo que inmutable del ritual, llamo la atencion de Gregori Bateson
que afirmé que la cualidad mas importante del ritual era la “conservacion del valor de ciertas
proposiciones como verdaderas frente a perturbaciones que continuamente amenazan con
falsear el orden cosmico establecido™ (Bateson, 1979) dichas proposiciones corresponderian
a convenciones morales que construyen la sociedad y la cultura como formas de “sellamiento
del contrato social y la construccién integral de ordenes convencionales que llamaremos
logoi” (Rappaport, 1999, p. 27) elementos de la etnologia sobre el ritual que hermanan la
presente investigacion con la larga tradicion de la historia de las mentalidades en su busqueda
de topoi entendidos como “lugares comunes que son la osatura de las mentalidades” (Le

Goff, 1974, p. 76)

En consecuencia, se percibe al ritual como forma de lenguaje de mutabilidad lenta y
sacralizada ortodoxia, metafora comunicativa que al igual que la capacidad de habla en los
seres humanos representa una ventaja adaptativa que nos permite transmitir conocimientos
experienciales que posibilitan la supervivencia de forma mas rapida que los mecanismos
naturales de adaptacion a partir como la transmision sexual de genes, ventaja respecto a otras
especies condicionadas por la seleccion natural. En ese sentido, el ritual consolida estructuras
en la sociedad humana que se tienen por ventajas transmitidas y sacralizadas dentro de
ordenes litdrgicos, algunas tan sorprendentes como el canibalismo regenerativo que

estudiaremos en el capitulo cuarto, o el pagamento de ofrendas de oro que veremos en

8 Al respecto de la “gente del yurupari” y el papel de este ritual en la construccion de identidad se puede
consultar (Cayon, 2002; Mich, 1994; Reichel-dolmatoff, 1986; VVan der Hammen, 1992)
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contexto en el capitulo tercero, cuya practica por lo demas es distintiva del proceso de
hominizacion, pues indica la toma de conciencia del tiempo suprageneracional desde pasado
remoto del cual proviene la tradicion en el mito, al presente en el cual se manifiesta la accion
ritual y se participa del mismo y el futuro al cual se pretende legar la tradicion ritual y que
implica mecanismos de transmisién como la ensefianza o las iniciaciones en los rituales de

paso.

Conjuntamente, nos hace humanos percibir la separacién respecto de la realidad
concreta hacia “el afuera de lo normal” que se puede experimentar durante el ritual, lo que
Victor Turner definié como la liminalidad como una “desvinculacion momentinea de la
estructura social secular” (Turner, 1988, p. 103) durante la cual los roles jerarquicos, los
status politicos y hasta los vinculos de parentesco se desdibujan y reconstruyen para asi
alimentar la estructura social que aguarda tras el paso del momento ritual a reiniciar su
acostumbrada coherencia. En sintesis, conviene iniciar la presente investigacion
reconociendo que la conciencia del tiempo social, la experimentacion de lo fantastico e
inusual y la interiorizacion de una cosmologia son dimensiones que configuran la experiencia
esencialmente humana y al estar todas ellas presentes en el ritual, el estudio del mismo es
valioso en cualquier época sociedad y momento para entender la cosmologiay el tejido social
de los grupos humanos.

En términos practicos emplearemos la siguiente definicion candnica de “lo ritual” que
nos es utilitaria para hacer uso de su significacion mas amplia en lo sucesivo: "serie de
eventos especificos culturalmente reconocidos, cuyo orden es conocido previamente a su
practica y que es diferenciado espacial y temporalmente respecto a la rutina de la vida
cotidiana, a pesar de que dichos eventos puedan ser vitales para el desarrollo de esta rutina™
(Kapferer, 2004, p. 470). De esta forma siempre que nos refiramos al ritual es porque se
concibe como un acto comunicativo a la vez que constructivo del orden cosmologico que se
experimenta en la cotidianidad, en tanto que los eventos mencionados en la definicion
utilizada se pueden entender como una serie de simbolos compartidos que se practican. Por
consiguiente, la pragmatica ritual es la cualidad principal para definir su sustancia y a partir
de una aproximacion fenomenologica del ritual chamanico amerindio en las crénicas y

documentos del siglo XV1 podremos entender su capacidad estructurante de la realidad social
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y el cosmos, especialmente teniendo en cuenta dos de sus caracteristicas principales: la

invariabilidad y la formalidad sujetas firmemente en la tradicion.

La invariabilidad de los rituales la podremos comprobar en el conocimiento de sus
participantes, asi sean simples feligreses, de las partes que componen el ritual, su orden
secuencial y las formas de ejecucion que estrictamente deben observar. Un ejemplo fécil es
la conciencia de las partes de una misa catdlica interiorizada por un devoto del siglo XXI
tanto como por un conquistador espafiol del Siglo XVI, en relacion con los momentos,
oraciones y hasta gestos que en cada época constituyé la ortodoxia de la ceremonia
mencionada. Anthony Wallace ve en esta conciencia de la inmutabilidad del rito una forma
de “comunicacion sin informacion, pero con significado” debido a que los rituales se
presentan como secuencias de signos de orden fijo en los que “el receptor sabe qué signo

procede al siguiente, por tanto, no hay informacion novedosa™ (Wallace, 1956, p. 236).

La carencia de informacion novedosa en el ritual nos hace pensar en las bases
cosmoldgicas del mismo, es decir su relacién inmanente con el mito, entendido como relatos
cosmogonicos que, asi como los actos rituales se pretenden conservar y transmitir sin
variaciones, por lo que en la presente tesis se acudira en la medida de lo posible al registro
de relatos mitoldgicos indigenas en los documentos ibéricos del siglo XV1. Para autores como
Mircea Eliade, la inmutabilidad, inaugura la “ontologia de la realidad trascendente” o
existencia en que los actos no obtienen sentido o realidad sino en la medida en que renuevan
una accion primordial y por ello se podria decir que el mito pretende rememorar un arquetipo
pasado, por citar un ejemplo la abolicién del tiempo transcurrido pecando a través de un
chivo expiatorio es uno de los puntos de encuentro cosmoldgico-rituales que este autor
explora en el sentido de la regeneracion del mundo primordial a partir de un muy antiguo

ritual semitico. (Eliade, 2001)

Siguiendo a Eliade, algunos tedricos como La Fontaine (1972) han querido asociar la
expresion ritual humana a la preexistencia del pensamiento mitoldgico, considerando el
corpus de creencias resguardado en la memoria oral de los pueblos agrafos una serie de
valores culturales condicionantes de convenciones y afirmaciones, "mito implica al ritual,

ritual implica mito" afirmo Leach (2021). Pero es quedarse corto de miras el intentar reducir
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la funcidn ritual a la mera expresion de significados contenidos en las narraciones miticas,
podriamos zanjar esta discusion desde un aspecto comun al mito y el rito, pero con diferentes
implicaciones en lo social: el discurso, que constituye el insumo principal del accionar
chaménico amerindio que se abordard en el segundo capitulo en el que se analizan los
testimonios tanto ibéricos del siglo XVI como etnograficos en torno a recitaciones que
establecen formas de comunicacion con seres de una sociedad ampliada hacia lo no humano

que se ha conceptuado como cosmopolitica.

Secciones tematicas

Como se menciond en el aparte metodolégico de la presente introduccion esta tesis se
compone de cuatro capitulos, construidos a partir de categorias conceptuales emergentes a
partir de la lectura de los documentos empleados. El primer capitulo sera una antesala para
la comprensién de las expresiones rituales a partir de la caracterizacion ibérica de las
sociedades indigenas al momento del contacto con base en los presupuestos mentales
europeos que asociaban formas de complejizacion religiosa con complejidad social.
Consecutivamente, el segundo capitulo profundiza en los conceptos fundamentales de la
funcién ritual aplicados a las manifestaciones de chamanismo cosmopolitico en los pueblos
indigenas de la época estudiada. En tercer lugar, se aborda la relacion entre el chamanismo
cosmopolitico y la gestidn ecoldgica del territorio tradicional con expresiones de pagamento
y ejecucion de actos curativos aun vigentes en la actualidad entre los pueblos indigenas
colombianos de tierras bajas. En cuarto lugar, se analiza la conformacion de liderazgos
locales a partir del estatus diferencial adquirido por los ejecutantes de los actos chamanicos
en las diversas funciones sociales registradas por la documentacion del siglo XVI para el

Nuevo Reino de Granada.
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CAPITULO 1. EL ENCUENTRO DE MUNDOS

"Nuestros queridos muertos entran en el texto porque

no pueden ni desafiarnos ni hablarnos. Los fantasmas

se meten en la escritura, solo cuando callan para

siempre" Michel de Certeau (1975, p. 23)

La hermenéutica del pensamiento y la practica magico-religiosa para entender las formas de
organizacion de la sociedad indigena al momento de la conquista fue uno de los primeros
esfuerzos intelectuales en el imperio espafiol y una fuente privilegiada de controversia
teoldgica para las mentalidades europeas bajomedievales que entraron en contacto directo o
a través de los tempranos documentos de la conquista con las milenarias expresiones rituales
indigenas. Esta intriga intelectual naciente de la realidad colonial hispanoamericana nos llega
a través de los escritos de oficiales de la corona y exploradores ibéricos que se interesaron
por delimitar unidades sociales con diferente potencial para adherirse y tributar al estado
monarquico en funcién de los diferentes niveles de complejidad religiosa segun la percepcion
ibérica, resultando en la creacion de una tipologia de complejidad social indigena en términos

de behetrias, capitanias, sefiorios, cacicazgos y estados imperiales.

La tradicion intelectual que dio origen a dicha tipologia de pueblos nativos en el siglo
XVI por los ibéricos, expresa la conciencia escrituristica del europeo al momento del
descubrimiento del Nuevo Mundo, concepto explicado por Michael de Certeau como la
intencion de ordenar en un continuum cultural que articule al otro recién descubierto dentro
del “discurso productivo”, es decir acorde con la cosmologia y la linealidad diacrénica de la
cultura de quien escribe, lo que convierte el testimonio indigena o la narracion del intérprete
de éste, en material para hacer historia, entendiendo la préactica del oficio histérico como
esencialmente escritura que “convierte la palabra en un objeto exdtico” (De Certau, 1975, p.

204) o lo que es lo mismo en un discurso sobre el otro.

Indudablemente el objetivo de esta tesis se vincula a la produccién de conocimiento
escrituristico como tradicion de muy larga duracién, que desde las primeras letras de
Herddoto sobre los escitas interpreta el cosmos de otro para hacerlo inteligible a la
civilizacion de la escritura, con la salvedad de que en el presente trabajo nos proponemos

actualizar los marcos de sentido por entender el tejido social indigena durante la debacle de
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su mundo ante una invasion que debid haberse sentido alienigena, y en la cual se debieron
potenciar las demostraciones rituales que nos dedicaremos a rescatar y analizar a partir de las

fuentes documentales disponibles, producidas la Nueva Granada del siglo XVI.

Fijada la motivacion de este capitulo, el objetivo al que se apunta es el estudio del
papel de la mentalidad religiosa ibérica en la clasificacion socio ritual de los pueblos
indigenas durante el siglo XVI, ampliando las definiciones del conquistador con apuntes
desde la teoria antropoldgica que permitan reconocer las dimensiones y caracteristicas
organizativas de diversas poblaciones indigenas, asi como la presencia o ausencia de
expresiones rituales en las mismas. La primera parte de este estudio presenta al lector los
elementos de la mentalidad religiosa ibérica que influyeron en la percepcién y registro de
manifestaciones magico-religiosas indigenas durante el siglo XVI, como lo son la Red
lascasiana y su influencia en las ideas de conversion universal de idolatras en el nuevo
mundo, asi como la politica estatal de cruzada religiosa de los reyes cat6licos en el marco de
la lealtad utilitarista al poder vaticano y finalmente la filosofia naturalista que aplicada al
discurso religioso conllevé a considerar la idolatria como engafio demoniaco derivando en la

demonizacion como recurso hermenéutico de las expresiones rituales indigenas.

Como segunda parte del presente capitulo, se brinda una tipologia socioritual de las
poblaciones indigenas construida en términos de los fundamentos teoldgicos ibéricos
expuestos anteriormente, por ello se exploraran las acepciones del término behetria,
descubriendo los niveles organizacionales que engloba el término, como sociedades
familiares de banda y grupos locales, de muy escasa mencion en la documentacion ibérica
del siglo XVI y que fueron opuestos en complejidad ritual e interés fiscal a aquellos
considerados portadores de idolatrias entre los cuales caracterizaremos sefiorios guerreros y
redistributivos que permiten hablar de cacicazgos entendidos como sociedades con
diferenciacion de clases, liderazgos hereditarios y expresiones materiales de rango a partir de
complejos funerarios saqueados por la hueste ibérica, asi como la expresion de rituales y la
existencia de especialistas y estructuras ceremoniales complejas que seran objeto de estudio

en los posteriores capitulos en torno a la practica chamanica.
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La mentalidad religiosa ibérica en el siglo XVI

Para el momento de la expansion ibérica a la tierra firme del continente suramericano
los sesgos politicos, teoldgicos y culturales de la escritura del invasor que analizamos en la
introduccion se habian complejizado tras la experiencia de las primeras décadas de
colonizacion en las Antillas, lugar de paso obligado hacia el continente y de encuentro
constante con los pacificos horticultores tainos de las islas y sus vecinos caribes, descritos
como gentes sin liderazgos extensos. Asimismo, la conquista de Centroamérica y los andes
centrales habia demostrado a los recién llegados la existencia de expresiones religiosas
complejas y jerarquizadas que sostenian teocracias capaces de abarcar imperios gobernados
por elites deificadas. De ahi que el problema de la caracterizacion de las sociedades indigenas
durante la exploracion de lo que se convertiria en la Nueva Granada a lo largo del siglo XVI
motivara la creacion de tipologias de organizacion social que hicieran frente a la

desconcertante diversidad de sociedades preestatales en este territorio.

Una fuente tardia que sintetiza las expresiones de todo un siglo de caracterizacion de
sociedades indigenas hacia finales del siglo XVI es la cronica del padre José de Acosta:
Historia natural y moral de las indias, en la cual se sintetiza a partir de dos categorias
extremas toda forma de organizacién sociopolitica nativa del continente: en un extremo las
behetrias como formas carentes de cultos institucionalizados, que se tuvieron por formas
simples en oposicién a las idolatrias correspondientes a las sociedades estatales
prehispanicas que por su jerarquizacion y estructura teocratica correspondian mejor a los
canones religiosos del catolicismo como religion de estado en los reinos ibéricos de los que

provenia la hueste conquistadora:

“Naciones de indios, como en la provincia de Guatimala, y en las islas y Nuevo
Reino, y provincias de Chile, y otras que eran como behetrias, aunque habia gran
multitud de supersticiones y sacrificios; pero no tenian que ver con lo del Cuzco y

Mgjico, donde satands estaba como en su Roma o Jerusalén ”’(Acosta, 1590, p. 224)

Mas adelante, en la obra arriba citada, Acosta afirma que los indigenas de las behetrias
son “totalmente barbaros comparables con animales salvajes” y extiende dicha adjetivacion

desde los chichimecos del norte de México, Chiriguanos y Brasiles en la costa atlantica de
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Suramérica, a los habitantes Caribes de las Antillas, coincidiendo con un temprano escrito
de Cristobal Coldn sobre estas gentes de quienes el almirante dijo en sus diarios de viaje: “no
parecen conocer secta ni religion”’y finalmente a los pueblos indigenas de la Nueva Granada
que al momento del encuentro con los ibéricos segun este cronista “no tenian que ver con lo

del Cuzco y Méjico, donde satanas estaba como en su Roma o Jerusalén”’(Acosta, 1590, p.

224)

Lo escrito por Acosta refleja los recursos conceptuales de que dispone la hueste de
conquista al momento de la penetracion de lo que seria el Nuevo Reino de Granada para el
siglo XV1. Se puede destacar especialmente la llamada Red Lascasciana, argumentacion de
Bartolomé de las Casas que proponia un paralelo entre la nocion de civilizacion y la
existencia de idolatrias como “proyeccion de categorias religiosas tomadas de la herencia del
paganismo antiguo y la escolastica medieval” (Bernand & Gruzinski, 1988) sugiriendo que
lo idolatrico es un aparato categérico ampliable, que permitia considerar la civilizacion
presente tanto en el musulman y el judio del viejo mundo como en el Mexica o el Inca del
nuevo mundo. De esta forma el fendmeno idolatrico, al tratarse de una ampliacion de la
disidencia religiosa en el viejo mundo encontrada en el nuevo, permitia considerar la
posibilidad de conversion de los indigenas, consecuentemente la extirpacion de idolatrias se

convierte en apologia méxima de la invasion, sometimiento y adhesion de poblaciones.

Consecuentemente, a partir de la expansion de la red lascasciana, la evangelizacion
indigena se convierte en manifiesto politico de la conquista, y en la prosa de la tropa
conquistadora se pretende presentar como prioridad de la tropa fanatica que invade el
continente. En términos documentales, el discurso contra las idolatrias del Nuevo Mundo se
potencia durante el reinado de Carlos | de Espafia y V del Sacro Imperio (1519-1556) quien
se auto percibia como la punta de lanza del catolicismo y bastion contra la reforma
protestante. Sobre este monarca conviene apuntar que reivindicaba el dogmatismo catdlico
“antiguo o vaticano” como la supuesta razon mistica de la victoria en la guerra santa contra
los infieles musulmanes, en referencia a la derrota del califato andalusi aparentemente como
consecuencia de la conocida adhesion de los reinos ibéricos a la sede vaticana durante el
cisma de 1417, hechos que motivaron el favoritismo de Alejandro VI por Castillay Aragon
en el tratado de Tordesillas de 1494 (Borja Gomez, 2013, p. 42).
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En ese contexto ideoldgico, de utilitarismo y lealtad absoluta de la corona espafiola al
vaticano, el concilio de Trento (1545-1563) reafirmé la justificacion de cruzada religiosa a
cargo de Espafa, que durante el siglo XVI se sentia responsable de la continuacion de la
empresa misional como politica de estado®, basta con leer las propias palabras de Carlos V
en las Leyes Nuevas de Indias de 1542:

“Y por qué nuestro principal intento y fin siempre ha sido y es que los dichos indios
sean instruidos y doctrinados en las cosas de nuestra Santa fe catdlica y consigan
lumbre espiritual para salvacion de sus almas y sean bien tratados y conservados en
sus vidas y haciendas y vivan en buen orden y policia como hombres y personas libres
v vasallos nuestros” (Carlos V en: Melo, 2019, p. 73)

La serie de analogias sobre la que se construye la aproximacion del europeo alineado
con el dispositivo hermenéutico de la red lascascina respecto a las expresiones magico-
religiosas indigenas, parte en principio de encontrar similitudes posibles entre las sociedades
indigenas con las antiguas civilizaciones paganas del mundo occidental. El resultado de estas
comparaciones fue la jerarquizacién de aquellas que recordaran formas de sacerdocio,
monumentalidad e institucionalizacion por una élite politica respecto a las formas de culto
no centralizadas, sin templos o liturgias que superaran los limites regionales. Estas Gltimas
se consideraron mas cercanas al barbarismo en palabras del mismo padre De las Casas:

“mayor y mejor era su policia, tanto mds ricos mds hermosos y mas los templos”’(De Las

Casas, 1967, p. 397)

El pensamiento Lascasciano asi como el de sus seguidores en el siglo XVI se
distinguen por su marcado naturalismo, que postula al pensamiento religioso como universal,
por tanto la idolatria era expresion natural de la existencia humana y en ese sentido la

evangelizacion que el misionero se sentia destinado a realizar entre los pueblos con los que

% El delirio de superioridad espiritual que justifica la persecucion de la idolatria ha sido trabajado ampliamente
por Jaime Borja (2013) que analiza el surgimiento de una “mentalidad tutelar” producto entre otros factores de
la interpretacion ortodoxa del evangelio, particularmente Mateo, 10-5 que invita a la universalizacién del
evangelio, postulado que luego seria retomado por Ginés de Septlveda en su “tratado sobre la guerra justa” en
1547 y que se convertira en excusa para el etnocidio y esclavizacion de indigenas americanos.
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recién entraba en contacto®® era interpretada como un redireccionamiento de las creencias
hacia la revelacion divina del cristianismo. De las casas seguramente se inspiraba en la Suma
contra Gentiles de Santo Tomas (Borja Gémez, 2013, p. 63) y por ello conceptud la idolatria
como una desviacion de la latria o “verdadera creencia” a causa del supuesto engafo o
desviacion atribuida al demonio, esta nocién se nos presenta en fragmentos como el que a

continuacion encontramos en la Historia natural y moral de las Indias:

"Es la soberbia del demonio tan grande y tan porfiada que siempre apetece y procura
ser tenido y honrado por Dios; y en todo cuanto puede hurtar y apropiar a si lo que
solo al Altisimo Dios es debido, no cesa de hacerlo en las ciegas naciones del mundo,
a quien no ha esclarecido aun el resplandor del santo Evangelio ( ... ) De aqui
procede el perpetuo y extrafio cuidado que este enemigo de Dios ha siempre tenido
de hacerse adorar de los hombres, inventando tantos géneros de idolatras™ (Acosta,
1590, p. 183)

No obstante, otra corriente del pensamiento naturalista en boga en el siglo XVI fue
recurso para confrontar el impulso Lascasciano, algunos juristas contrarios al reconocimiento
de la humanidad en los indigenas afirmaban la bestialidad e imposibilidad de conversién de
los nativos apoyandose en el principio cosmogoénico del creacionismo en la tradicion
judeocristiana que recordemos depende de un demiurgo o creador de todo, incluso de la vida
y sus formas sobre la tierra, que argumentaban es contraria a toda forma de culto no creativo
de vida como el canibalismo, la sodomia, los sacrificios humanos y la homosexualidad, que
de hecho se registra en la documentacion como “pecado contra natura”, todas estas
expresiones fueron catalogadas como bestiales, carentes de alma y propias de seres

insalvables por un misionero.

Este segundo criterio argumentativo naturalista fue habilmente empleado con el fin
de justificar el saqueo o la destruccion de poblaciones indigenas renuentes a la sujecion

ibérica y colma las descripciones sobre el indigena del Nuevo Mundo sin que la realidad

10 Una interesante exploracion al respecto la llevan a cabo Bernand y Grusinski, que rescatan del discurso del
padre De Las Casas las ideas de Aristoteles en defensa del sacerdocio y el sacrificio, o la apologia de Cicer6n
respecto al ejercicio de la religion como precondicién de la comunidad y que se equiparan en el pensamiento
del clérigo a las practicas religiosas indigenas.
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neogranadina sea la excepcion. Particularmente en relacién con la homosexualidad como
pecado anti-creacionista, la obra de Pedro Cieza de Ledn en un aparte del capitulo XLIX de
su Crénica del Per refiere a la homosexualidad como comun entre las gentes de algan lugar

indeterminado de las recién fundadas provincias neogranadinas:

"Pues como estos fuesen malos y viciosos no embargante que entre ellos habia
mujeres muchas y algunas hermosas los mas de ellos usaban a lo que a mi me
certificaron pablica y descubiertamente el pecado nefando de la sodomia en lo cual

dicen que ese gloriaban demasiadamente” (Cieza de Ledn, 1974 p.144)

Por otra parte, la antropofagia entre los pueblos de la Nueva Granada se mencion6
también como un pecado anticreacionista que separaba del ideal idolatrico a algunos pueblos
neogranadinos y justificaba por tanto su exterminio. Particularmente en la obra de Fray Pedro
de Aguado, quien justifico por escrito la guerra de aniquilacion de los indigenas del “valle

de las lanzas”, actual Tolima, porque segun el autor eran pueblos dedicados al canibalismo:

“Y pareciéndoles bien a los oidos ya y habiendo sido bastante informados de las
braveza y crueldad de estos indios y gentes del valle de las lanzas y sus comarcas y
con bravamente y contra natura vivian matandose unos a otros para solo efecto de
comerse y para sustentar esta su brutal costumbre, sin causa ni razén ninguna, se
movian guerras méas que civiles los unos a los otros, y asi entre si se consumian y

apocaban.” (De Aguado, n.d., p. 155)

Hasta pasada la mitad del siglo XVI, las dos tendencias coexistentes en la
interpretacion del pensamiento magico religioso indigena: la conciliadora red lascasciana y
el anticreacionismo deshumanizante coexistieron, sin embargo, luego de la cuarta década del
siglo XVI confluyeron en el dispositivo hermenéutico mas comun de la documentacién
creada por los ibéricos: la demonizacién, elemento de la mentalidad religiosa colonial que

encontramos un siglo después de la conquista en EI Carnero de Juan Rodriguez Freyle:

“La monarquia que el demonio tenia establecida en este mundo desde el pecado de
Adan hasta la muerte de nuestro redentor quedo6 destruida, pero no le dejaron de

quedar a este enemigo comun algunos rastros, particularmente entre gentiles y
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paganos que carecen del conocimiento del verdadero Dios y estos naturales
estuvieron en esta ceguedad hasta su conquista por lo cual el demonio se hacia

adorar de ellos y que les sirviesen con muchos ritos y ceremonias”’ (Rodriguez Freyle,

1985, p. 32)

La presuncion de que las manifestaciones méagico-religiosas indigenas fueran obra del
demonio, interesante elemento cosmoldgico euroasiatico, es reflejo de la sorprendente
elasticidad cosmoldgica con que el invasor interpretd la diferencia religiosa y la variedad de
manifestaciones rituales indigenas que salieron a su encuentro. Este elemento de la
mentalidad religiosa catélica en el continente ain pervive en el credo de las misas en que se
pide a la congregacion que renuncie a “satands, a sus obras y sus pompas”, afirmacion que
incluye un indeterminado espectro de actitudes y creencias entre las que no sorprenderia
encontrar la proscripcion de expresiones de chamanismo cotidiano y magia propiciatoria tan

arraigadas en las comunidades originarias e indocampesinas de la actual Colombia.

Para concluir el presente aparte, la exposicion hasta el momento realizada de algunos
elementos de la mentalidad religiosa ibérica durante el encuentro con las sociedades
indigenas nos permite introducir la tipologia socioritual con la que los invasores clasificaron
los grupos humanos del territorio que a lo largo del siglo XVI se constituiria como la Nueva
Granada: behetrias, sefiorios y cacicazgos.

La behetria bestial

Las sociedades indigenas de caracter familiar, de clanes o grupos locales que los ibéricos
como José de Acosta describieron en términos de behetrias, por carecer de cultos religiosos
complejos fueron asociados a la ausencia de liderazgos politicos centrales, hereditarios o fijos
y denigradas como agrupaciones “bestiales”, reflejando el rol del factor religioso en la
caracterizacion ibérica de los pueblos de la Nueva Granada en el siglo XVI. En lo tocante al
término, Bernand y Gruzinski rastrean el origen de la palabra behetria como concepto
juridico medieval definido asi: "El derecho propio de una ciudad o de un grupo de elegir a
su senior [...] sistema, combatido por la monarquia, que declina y en el siglo XVI cuando “la

behetria” se volvio sinonimo de desorden y confusion". (Bernand & Gruzinski, 1988, p. 29)
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En consecuencia, la mentalidad ibérica en la época de conquista concebia a las
behetrias como unidades politicas autonomas de alcances limitados a lo local, no muy
estables y que en principio tenian liderazgos electos entre miembros iguales dentro de la
comunidad, de modo que la produccion documental neogranadina en el siglo XVI conllevé
al uso practico del término behetria en referencia a todos aquellos grupos humanos sin
creencias o practicas rituales de alcances regionales o supra regionales, por lo que desde una
aproximacion etnohistorica podemos concluir que el término englobaba formas de
organizacion social minimas como bandas familiares ndbmadas o seminémadas, asi como
grupos locales con liderazgos construidos en torno al prestigio personal y finalmente

sociedades pre-cacicales.

En términos documentales, para el Nuevo Reino de Granada las behetrias son ubicuas
desde muy temprano en el siglo XV1 en escritos dirigidos a la corona por los habitantes de
las primeras gobernaciones establecidas en el litoral caribe, donde los pobladores ibéricos
avidos de riquezas féciles a través del saqueo y la esclavizacion indigena alegan no poder
realizar el requerimiento a los nativos aledarios a las fundaciones hispanicas entre quienes no
reconocen liderazgos fijos pues no los perciben como interlocutores validos. Al respecto
copiamos el siguiente fragmento de la Carta de los oficiales de Cartagena sobre asuntos de

esa gobernacidn fechado el 21 de agosto de 1536:

"esto decimos porque en la provision que Vuestra Majestad manda que hagan con
los indios naturales de esta provincia ciertas diligencias, las cuales son muy
dificultosas, [y] porque esta dicha provincia no es como la Nueva Espafia ni Santo
Domingo ni Cuba ni otras islas, porque aqui no obedecen los caciques, ni son
sujetos los indios a ellos, sino como behetrias" (Oficiales andnimos cit en: Friede,
1956, p. 139 Tomo 1V)

A partir del fragmento anterior se infiere que en didlogo con el interés de la corona
por ampliar su base de tributarios, motivo de adhesion politica de poblaciones que inspira la
formulacién del requerimiento como formalidad de la conquista, sus subditos una vez
establecidos en las recién fundadas ciudades del caribe neogranadino informan que no

encuentran utilidad econémica en la anexién politica de grupos sin liderazgos visibles,
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permanentes o centrales por su poca capacidad para movilizar excedentes de produccion, los
cuales posibilitarian el sostenimiento de una élite gobernante de encomenderos y el reporte
de tributos fiscalizables. La rentabilidad de esa frontera de saqueo como denomind German
Colmenares (1978, p. 27) a la extraccion de utilidades en metales preciosos o esclavos
arrebatados a los grupos precacicales que correspondian a las behetrias duraria las ocho
primeras décadas del siglo XVI, es decir el 80% de la periodizacion del presente estudio, y
acaba con el timido intento de colonizacion agricola de sectores del altiplano central de

Nueva Granada promovido por la presidencia de Andrés Venero de Leiva en 1572.

Sostener durante tantas décadas la extraccion forzada de riquezas y seres humanos
de las comunidades originarias implicé la explosién de escritos apoyados en ideas
deshumanizantes del nativo que vive en behetria, que podemos evidenciar en fragmentos
como la probanza realizada en la Villa de Guacacayo por Andrés de Duero, procurador de
dicha villa, en un intento de enfrentar las disposiciones contenidas en las Nuevas Leyes y
Ordenanzas emitidas durante el reinado de Carlos | en 1542:

“Si saben que los indios de esta dicha villa y tierra mads que otros de ninguna parte,
son sin ningln juicio ni razén mas como brutos animales que no como hombres
humanos ni tienen sefior conocido sino como cosa de behetria y esto es asi publico y
notorio.”(Andrés del Duero cit en: Friede, 1956, p. 260 Tomo VII)

Disponemos de otro ejemplo de deshumanizacidn utilitaria a sostener la frontera de
saqueo hacia las sociedades precacicales a través de un interesante reclamo a la corona por
parte de la élite militar de Popayan que tras la conquista no sabe sobrevivir sino a partir de la
explotacion armada de las insumisas behetrias, por lo que redactan una Suplicacion para que
no se apliquen las Nuevas Leyes, documento firmado por el cabildo de Popayan ante
Sebastian de Belalcazar y fechado en 1544 que apelaba a precluir las disposiciones reales
argumentando con descaro la dependencia de la élite encomendil respecto de la fuerza de
trabajo indigena explotada, exigiendo a su vez que la corona permita prolongar el
sojuzgamiento y reparto de poblacion en favor de nuevas encomiendas e incluso retando las

disposiciones legales ya sancionadas por Carlos I, al confesar inevitable el deseo sefiorial de
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la hueste conquistadora por sojuzgar nuevas poblaciones pues aparentemente estos ilustres

vecinos no concebian otra forma de pasar su vida “moderadamente”.

" para poder los conquistadores que tienen indios pasar la vida moderadamente los
indios que en esta gobernacidn hay son pobres y pocos y de muy poco provecho y
gente sin razon y muy distinta de todas las otras naciones de Indias, porque no
conocen ningun superior sefior entre ellos sino todo behetrias, ni menos tienen cosa
en que adoren ni crean sino que en todo viven como gentes bestiales, y por esta
causa no se les pueden tasar los tributos como Su Majestad y Su Alteza lo mandan ni
cumplirse otra cosa alguna en las dichas provisiones reales” [...] "'y ademadas de esto
hay muchos conquistadores y descubridores de la tierra que no tienen indios, ni ha
habido lugar de se lo dar ni gratificar los servicios que a su majestad han hecho y
estan esperando que haya algunas vacaciones o que él envie a poblar en su real
nombre algun pueblo o pueblos para les dar en ello de comer y pagarles sus servicios
y descargar la real conciencia de Su Majestad, y si desde hoy mas no se
encomendasen, todos se irian de la tierra, asi los que han conquistado como los que

de nuevo conquistan” (Sebastian de Belalcazar cit en: Friede, 1956, p. 247 Tomo V1)

En suma, es evidente que los grupos auténomos e insujetables catalogados como
insuficientes para la dominacién colonial por los cabildantes de Popayan, los vecinos de
Guacacayo y la élite militar de Cartagena corresponden a sociedades sin adoraciones ni
liderazgos identificables, que vimos son representadas por la mentalidad teoldgica ibérica
como “bestiales” y son en general objeto de desprecio por la hueste conquistadora con
aspiraciones sefioriales que prefiere sobreponer su dominio sobre sociedades mas densas y
jerarquicas como aquellas con liderazgos fijos y cultos complejos. Por tanto como linea base
para el estudio etnohistérico de las behetrias que aqui analizaremos es el nivel minimo de
organizacion social humana correspondiente a bandas familiares nOmadas y seminomadas
que tanto desde la arqueologia como desde la etnografia contemporanea son descritas como
grupos de familias ampliadas, habitantes de ecosistemas con pocas posibilidades de
intensificacién econdmica, dependientes de la apropiacién de recursos del medio para su
subsistencia y por tanto dispersas en grandes territorios en los cuales se desplazan

constantemente (Johnson & Earle, 2003).
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De forma interesante el acto de caracterizacion de los pueblos némadas como
behetrias bestiales traspasaba las condiciones de clase en la tropa ibérica, no solo la élite de
la conquista con alguna instruccion o educacion para la época concebia como bestial la
existencia de los indigenas sin lideres suprafamiliares, una probanza realizada en 1544 en la
villa de Guacacayo por el fiscal Andrés de Duero nos permite evidenciar que incluso los
individuos considerados rusticos en la sociedad de conquista compartian la mentalidad
denigrante hacia los indigenas sin liderazgo politico centralizado, como podemos leer en el
fragmento a continuacion transcrito por un escribano de lo verbalizado por un tal Florencio

Serrano, vecino de la mencionada villa:

"gue ve qué los mas indios de estos términos son muy indémitos y de mala decision y
gue no tienen ni conocen entre ellos cacique sino como bestias que no tienen quien
les apremie entre ellos a la justicia y razon, sino que cada uno es solamente sefior
de su casa, y que porque lo ha visto lo sabe" (Florencio Serrano cit. en: Friede, 1956,
p. 265 Tomo VII).

La autonomia local de los grupos familiares o “casas” que presencio el inculto y sin
embargo pragmatico en sus definiciones Florencio Serrano, es en palabras de Robert Carneiro
(1987) nada menos que “la mas larga etapa en la existencia de la humanidad” completamente
contraria a la burocratica y rigida estructura cortesana del poder monarquico que individuos
como Serrano tenian interiorizada y que debido al fuerte etnocentrismo del conquistador les
indicaba aparentes rasgos de bestialidad que el vecino ibérico de Guacacayo atribuye en los
indigenas a la ausencia de un lider “quien les apremie a la justicia y razon . Respecto a estos
grupos humanos se debe mencionar que las referencias escritas durante la conquista son
escasas Yy dispersas asi como practicamente inexistente la historiografia en torno a estos, lo

gue constituye un vacio disciplinar ain por subsanar.

También se puede concluir preliminarmente que el oficio de historiar la existencia de
bandas familiares en las fuentes documentales del encuentro ibérico-indigena en el siglo XVI
es una labor que puede significar un marco espacial tan amplio como el continente entero
para que pueda contar con referencias ostensibles a tan dilatados registros para la época. A

buena parte de estas sociedades minimas comparables con aquellas que aun surcan las selvas

42



Chamanes del siglo XVI

y sabanas tropicales de Suramérica en aislamiento voluntario o en abierta reticencia al
contacto con las sociedades mayoritarias, se les conoce en la documentacion de la conquista
por descripciones indirectas o someras a su forma de vida nébmada y dependiente de la

generosidad del ecosistema.

Estos elementos econdmicos de apropiacion y movilidad territorial distintivos de las
bandas familiares durante la conquista del territorio neogranadino los conocemos a partir de
referencias a su vida cotidiana en documentos como la Visita a la Provincia de Mariquita en
1559, donde las pobres gentes sometidas a la encomienda de Melchor de Sotomayor
declararon por medio de un lengua o intérprete, que sus medios de subsistencia son aquellos
frutos del bosque tropical o arcabuco propio de esa region y que por tanto el tributo al que
fueron sometidos tras la invasion europea no puede ser otro que el de proveer a su colonizador
de un excedente, nunca antes procurado por ellos mismos, en forma de esos productos o en
ultima instancia en forma de fuerza de trabajo en las empresas del sefior encomendero en
cuestion, responsabilizdndonos del olvido histoérico al que han sido relegados estos pueblos
rescatamos el fragmento documental en cuestion sobre las condiciones materiales de

existencia de estos incognitos indigenas:

"Pues dicho a la dicha lengua que pregunte el dicho indio qué frutos se dan en esta
tierra y la lengua hablé con el dicho indio que decia que se cogian curas!! y pifias y
miel y cera en los arcabucos y batatas y yuca y guamas y no hay mas” [...] “Fue
dicho la dicha lengua que pregunte al dicho en indio en qué podran pagar estos indios
la demora y tributo a su amo a menos dafio suyo y como no estén trabajados sino
descansados y la lengua hablé con él y dijo que decia que hacer rozas para su amo
y que cuando les pide miel se la dan y que hay cera para su amo y no mas y curas

también" (Melchor de Sotomayor cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 191 Tomo V)

La consideracion de tributar en forma de servicios personales en las rozas del
encomendero son una clara sefial de la manipulacion de la declaracion, en busqueda de

obtener autorizacion institucional para dirigir la explotacién de la poblacién Nativa hacia

1 Cura: Termino aln en uso en para referirse a los aguacates entre algunas poblaciones campesinas de
Colombia.
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actividades rentables, lo que eventualmente resulta en relaciones de servicio personal
nefastas para el tejido social como la reubicacion de poblaciones, la fractura de nucleos
familiares, el desarraigo de los territorios de origen y la exposicion a patologias y peligros
propios de la servidumbre encomendil, tan violenta como otras formas de esclavitud
(Zambrano, 1998). Por tanto, no podemos ser anuentes al prejuicio de considerar este nivel
de organizacion social indigena como irrelevante a pesar de que su mencién en la presente
tesis sea reducida debido al inexistente registro de expresiones rituales entre las mismas, por
lo cual en el aras de brindar una linea base para la exposicion de los rituales chaméanicos en
sociedades jerarquicas y densas que abordaremos mas adelante se presentaran algunas otras
expresiones de la vida cotidiana de estos grupos a las que podemos acceder a través de la

documentacién del siglo XVI

Convenientemente, las bandas familiares, grupos némadas y semindémadas del
territorio neogranadino fueron presentados por los ibéricos a lo largo del siglo XVI como
soberanos de una abundancia paradisiaca de productos alimenticios de flora y fauna nativa
de sus arcabucos. Adicionalmente se puede afirmar que fueron gentes dotadas de una
impresionante movilidad territorial y que aprovecharon la promision de su territorio para
desarrollar el comercio con sociedades méas densas o de iguales dimensiones por medio de
intercambios directos de productos. Los sorprendentes alcances del intercambio entre grupos
nomadas y sociedades indigenas sedentarias nos llegan por registros escritos como el que se
realizé para los indigenas encomendados al Bachiller Venero mencionado en la arriba citada
Visita a Mariquita de 1559 y que narra el vinculo comercial entre indigenas pescadores y
recolectores cercanos a la actual ciudad de Honda con "indios de muchas partes y les dan
oro y mantas y cuentas y sal y con los Malibues de Mompox cuando vienen aqui con canoas
contratan en que les dan lo que rescatan y pescado por hachas y machetes". (Andrés Venero
de Leiva cit. en: Friede, 1956, p. 84 Tomo 1V)

Cualquiera que conozca la longitud del rio Magdalena reconoceré la distancia entre
las dos poblaciones mencionadas de Honda y Mompox y lo admirable que resulta una red de
intercambios tan extensa teniendo en cuenta los medios de subsistencia mencionados en la

encomienda de Venero, que el mismo documento nos relata a continuacion:
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"Fue dicho a las dichas lenguas que pregunten el dicho indio que qué
aprovechamientos tienen, que usan en sus tratos y granjerias y las dichas lenguas
hablaron con él y dijeron que decia que ellos daban pescado a indios de otras partes
por mantas camisetas al totumas y no tienen més tratos [...] fue dicho a las dichas
lenguas que pregunten el dicho indio que qué fruto se dan y cogen en esta tierra y las
dichas lenguas hablaron con él y dijeron que decia que maiz poco y auyamasy en el
rio mucho pescado y yuca y en las sdbanas y arcabucos mucho conejo y venados y
no tener poco més e poco algodon™ (Andrés Venero de Leiva cit. en: Tovar Pinzon,
1993, p. 221 Tomo V)

Un analisis las formas de produccion de tan minudsculas sociedades nos revela la
existencia una mentalidad de muy larga duracién, que adn pervive en el pescador riverefio
del rio Magdalena que se puede ver todos los dias del afio subsistiendo con sus redes y canoas
en las orillas, ciénagas y remansos de ese inmenso rio, y al igual que milenios atras su
indumentaria, herramientas y ornamentos provienen del canje monetario o no de su pesca.
Otra practica que expresa la muy larga duracion del habitante de sociedades al nivel familiar
es la gestion ecoldgica del territorio de tierras bajas con préacticas horticolas, es decir la
apropiacion de recursos del bosque tropical modificado por siglos de habitacion humana que
favorece la persistencia de especies vegetales aprovechables a largo plazo.

Al respecto de esta segunda expresion de la milenaria mentalidad némada y
semindmada tenemos un fragmento estelar del Sumario de la Natural Historia de las Indias,
valiosa obra escrita por Gonzalo Fernandez de Oviedo a partir de los recuerdos de su primer
viaje a América, y que es precuela de su grandiosa cronica Historia General y natural de las
Indias, donde nos relata otro de los escasos episodios de observacion indirecta de las practicas
de bandas némadas por un cronista del siglo XVI, quien verifica que en realidad las selvas,
sabanas y ciénegas son jardines de cultigenos'? creados por grupos itinerantes de los que

sabemos partir de su afortunado encuentro con un cremoso aguacate:

12 Cultigeno: terminologia antropolégica empleada para referirse a plantas capaces de producir alimentos y
aprovechadas por el ser humano.
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"de un licor o pasta que es muy semejante a manteca y muy buen manjar y de buen
sabor, y tal, que los que las pueden haber las guardan y precian; y son arboles
salvajes asi este como todos los que son dichos porque el principal hortelano es Dios,
y los indios no ponen en estos arboles trabajo ninguno™ (Fernandez de Oviedo y
Valdés, 1526, p. 216)

Nos perdonara el lector que el tema ritual tenga que conceder al primer aguacate que
degusta Oviedo en tierra firme suramericana un espacio en este texto, pero es que las
sociedades precacicales que dieron origen al jardin del cual el cronista tomd su primer
aguacate no seran mencionadas en lo sucesivo con frecuencia, pues de ellas pocas o ninguna
referencia acerca de creencias religiosas, cosmoldgicas o practicas rituales hemos encontrado
en las fuentes revisadas para la presente investigacion. Sin embargo, nos contenta hacerles
una merecida mencién a su mentalidad milenaria y un breve homenaje, pues cualquier
observador contemporaneo llegara a la misma conclusion del cronista al ver que las alacenas
selvéticas de los pueblos indigenas y mestizos en Colombia que se ven abastecidas de
acuerdo a la promision de flora nativa culturalmente seleccionada como palmas de
chontaduro, seje, milpesos, acai, canangucho y copoacl en que parece que el indigena no ha
puesto trabajo alguno, ignorando que los rastrojos entreverados por parches de selva virgen
son en realidad huertos, producto de la transformacion ecoldgica realizada por grupos como
aquellos despreciados por los ibéricos en razon de carecer de liderazgos centralizados o
creencias institucionalizadas familiares a su monoétona civilizacion de trigo, aceite de oliva 'y

vino.

Los grupos a nivel familiar, al igual que las sociedades indigenas mas complejas y
densas se resistieron naturalmente al saqueo y los intentos de explotacion del invasor ibérico
asentado en su vecindad, pronto reconocieron la necesidad de defenderse con los medios
letales disponibles, los escritos provenientes de los sucesivos gobernadores de la muy
paupérrima fundacion de Santa Marta en la tercera déecada del siglo XVI indican que la
poblacién indigena se defendié desesperadamente y que los ibéricos pretendieron
constantemente ampliar la frontera de saqueo al tiempo que legalizar la esclavizacion y

explotacion de estos grupos indigenas, como lo evidencian peticiones dirigidas a la corona
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como la siguiente Carta del cabildo de Santa Marta sobre asuntos de gobierno fechada el 22
de junio de 1532:

"Suplicamos a Vuestra Majestad nos haga merced de mandar nos dar a los tales
indios que estan en guerray no quieren venir a conocimiento de Dios Nuestro
Sefior y servicio de Vuestra Majestad y amistad nuestra, ser por esclavos herrados,
pagando el dicho diezmo a vuestra majestad y que libremente se pueda comprar,
vender y echar de la tierra que esto seria en mucho servicio de Vuestra Majestad."
(Friede, 1956, p. 262 Tomo 1)

La corona al reconocer la autonomia politica y casi anarquica de los pueblos
considerados behetrias, imposibles de cooptar o subordinar con el fin de introducir la
gobernanza monarquica, decide permitir la esclavizacion de los denominados caribes y
condenarles a los méas abyectos vejamenes como la esclavizacion, traslado a sitios de
explotacion econdmica lejanos y la desfiguracion de sus rostros con hierro incandescente
para marcarlos y diferenciarlos como esclavizados tras un veredicto proferido por el Consejo
de Indias como se percibe en la capitulacion firmada por la reina en que otorga el gobierno

de Cartagena a Pedro de Heredia fechada el 5 de agosto de 1532:

“Y porque me suplicasteis y pedisteis por merced mandase que si los dichos indios
repudiasen la doctrina cristiana y no diesen la obediencia que deben, y haciendo con
ellos las diligencias que estd mandado que se hagan en las otras poblaciones, en tales
casos, guardando aquella orden, les pudiesen hacer guerra y sean dados por
esclavos, mandamos que vos hagais primero las diligencias y solemnidades que por
nos estd mandado y ordenado, y. hechas, las enviad a los del nuestro Consejo de las
Indias, para que vistas mandemos proveer en ello lo que convenga; y entre tanto no
podais tomar ni toméis ningn indio de la dicha provincia por esclavo." (Pedro de
Heredia cit. en: Friede, 1956, p. 281 Tomo II)

Es de especial interés el final del beneplacito anteriormente rescatado en que la corona
ibérica permite la esclavizacion de las poblaciones insujetables tras la consideracion y
sancion final del Consejo de Indias, pues la introduccién de esta formalidad potencia y

multiplica la escritura deshumanizante de los ibéricos que se abocan a la redaccion de
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documentos apologéticos del saqueo Yy el esclavizacion de sociedades de banda, por ser su
Unica alternativa de lucro. En ese sentido observamos como a partir de la tercera década del
siglo XVI las descripciones de pueblos nomadas y seminémadas multiplican las menciones
de la supuesta bestialidad de los indigenas al respecto podemos considerar la carta del
licenciado Vadillo al Consejo de Indias, fechado en Cartagena, el 11 de febrero de 1537:

En un pueblo llamado Mahates, gente muy bestial, como de behetria, sin ninguna

sujecion de unos a otros” (Juan de Vadillo cit. en: Friede, 1956, p. 341 Tomo IV).

A manera de cierre, es importante recordar que algunas de estas sociedades a nivel
familiar habian desarrollado economias de apropiacién altamente dependientes de la guerra,
el saqueo Yy la redistribucion del botin. De hecho, este renglon de la economia de apropiacion
era uno de los predilectos por los grupos que en la prosa de los conquistadores fueron
bautizados como caribes. Para el caso de la Nueva Granada, los ejes de penetracion de norte
a sur por las cuencas hidrograficas interandinas legaron registros escritos que sorprendieron
a German Colmenares (1978, p. 42) por la indiferenciacién de las descripciones de cientos
de grupos prehispéanicos guerreros denominados asi. La “cuestion caribe” en las primeras
décadas de la invasion ibérica concluye la primera parte de la presente exposicion sobre las
behetrias que refiere a sociedades de banda némadas o seminémadas competidoras por
recursos y por tanto altamente especializadas en el enfrentamiento bélico con otros grupos.
La desaparicion de muchos de estos grupos ndmadas o semindmadas se debi6 justamente a
su insignificante aporte econémico al encomendero y a la insujetabilidad de su fuerza

productiva por la ausencia de liderazgos centralizados.
Los sefiores mandadores

La sociedades igualitarias, en el sentido que le da Morton Fried al concepto son
aquellas en que la especializacion de tareas es minima debido a que las “habilidades estan
bien distribuidas entre sus miembros” que de todas formas tienden a la autonomia familiar
en términos de subsistencia material, por lo que respecto a la diferenciacion social y el
prestigio individual “hay tantas posiciones en cualquier grado dado de sexo-edad como
personas capaces de llenarlas” (Fried, 1979, p. 2). Evidentemente las bandas familiares

nomadas y semindmadas a las que acabamos de dedicar los anteriores parrafos son un
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ejemplo de ese “igualitarismo” tedrico, sin embargo, los grupos caribes enfrentados de forma
recurrente con la la hueste invasora conforme avanzaba la penetracion del territorio que se
convertiria en la Nueva Granada, demostraron a los recién llegados formas de liderazgo

99 ¢¢

incipientes en torno a personajes que los espafioles denominaron “mandadores” “mandones”

“mandoncillos” o “capitanes menores”.

Del etnonimo de estos lideres no nos llegan muchas referencias, pero un aparte de la
Relacion de Tenerife rescata el término camdara para un jefe guerrero caribe: "Los indios
caribes ni los demés no se sabe si tenian sefior principal, mas que sus caciques mandadores
y en su lengua les llaman camdara™ (Tovar Pinzon, 1993, p. 331 Tomo Il). Estas sociedades
fueron mas familiares para la mentalidad del conquistador ibérico pues superaban el nivel de
familias extendidas, estableciendo comunidades de varias familias que estacional o
permanentemente habitaban poblados. A este nivel de organizacién social lo [lamaremos en
lo sucesivo “grupos locales” aunque en la documentacion del siglo XVI se sigan
indiferenciando de toda forma de behetria, debido a que el ibérico tampoco contempl6 en

estas sociedades tradiciones de liderazgo hereditario ni cultos institucionalizados.

Karl Polanyi citado por Morton Fried (1979, p. 3) afirma que, si bien la produccién a
niveles de organizacion poco densos como los grupos locales es bastante auténoma en las
familias como unidades minimas de produccién, su reproduccion social depende del éxito
para forjar y sostener alianzas militares, de comercio o intercambio reciproco de parejas de
forma exogamica. Estos elementos son evidentes a los ibéricos al momento del contacto con
aquellas behetrias multifamiliares que conseguian los vinculos sociales para su reproduccion
social a través de alianzas en que se demostraba el prestigio guerrero o redistributivo de los
lideres en ambientes festivos, como pudo darse cuenta uno de los testigos consultados por el

alcalde Pedro Becerra firmante de la Relacion de Valledupar, fechada en 1578:

"De los catorce articulos dicho que entre estos indios no hay sefior principal, ni lo
habia antes méas que la generacion de tupe, el mas valiente es cacique entre ellos, y
entre los Ytotos y Aruacos, el indio que mas convida los otros a comer y beber ese
tienen por sefior y respetan como tal" (Pedro Becerra cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p.
273 Tomo 1)
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Podemos observar que los grupos locales en las cercanias a la fundaciéon ibérica de
Valledupar tenian memoria de formas de jefatura consistentes en liderazgos provisionales en
torno a la gestion militar exitosa de un individuo capaz de movilizar la voluntad colectiva en
medio de enfrentamientos que publicitaran la agresividad colectiva y la valentia individual,
que para el lider llamado Tupe debié ser sobresaliente porque su renombre pervivié hasta el
encuentro con los ibéricos, una generacién posterior. Por otra parte, el documento también
indica el punto de inflexion entre el liderazgo guerrero y el liderazgo por prestigio o de gran
hombre como se ha llamado en la literatura antropoldgica (Johnson & Earle, 2003) en donde
la jefatura se consolida mediante muestras de ostentacion y reciprocidad entre los grupos

locales mediadas por lideres derrochadores.

Respecto a lideres que acumulan prestigio por la ostentacion redistributiva o el éxito
bélico como los mencionados en la Relacion de Valledupar, es valido realizar un paralelo
etnogréfico con lideres de sociedades indigenas contemporaneas sin formas de liderazgo
local hereditario como es el caso de los yanomami del alto rio Orinoco que mas bien poseen
un lider ad hoc que direcciona las fuerzas y deseos del grupo hacia acciones que resuelven
necesidades y problemas de subsistencia que la familia extendida no es capaz de resolver por
si sola, como la defensa o mas bien la capacidad de amedrantamiento hacia otros yanomami,
en sintesis este tipo de lideres parece limitarse a exigir apoyo al grupo recordando a todos
que actla en su nombre, por lo que se puede concluir que “el prestigio de él es la fuerza de
ellos, puede ser transformado en lo que el grupo necesite para defender sus intereses en un

medio altamente competitivo ’(Johnson & Earle, 2003, p. 143)

Ejemplos de estos liderazgos ad hoc se encuentran en los relatos de la exploracion de
del Darién, Uraba y lo que se convertiria en la gobernacion de Panama, hogar de multiples
grupos locales indigenas que al momento de la llegada de los espafioles se encontraban en
constante conflicto por los recursos, lo que propiciaba el surgimiento de lideres guerreros
capaces de movilizar la agresion hacia afuera del poblado en funcién de la adquisicion de
control sobre los recursos reclamados por otros grupos. De forma interesante los ibéricos
confiesan con frecuencia que son “desbaratados”, es decir militarmente derrotados por los
indigenas altamente especializados en el conflicto interétnico propio de este nivel de

organizacion social, y que conceden a estos grupos una merecida denominacion como
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"gentes de guerra". A colacion copiamos un interesante fragmento documental que relata la
venganza de la tropa a al mando de Pascual de Andagoya sobre un grupo de indigenas que
habia desbaratado una incursion de cristianos a su territorio en la tercera década del siglo

XV1y sobre cuyo lider el capitan ibérico esta sobre aviso de sus capacidades bélicas:

"Este Cutatara, sefior de Paris, fue valeroso hombre y por guerras sujet6 toda la
provincia de Quema y Chicacotra y Sagana y Guararé con los de Escoria tenia
siempre guerra, tanto a los de Escoria vinieron a la misma tierra de Paris y le
mantuvieron 8 dias guerra que ninguno hubo que no tuviesen batalla. En esta Escoria
habia una generacion de indios muy mayores que los otros y en calidad entre ellos
eran caballerosy tenian gran presuncién de valientes eran labrados todos los pechos
y brazos con unas cadenas de eslabones y otros lazos de estos quedaron muy pocos
de aquella batalla de Paris" (Pascual de Andagoya cit. en: Tovar Pinzon, 2001, p.
127 Tomo 1)

Para Andagoya y muchos otros después de él, el comandante de la resistencia a las
incursiones cristianas es un “seflor”’, denominacion que empieza a ser reiterativa en la
documentacién de muchos otros cronistas ibéricos. Es preciso concebir que estas reducidas
sociedades contaban con la poblacion suficiente para la cooperacion a mayor escala en tareas
de trabajo y gestion del riesgo como la guerra y el ceremonial segin fuera la necesidad
emergente, particularmente ante la invasion ibérica su reaccién fue la conformacién de
liderazgos guerreros, aunque no fue esta la Unica razén para el surgimiento de estos, otros
relatos de la gobernacién de Panamé a inicio del siglo XVVI comentan que las confrontaciones
interétnicas eran muy comunes y arraigadas entre estas gentes por lo que el dominio de unos
sobre otros se imponia a fuerza de enfrentamientos, el mismo Andagoya nos comparte una
interesante tipologia al respecto del liderazgo en grupos locales y el papel del prestigio

guerrero:

“Los sefiores de estas provincias eran pequerios porque habia muchos seriores y
sobre las pesquerias y monterias tenian grandes diferencias y se mataban muchos
esta es tierra muy hermosa de riveras y campos los sefiores en su lengua se llamaban

tiba y los principales que eran del linaje se llamaban anpirara los que por valientes
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hombres ganaban nombradia en la guerra y habia muerto alguno o €l hubiese salido
herido de la batalla por honrarlos el sefior les daba a casa y servicio y por titulo les
ponia de nombre cabra vivian en mucha justicia en ley de naturaleza sin ninguna
ceremonia ni adoracion” (Pascual de Andagoya cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 110
Tomo I)

Es interesante que Andagoya concluya el mismo péarrafo de su descripcion
verificando la inexistencia de ceremonias y adoraciones entre estas comunidades
comandadas por “pequefios sefiores” que empezamos ver subordinados a grandes “sefiores”,
es decir, sujetos dentro de una estructura jerarquica cada vez mas estratificada en constante
disputa entre si. guerrero como marcador de rango para aquellos individuos denominados
“cabra”. Al respecto, el fenomeno de la exacerbacion del liderazgo en torno a la guerra es
una de las reacciones con mayor resonancia documental frente a la invasion ibérica en otras
partes del continente, como se registro entre los tupi del litoral atlantico suramericano y los
grupos caribes de las Antillas, sobre los cuales conviene rescatar un tardio relato escrito por
un clérigo protestante de apellido Rocheforth alrededor de 1650, que observa cémo los
lideres de incursiones guerreras entre islas se establecian luego como lideres de los grupos
locales que habian conseguido agrupar, en palabras del mismo: "si se ha comportado de
forma galante en su empresa, es para siempre respetado altamente en el resto de islas” Roth
(1924, 568) citado en (Carneiro, 1998, p. 26)

La creciente la consolidacion del liderazgo suprafamiliar a partir de las gestas
guerreras en muy escasos fragementos documentales de la conquista de la Nueva Granada se
asocia con la jerarquizacion ritual. Rescatamos a continuacion un muy llamativo escrito del
protector de Indios Tomas Ortiz, quien cumpliendo con su deber de denunciar la crueldad de
las entradas espafiolas a los pueblos de indios, describe las atrocidades y desmanes de una
avanzada de espafioles que en su afan por conseguir oro en un asentamiento indigena cercano
a la Sierra Nevada denominado Pueblo Grande, asesinan a un lider local y ritual que habia
ganado prestigio por su accion guerrera, dificultando la sujecion ibérica de todo el grupo
local de este personaje tras cercenar su efimero liderazgo y por tanto la interlocucién con una

autoridad superior a las familias agrupadas bajo su incipiente jefatura:

52



Chamanes del siglo XVI

"mataron a un indio de buena presencia con una barba muy larga y bien puesta, el
cual era piache y capitan general, el mas valeroso indio que habia en la provincia
del Pueblo Grande, y le cortd la cabeza y se la llevaron al gobernador al camino. A
muchos nos parecié que debia ser espafiol. A todos nos parecié mal y todo se

disimulo, y otras muchas cosas que seria largo de contar.” (Tomas Ortiz cit. en:

Tovar Pinzon, 1993, p. 177 Tomo I)

Lo que nos sorprende del anterior relato es la sintesis en una misma persona del
especialista ritual y militar de la comunidad, que se habia convertido en lider politico de toda
laregién mencionada. “Piache y capitin general” son definitivamente marcadores de estatus
social y religioso que conjugados nos permiten poner en crisis el concepto de “sociedad
igualitaria”, que ha sido fuente de confusion de muchos estudiosos en historia y ciencias
sociales que pretenden mostrar a las sociedades indigenas de ayer y hoy como formas
imaginarias de utopica indiferenciacion social, sin competencia o violencias. Dicho esto, se
debe asumir que el germen de la jerarquizacion social en los grupos locales con liderazgos
que surgen de acuerdo a las necesidades contextuales de guerra o redistribucion conduce a la

consolidacién de formas politica mas desiguales y mas complejas como los cacicazgos.

Un elemento de esa diferenciacion social creciente de los grupos locales guerreros y
redistributivos, se identifica en los elementos de identidad étnica como una nocion de
territorialidad ancestral que percibimos en los fragmentos arriba citados, en donde por
primera vez se mencionan etnénimos como arhuacos e ytocos. En segundo lugar,
encontramos a estos grupos establecidos en formas de construccion social del paisaje y por
tanto de la memoria en funciéon de la identidad compartida, evidente en las fuentes
documentales que asocian a dichas poblaciones vestigios de sepulturas como sustrato de su
ancestralidad localizada, y en tercer lugar las expresiones rituales asociadas a gestas

colectivas y cosmologias compartidas.

53



Chamanes del siglo XVI

El cacique idolatra

El esbozo de diferenciacion étnica que demuestra empezar a aparecer en la
documentacién ibérica del siglo XV entre las sociedades suprafamiliares que denominamos
“grupos locales”, se potencia y complejiza entre grupos humanos como los que encontramos
en las descripciones de las sucesivas exploraciones del actual region del darién, las sdbanas
de la costa caribe colombiana y las cuencas de los grandes rios interandinos del territorio
donde el recuento del saqueo sus tumbas nos permite imaginar un paisaje cultural centenario
construido por gentes con un grado de densificacion poblacional superior a los anteriormente
expuestos y con patrones cada vez méas sedentarios de asentamiento. Dichos grupos “no son
de mucha poblacion... como la comarca de ¢él” afirm0 en una carta fechada el 26 de mayo
de 1535 el tesorero de Cartagena Alonso de Saavedra, demostrandonos la atomizacién de
grupos familiares, linajes ampliado o clanes que englobaba una identidad étnica especifica y
distribuida por un amplio territorio, que sostiene su vinculo ancestral a través de monticulos
funerarios que dan sentido vinculante al grupo y de los que tenemos noticia porque fueron

objeto de saqueo:

"Dimos en el camino a la ida en un pueblo que se dice el Cend, no de mucha poblacion
asi en él como en la comarca de él, en el cual pueblo se hallaron treinta mil pesos de
oro, y asimismo supimos de los indios que se tomaron alli que mucha cantidad de
montones de tierra que alrededor del pueblo habia eran todos sepulturas y que todas
tenian oro. Y para saber si era verdad, el gobernador mando abrir una que los indios
dijeron que tenia oro, de la cual se sacaron diez mil pesos"(Alonso de Saavedra cti.
en: Friede, 1956, p. 265 Tomo I11)

Es de importancia capital evidenciar las sepulturas y los complejos funerarios se
asocian a sociedades de mayor tamafio respecto a los grupos locales. Estos sitios de ancestros
comunes al grupo étnico reafirman el papel relacional del parentesco, asi como los derechos
sobre recursos compartidos que reclaman los linajes entre si, al respecto Earle y Johnson
(2003) afirmaron desde un punto de vista arqueologico que el surgimiento de cementerios en
un mundo en que el acceso a los recursos de un territorio esta determinado por las relaciones
de parentesco y ascendencia, la ubicacion de sepulturas hace del territorio un “mundo
habitado por los fantasmas de los antepasados” y de esta forma la localizacion de las
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relaciones de parentesco “se convierte en un calculo que define las relaciones personales y

las asociaciones de grupo” (Ibid 2003, p. 141).

De forma analdgica a pesar de la distancia temporal, algunas zonas del mundo
contindan habitando paisajes sociales como los descritos en el siglo XV para las sabanas de
la costa caribe. Apoyandonos en la etnografia contemporanea, los wayuu y sus divisiones
territoriales claniles dependen de los cementerios tradicionales dispersos por toda la guajira,
del mismo modo que los territorios tradicionales de los pueblos amazonicos como el
“territorio del yurupari” en el bajo Caquetd se dibuja en torno a hitos geograficos que al
recorrerse o0 narrarse en desplazamientos contados por un sabio de la tradicion oral sitGa
personajes vinculantes de la colectividad como ancestros notables, lideres prominentes o
seres mitologicos “no humanos”, que convierten la inscripcion cultural del paisaje en
escritura, permitiéndonos una parafrasis a Hugh-jones (2012), los sabios de las comunidades
agrafas indigenas llevan a cabo el papel de “lectores” de elementos del paisaje colectivamente
cargados de significados, y por tanto la accion de modificar el territorio e interpretarlo a

través de relatos es comparable a una forma de escritura.

Apoyandonos la etnografia amazénica, se habla de una geografia chamanica por el
ya citado Stephen Hugh-Jones (2012) quien en su articulo titulado “Nuestra historia estd
escrita en las piedras” analiza como en sociedades indigenas contemporaneas del territorio
del yurupari, el papel de petroglifos, nichos ecoldgicos y relatos que se tornan inscripciones
semanticas del territorio funcionan como recursos nemotécnicos a la historia oral del grupo,
es decir sus mitos y relatos sobre el pasado que se narran siempre en asociacion a raudales,
montafias y cuerpos de agua que escenifican el pasado del grupo étnico especifico y por tanto
estan cargados de significado. Esto es especialmente relevante cuando tenemos en cuenta que
las manifestaciones rituales en el chamanismo rememoran eventos cosmogonicos en torno a
héroes culturales o ancestros como formas de gestion ecologica que seran objeto de analisis

en el tercer capitulo.

Consecuentemente, el saqueo de tumbas en la regién caribe prueba la vigencia de
muy larga duracion de la construccion de memoria oral entre los grupos locales indigenas

con sitios funerarios profanados por los ibéricos. Solo nos queda conjeturar la debacle
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cosmoldgica y social que debi6 haber representado la profanacion de tumbas para los grupos
locales y cacicales mencionados en la documentacion del siglo XVI pues ademés sabemos
por las descripciones de los mismos conquistadores respecto a ofrendas suntuosas realizadas
exclusivamente en los tamulos funerarios de lideres regionales, permitiéndonos afadir a la
nocion de territorio semantico de la cosmologia étnica la conciencia territorial de la
diferenciacion social intraétnica. Consideremos entonces a las sabanas, altiplanos y mesetas
como territorios cargados con simbolos de rememoracién de individuos y eventos grupales
que rememoraban la estructura misma de diferenciacién social de los grupos indigenas, que
solo podemos concebir a partir de relatos de destruccion como la Carta de Pedro de Espinosa

sobre la entrada a Buritica, fechada en 1529 que copiamos aqui:

"Hallaron hasta cien sepulturas, las cuales cavaron por sus cuadrillas con sus
veedores y en solas tres de todas ellas se hallaron hasta seis mil y quinientos pesos
de este oro bajo y después aca se han cavado otras muchas y no han hallado oro en
ellas, por manera que es claro que en solas las de los caciques principales se halla
oroy ellos son los que se entierran con ello”. (Pedro de Espinosa cit. en: Friede, 1956,
p. 59)

La presente propuesta de reconocer a las sociedades mencionadas como grupos
supralocales de tipo cacical, reclamantes de derechos territoriales se refuerza ain mas al
comprobar la existencia como tecnologia social definitiva de lider central que en lo sucesivo
encontramos con la expresion utilizada por Pedro de Espinosa “cacique principal” y que esta
frecuentemente asociado a descripciones de diferenciacion social material bastante detalladas
por los ibéricos, muy pendientes de joyas y ornamentos de oro. Curiosamente el plasmar por
escrito la jerarquizacion aparente de individuos durante el saqueo de los timulos funerarios
para los ibéricos o el enfrentamiento militar con ricos es corroborado por la arqueologia de

estas regiones realizada hoy en dia (Aceituno & Gnecco, 2004; Solorzano Fonseca, 2017).

Retomando la mentalidad teologica ibérica por establecer tipologias que vinculan la
complejidad social y la existencia de un culto o creencia institucionalizada entre los indigenas
a su paso, el territorio del norte de Suramérica se caracteriz6 en la documentacion del siglo

XVI por la diversidad de cultos y ausencia de estados teocraticos, que para la cuarta década
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del siglo XVI ya obligaba a adoptar la definicion de idolatria como reconocimiento de
pensamiento religioso ajustado a los alcances y dimensiones de las expresiones locales de
magia y religién en los cacicazgos neogranadinos. En referencia al énfasis cacical de las
descripciones ibéricas sobre esa forma de idolatria sui generis, contamos con un memorial
sobre la inmensa provincia de Popayan que nos muestra que para la década de los 80s del
siglo XVI, el clérigo Geronimo de Escobar considera como idolatria los actos votivos que
persistian entre los indigenas luego de décadas de haber sido subyugados al régimen

encomendil:

"'como este oro entra en poder de indios y es gente toda ella en esta gobernacion que
por mucho que hemos trabajado y trabajamos con ellos les ha quedado tantos rastros
de sus idolatrias que muchos de ellos en cavernas, muchos de ellos en montes
altisimos, otros en lagunas que tienen consagradas al demonio de su antigiiedad a
quien acostumbraban ofrecerle aquello que mas amaba y estimaban y como ven que
cerca de los cristianos es de tanta estima el oro como aunque ellos siempre lo
estimaran pero ahora después que entramos alla mucho mas y asi con gran codicia
lo guardan y no sale de entre ellos™ (Geronimo Escobar cit. en: Tovar Pinzon, 1993,
p. 426 Tomo I).

El ocultamiento del oro como forma de salvaguardar artefactos de sus préacticas
religiosas, resonaba como expresion familiar de manifestacion votiva en la mentalidad del
conquistador ibérico, que reconocia formas de ofrendamiento familiares a sus propias
préacticas religiosas. Simultaneo a la caracterizacion como idolatria a expresiones menos
complejas de ritual y pensamiento religioso afloré en la escritura ibérica el fanatismo
religioso y la mentalidad de cruzada que historiamos al comienzo del presente capitulo,
revelando el traspaso de profundas fracturas sociales peninsulares a la naciente realidad
neogranadina. Al respecto, Carmen y Serge Gruzinski concluyen que la sorprendente
experticia religiosa del ibérico como autor de documentos se debe al hecho de provenir de
una sociedad en que la supervivencia individual estaba condicionada por la pertenencia a
estamentos religiosos demarcados entre infieles, conversos recientes y cristianos viejos; con
privilegios superlativos para los ultimos, lo que inculcaba un obsesivo conocimiento en temas

teoldgicos por los expedicionarios que llegaron a américa para demostrar su estatus religioso,
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lo que influyo para nuestro beneficio en su capacidad de reconocer "lo religioso” en un otro

culturalmente ajeno (Bernand & Gruzinski, 1988)

Retomando el vinculo entre la complejidad social y el ritual, el espacio de expresion
de la caracterizacion teoldgica de las idolatrias indigenas por el ibérico fue precisamente los
cacicazgos que para la documentacién temprana sobre el Nuevo Reino de Granada traslada
términos de la realidad hispanica como oficiantes religiosos y templos en el cristianismo,
judaismoy el islam al ritual indigena. Este recurso analdgico era de esperarse de un poblacion
acostumbrada a la centenaria de convivencia con el islam y el judaismo que hacia de su
cotidianidad un hervidero de discusién, comparacion y enfrentamiento entre estos tres credos
monoteistas y propiciaba debates en torno a la superioridad de la fe de cada uno,
normalizando la comparacion entre clérigos, dogmas, practicas rituales y tradiciones escritas
(Ibid 1988). Para nuestro proposito sobre el ritual chaméanico en la Nueva Granada, es valioso
el testimonio del adelantado Pascual de Andagoya, quien en algun lugar indeterminado del
actual occidente colombiano utiliza este recurso comparativo y nos permite saber que a su
juicio las practicas religiosas indigenas cacicales se comparan en jerarquias sacerdotales a
las del cristianismo y en lugares fisicos de culto al islam:

“Tenian otra costumbre que, cuando se casaban algunos, la noche antes, habian de
dormir con la novia, uno que tenian por papa que residia en la mezquita. En esta
tenian una estatua de oro bajo aqui, en sacrificaban por mano de aquel que alli
estaba por religioso y el sacrificio que hacian era que alli, en presencia de la
estatua, sacaban los corazones a los hombres y mujeres que se sacrifican y con el
untaban la estatua y también tomaban unos pedernales como navajas, sacaban las
lenguas y con la sangre que salia untaban la estatua, ofrecian ahi muchas cazuelas
de pescado y otros manjares. Y de esto comia el papa que alli residia habia una
manera de confesidn que hacian a este de ciertos pecados que a ellos les parecian
que eran malos y traian, que confesandolos a este quedaban libres de

ellos ”(Pascual de Andagoya cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 130 Tomo I)

Del anterior fragmento se percibe con sorpresa que el cronista compara las formas y

sujetos rituales de las ceremonias de su religion con el protocolo y las estructuras fisicas de
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un acto sanguinolento y cruel como un sacrificio humano para untar sangre a una estatua,
donde a pesar de la cruda descripcion el chaméan este es comparado con el papa, que no
olvidemos es cabeza institucional en la religion del europeo catolico de la época y eje
cosmoldgico de su propia existencia. La ceremoniosidad, ejecucién solemne de actos
premeditados en medio del ritual nos permite considerar la secuencia de acciones del
sacrificante como un codigo inteligible tanto por él mismo como por su audiencia socializada
y critica de la concatenacion formal de operaciones a realizarse con la victima, la sangre y la
estatua, lo que constituye en palabras de Roy Rappaport (1999) una congregacion, pues
quienes observan al sacrificante no solo asisten sino que participan del ritual, aprobando el

accionar del primero como ortodoxo.

Conviene analizar la capacidad del especialista ritual de los cacicazgos en torno a la
consolidacién de liderazgos politicos y diferenciacion de clase, su poder para arrebatar la
vida a de dos individuos del cacicazgo reflejando la atribucién de impartir la pena capital
sobre las gentes que bajo el control de un cacique, incluso como cadaver durante la ceremonia
funeraria tradicional, nos indica la codificacion de la moralidad colectiva que ha interiorizado
ideas en torno al tiempo y la eternidad. En otras palabras, nos evidencia la existencia de una
mentalidad escatolégica que soporta conceptos sobre lo sagrado atravesados por la figura de
autoridad del cacique, a partir del fragmento anterior concluimos que el sacrificio realizado
por un especialista designado y utilitario a la institucionalidad que incorpora el lider cacical
santifica el orden establecido sosteniendo los principios cosmoldgicos a expensas de la vida
de algunos individuos de su comunidad. En consecuencia, debemos considerar el ritual como
mecanismo de consolidacion de élites politicas, asi como de formas de jerarquizacion y

explotacion de clase prehispanicas.

Para cerrar el presente capitulo, conviene notar como desde el contacto con grandes
cacicazgos neogranadinos la produccion escrita del invasor se apremid por identificar las
caracteristicas de los liderazgos politicos nativos de sociedades cada vez mas estratificadas,
produciendo textos en que encontramos descripciones de caciques indigenas como
personajes respetados, poderosos, temidos y obedecidos incondicionalmente por poblaciones
densas, como relevante instancia de estas sociedades tenemos los cacicazgos chibchas del

centro andino de la actual Colombia quienes son descritos como receptores de un trato
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divinizado colmado de formas de etiqueta y comunicacion con sorprendente complejidad

como se narra en el Epitome de conquista del Nuevo Reino de Granada fechado en 1544

“Es grandisima la reverencia que tienen los subditos a sus caciques, porque jamas
les miran a la cara, aunque estén en conversacion familiar; de manera que si entran
donde esté el cacique han de entrar vueltas las espaldas hacia él, reculdndose hacia
atras; y ya sentados o en pie, han de estar de esta manera, que en lugar de honra,

tienen siempre vueltas las espaldas a sus sefiores.” (Anonimo, 1544, p. 9)

Sin embargo, la representacién por escrito de los cacicazgos indigenas fue desde muy
temprano tergiversada, algunos cronistas en el siglo XVI1I al releer o transcribir las primeras
descripciones hechas en el siglo XVI, asumieron elementos de la organizacion social
indigena como correspondientes a las instituciones de la administracion monarquica de la
que provenian. Como punto de partida al estudio del ritual chamanico que dependera casi
totalmente de la mencion a cacicazgos registrados por la documentacion ibérica, debemos
tener en cuenta los prejuicios documentales en consideracion a lo cual un interesante estudio
de caso es el area cultural Chibcha de la Nueva Granada, que desde sus primeras referencias
atribuidas a la pluma de Jiménez de Quesada, se percibe la sobredimensién de las estructuras
politicas y rituales con el fin de ascender socialmente, particularmente en ya citada cronica
andnima titulada: “Epitome de la conquista del Nuevo Reino de Granada” se construye un
imaginario grandilocuente que se potenciaria por los sucesivos escritores de la naciente
realidad Neogranadina como Lucas Fernandez de Piedrahita, Juan de Castellanos entre otros,

quienes popularizan la idea de “reinos” indigenas prehispanicos:

“Zipa, que quiere decir Gran Sefor; de que resulté que el idioma de Bogota (que es
la lengua Chibcha que nosotros llamamos Mozca) se dilatase en todo su Reino ... de
los primeros Zipas dan tan confusas las relaciones, que asi por esta causa como por
haber sido tan cortos los términos de su Reino.” (Fernandez de Piedrahita, 2010, p.
38 Capitulo I).

Siguiendo esta misma linea de exageracion y adaptacion a marcos europeos de
sentido, la historiografia decimononica tuvo entre sus muchos pecados la reproduccién de

dimensiones injustificadas para las unidades socio-politicas nativas al momento de la
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conquista siglos después de la creacion de los tempranos documentos mencionados. A
respecto podemos mencionar a Liborio Cerda que veia “reinos” precolombinos sobre los que
se impuso el Nuevo reino de Granada y el muy consultado hasta hace poco Joaquin Acosta
que concibid “pontificados” de toda una supuesta “nacion chibcha” en la region de Sogamoso
(Gamboa, 2010). Esta desorientacion no solo alimento malinterpretaciones sobre la
poblacién indigena al momento de la conquista, sino que redujo a las sociedades preestatales
de menor dimension que aquellas registradas por los ibéricos durante la conquista del

altiplano chibcha a la méas absurda trivialidad.
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CAPITULO II. RITUAL CHAMANICO Y ESTRUCTURACION SOCIAL
INDIGENA EN EL SIGLO XVI

“Dijeron que el papa debiera de estar borracho cuando lo hizo, pues daba

lo que no era suyo, y que el rey que pedia y tomaba tal merced debia de ser

algun loco pues pedia lo que era de otros, y que fuese alla a tomarla que

ellos le pondrian la cabeza en un palo como tenian otras que me mostraron

de sus enemigos suyos”’ Respuesta de los indigenas del Sinu al requerimiento

realizado por el conquistador Martin Fernandez de Enciso (cit. en: Melo,

2017, p. 20)

El presente capitulo vincula los conceptos fundamentales del estudio ritual y su funcion
estructurante en la humanidad con expresiones documentales de la Nueva Granada en el siglo
XVI1 con el fin de observar su trascendencia en el orden cosmoldgico, la vida cotidiana y la
cosmovision de los indigenas al momento del contacto con los europeos. Posteriormente, se
analizaran particularidades de la practica y el saber ritual que coinciden con expresiones de
pensamiento cosmopolitico muy vigentes entre pueblos indigenas contemporaneos y en boga
en los estudios etnograficos méas recientes, que nos permitirdn conformar una definicién

contextual de chamanismo a utilizarse en los sucesivo.

Para el primer momento de este objetivo se propone el dialogo entre la teoria social
sobre el ritual y los fragmentos documentales de manifestaciones rituales atomizadas en los
escritos ibéricos de la época, que expresan la capacidad de consolidacién de convenciones
morales a través de la practica de ritos y ceremonias, las cuales revelan los érdenes litlrgicos
imperantes en las comunidades a las que arrib6 la hueste conquistadora. Aunado a este
esfuerzo tedrico, se analizara la influencia de los elementos del contexto social y ambiental
local en la construccidn de simbolos, que repetidos por la practica consuetudinaria constituian
creencias, asi como nociones de eternidad y verdad que quedaron por escrito debido al
asombro causado entre los ibéricos por descubrir cosmologias distintas a las propias y que
catalogaron como idolatrias. Se prestara especial atencion al estudio de caso de rituales de
iniciacion, entre ellos la covada de los Guayupe descritos en la Recopilacion Historial, obra
de Fray Pedro de Aguado y algunos otros documentos ibéricos contemporaneos a esa obra.

En la segunda parte del presente capitulo, se presentara una disertacion acerca de los

mecanismos méagicos que operan en el acto ritual indigena al momento de la conquista dentro
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de los limites que nos permite conocer la documentacion, y que descubrimos es imposible no
relacionar con por lo menos tres elementos del chamanismo indigena suramericano aun
vigente en las selvas de Colombia: el primero de los cuales es la existencia de una sociedad
cosmopolitica o “amplificada hacia lo no humano” que nos permite el analisis de la
Descripcion de la Ciudad de Tocaima de Gonzalo Pérez de VVargas. Sumado a este estudio
de caso se rescatan valiosos registros de la cosmogonia de los Tapazes o Colimas descritos
en la Relacién de la Trinidad y la Palma, documento realizado por el conquistador Gutierre
de Ovalle que nos permitira reconocer en el siglo XVI manifestaciones de ontologia
multinaturalista, uno de los elementos constitutivos de la mencionada sociedad

cosmopolitica indigena.

En tercer lugar y como cierre del presente capitulo se realiza el estudio de caso de
documentos como la Relacion de Anserma, atribuida a la pluma de Jorge Robledo, entre otros
escritos ibéricos contemporaneos a dicha relacion en los que se registraron manifestaciones
rituales y mitos de sociedades indigenas en donde se mencionan formas de trasposicion y
humanizacién de lo no humano como expresiones de perspectivismo amerindio que es el
tercer elemento a estudiar del chamanismo indigena suramericano durante el encuentro con
los europeos, encontrando analogias sorprendentes con la rutilante obra etnogréafica
contemporanea producida por grandes figuras nacionales y extranjeras cuyo campo de

estudio es justamente el territorio que correspondio a la Nueva Granada colonial.

La funcién ritual indigena en el siglo XVI

Mencionamos en la introduccion de la presente tesis que la caracteristica primordial del ritual
es la practica de este, en este seccion contextualizaremos esa maxima en el mundo amerindio
de la temprana colonia hispanoamericana. La etnografia contemporéanea en toda Suramérica
evidencia que las recitaciones son expresiones totales de ritual en si mismas, basta revisar
ejemplos de curaciones, verbalizaciones, tarareos y cantos en medio de ritos y bailes comunes
en los pueblos indigenas de tierras bajas de lo que hoy en dia corresponde al territorio
amazonico colombiano, en donde podemos apreciar la fuerza de las exclamaciones de

cortesia y desafio entre recitantes de formulas memorizadas en lenguas de uso
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exclusivamente ritual o empleadas en contextos terapéuticos'®. Un ejemplo cercano a un
lector occidental, en torno a la universalidad del fendmeno ritual puede ser la liminalidad que
inauguran momentos como las consagraciones en medio de las misas catolicas, al momento
en que un sacerdote declama una férmula al tiempo que impone las manos o levanta una

ostia. Partamos por tanto de considerar la recitacion ritual como fenémeno universal.

Respecto a las recitaciones en medio de contextos rituales, asumimos estos como
actos ilocutivos, siguiendo la tipologia de Austin (1962), en el sentido que tienen efecto
inmediato sobre los implicados, lo que es percibido por quienes asisten y participan en el
ritual y cuya efectividad se tiene por cierta tanto por los oficiantes como por los receptores
de las acciones enunciadas. En referencia a ello, un ejemplo que no esta de mas para aclarar
esta caracteristica de lo dicho como medio ritual de transformacion de estado seria la
ordenacion de un caballero durante un espaldarazo, ceremonia en que luego de sentenciar
“te ordeno caballero” el individuo es consagrado y transita hacia un estado diferente al que
originalmente poseia antes del acto ritual de ordenacién, incluso Cervantes en su inmortal
Quijote de la Mancha resalta la importancia de este rito de iniciacidn para un caballero, asi

ocurriese en la fantastica imaginacién del ingenioso hidalgo.

Con el concepto sobre lo ilocutivo claro, resaltan a la vista expresiones rituales en la
documentacion sobre la Nueva Granada del siglo XVI, un valioso ejemplo lo tenemos en
Fray Pedro Simdn y su cronica Noticias Historiales de las conquistas de tierra firme en las
Indias Occidentales, en donde relata un interesante evento sobre la capacidad ilocutiva que
tenian algunos caciques a quienes describio no solo como lideres politicos sino también como
especialistas rituales en la region de Coriana, en cercanias al lago de Maracaibo, entre los
cuales copiamos a continuacién el relato que el cronista rescata del capitan Juan Ampués

sobre las capacidades del cacique Manaure:

13 Se recomienda la lectura de los brillantes estudios al respecto de las recitaciones rituales en el noroeste
amazonico contemporaneo estudiadas por Oscar Ivan Garcia (2016), Juan Alvaro Echeverri (2013), Jonathan
Hill(2018) y Laurent La Fontaine (2003) o la participacién en alguno de los bailes del calendario tradicional en
las comunidades de la amazonia colombiana para percibir la trascendencia de las recitaciones rituales en quien
participa de dichos eventos.
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“Este cacique era sefior de una muy gran provincia en aquellos indios caquetios (que
asi se llaman) y estimado de todos los caciques circunvecinos y aun temido, pues le
pagaban tributo con que venia a ser poderoso en riquezas, que era una de las razones
porque tanto le estimaban y por su buen talento y discurso con el cual hacia
entender a los demas que él era el autor del mundo, y por su mano y poder se habian
creado todos los elementos y se producian y conservaban todas las cosas que queria
la Tierra; se engendran los truenos, rayos, relampagos, aguas y todo lo demas de las
cosas bajas y altas; con esto a que les tenia persuadido lo estaban también que de su
mano les venian los buenos tiempos salud y abundancia en las sementeras” (Simon,

n.d., p. 34 Segunda Noticia)

El informante y el cronista observaron pronto una arraigado creencia en los efectos
ilocutivos de los relatos narrados por personajes de importancia como aquel cacique
Manaure, observando que la predicacién de lo que podemos suponer eran mitos
cosmogonicos, por contener explicaciones sobre el origen del cosmos y sus elementos, se
tenia por accién con efectos inmediatos para el indigena que participaba en la misma. Por
otra parte, el cronista copia que este “discurso” era expresado con determinado buen talento
lo que le otorgaba un poder magico tan intrigante para el ibérico, que podemos inferir referia
con seguridad a una sobresaliente capacidad retérica para la expresion de las inmutables
secuencias mitoldgicas que hasta el momento del encuentro con el europeo habian dado

sentido al mundo.

El arraigo de la cosmovision, asi reforzada por la participacion de las gentes en
eventos rituales de rememoracion y recitacion de inmemoriales narraciones mitoldgicas es
de suponerse como constituyente de la realidad indigena al encuentro con los ibéricos. Por
tanto, la implantacién del régimen encomendil y la subordinacion de las sociedades nativas
a la hueste conquistadora encontro como obstaculo el milenario acervo de mitos recitados y
de congregaciones fuertemente constituidas alrededor de la creencia en las operaciones
rituales ejecutadas en los marcos de su tradicidn. Al respecto, un curioso fragmento registrado
también por Fray Pedro Simon indica la temprana desconfianza indigena por conferir eficacia
magica a los actos rituales cristianos con que los evangelizadores pretendian desarraigar las

manifestaciones rituales hasta ese momento realizadas:
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“No ha estado la dificultad de la conversion de estos indios, hablando en comun de
todas las indias occidentales, y mas en particular de las provincias del este Nuevo
Reino, en haberse puesto a pedir razones los naturales de nuestra ley evangélica por
donde la deban recibir contra los ritos y ceremonias que ellos guardan en la suya,
porque esto jamds les ha dado cuidado a ningunos ni su discurso ha llegado a topar
con estas sutilezas asi de parte de los jeques, que son sus predicadores, y en quien
consiste la observancia de sus sacrificios y ensefiar al pueblo el modo que habian de
tener en ellos como de parte de los caciques y mas principales, como sabemos sucede
entre los japoneses y chinos, que lo primero que se ponen a disputar con los
predicadores del evangelio es de materias, y conferir si es mejor lo que les ensefian

ahi que lo que ellos saben de la suya.” (Simon, n.d., p. 155 Capitulo 1V)

Se puede considerar a partir de los fragmentos extraidos de la cronica de fray Pedro
Simon, la importancia de lo verbalizado durante el ritual y su eficacia simultanea o ilocutiva,
que constituye la principal diferencia con el discurso mitico escrito del evangelizador, que
aunque es acervo de referencias cosmoldgicas, puede ser narrado sin producir efectos en
quien escucha si no esta socializado desde temprana edad con los misterios del evangelio
catolico, en cambio el cronista admite que aquellas sutilezas y materias que el indigena tiene

por ciertas y efectivas, son muy dificiles de desarraigar de su pensamiento.

Referente a lo anterior, podriamos hacer un paralelo documental con el registro y
transcripcion de largas narraciones miticas en publicaciones académicas etnogréaficas que al
extraer del contexto de enunciacion ritual determinada recitacion la privan de eficacia magica
para las poblaciones de donde provienen como un curioso paralelo a lo hecho en el siglo XVI
con las descripciones ibéricas de “supercherias y gentilidades de los indios” que fray Pedro
Simon recopila, y que refieren a palabras que seguramente hubieran sido recibidas de forma
reverencial por los sujetos del cacique Manaure al escucharlas proferidas por €l mismo con
todo su buen talento, de forma analoga a la distancia que toman algunas autoridades

indigenas al ver transcritas o grabadas versiones de sus mitos o fragmentos de sus canciones.

Recordando que iniciamos la presente tesis reconociendo al ritual como el acto social

béasico de la humanidad, se acepta que la actuacion ritual codifica por si misma significados
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y lo hace porque su caracteristica invariabilidad define convenciones candnicas de como debe
realizarse la serie de actos que por su eficacia magica o su relevancia religiosa son
determinados como rituales. Debemos considerar ahora, que estos actos estan integrados en
una liturgia es decir una “secuencia de rituales, mas o menos invariables que constituyen
ciclos y series” (Rappaport, 1999, p. 248) cuya repeticion configura ordenes que “se hacen
reales” a partir de la performatividad invariable del ritual prescrita por la tradicion y el
reconocimiento que de esta hace una comunidad de creyentes, a la que ya hemos mencionado
como congregacion, lo que nos regresa al meollo de la discusion sobre el acto de la

participacion.

En el fragmento de cronica que arriba copiamos se indica la adherencia indigena a su
ley respecto a la ley evangélica que pretende imponer el ibérico, la cual hunde sus bases en
la creencia construida por la participacion en las practicas presididas por los jeques. Este
elemento de la creencia ritual ha interesado a Roy Rappaport (1999) quien afirma que la mera
participacion ritual es el acto maximo de aceptacién del canon liturgico, independientemente
de la creencia individual del participante!* en un ritual, la presencia de este en la ejecucion
se puede traducir como “aceptacion intrinseca”, lo que constituye una obligacion entendida
como una convencion moral, que independientemente de su cumplimiento en el futuro
informa en el presente a la congregacion participante de un ritual que se acepta dicha y que

romper sus términos seria un acto inmoral.

Curiosos Yy variopintos ejemplos de aceptacion de convenciones morales a través de
la ejecucién de actos rituales reconocidos por sus participantes podemos citar para
contextualizar el anterior desarrollo tedrico, desde sellar un trato con la consuetudinaria
formula ritual del apreton de manos en nuestra cultura o suplicar la rendicion estando de
rodillas y con las manos arriba en un conflicto, hasta comprometer el linaje propio como

parte de un bando enfrentado en guerra en Melanesia tras abrazar un cogollo de rumbin

14 Si tenemos en cuenta que tanto el drama, los deportes y el ritual son demostraciones piblicas con una
formalidad determinada por la costumbre, es necesario dejar claro que a diferencia del teatro o el campo de
juego, quien asiste a un ritual no es espectador sino participante de un hecho social. Su presencia tiene el cariz
de una situacion relacional en que la que se reconocen como validas las operaciones rituales del oficiante, asi
como la eficacia de las mismas sobre el participante que asiste, lo que diferencia a una congregacion de una
audiencia.
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(Turner, 2014) o més familiarmente aceptar la monogamia como mandamiento que impone
tabu al adulterio tras participar de un matrimonio catolico o de una reunion con un notario.
Apoyandonos en este Ultimo ejemplo nos sirve rescatar un ejemplo del autor arriba citado
sobre la aceptacion de convenciones morales contenidas en ordenes liturgicos invariables
independientemente de la creencia individual: "para los seguidores de la Biblia, el adulterio
seguira siendo pecado incluso si todos los casados caen en el (R. A. Rappaport, 1999, p.
197)

La participacion como anuencia de creencias se registré incluso en tardios fragmentos
de la documentacion del siglo XVI, lo que nos indica la testaruda participacion indigena en
rituales precolombinos como forma de aceptacion y creencia en una convencion moral
antigua, incluso después del sojuzgamiento de los liderazgos politicos nativos y la imposicién
del régimen encomendil. Como notaron los perseguidores de idolatrias en los autos para
prohibir festividades como la gestionada por el cacique de Ubaque en 1563 que anexamos a

continuacion:

"Y que, asimismo, los jeques y santeros van de noche. Cada noche a las casas donde
estan los sobrinos de los caciques y capitanes y que llaman a aquellas casas cucas y
alli les estan predicando y diciendo que ayunen y sufran estar alli y que hagan cuando
salgan sus santuarios y sacrificios, porque sus pasados fueron caciques y capitanes
ricos por los santuarios y sacrificios que hicieron. Estos estan alli dos y tres y cuatro
afnos todo lo que hacen de sus manos, que es hilar y tejer mantas y todo lo demas que
adquieren es para ofrecer al demonio cuando de alli salen y salen con gran honra'y
hacen sus tios gran borrachera por la honra de su salida™ (Londofio & Casilimas
Rojas, 2001, p. 74)

Siguiendo la argumentacion de Rappaport, la ausencia o negativa de participar en un
ritual se entiende como la no-aceptacion del orden liturgico y por ende el no reconocimiento
de las convenciones morales que instituye. La jerarquia y la diferenciacion de estatus de la
qgue nos habla el fragmento documental arriba citado depende en su totalidad de la
participacion de un individuo en una larga tradicién que lo relaciona con su tio materno, es

por tanto un mensaje autoreferenciado, que otorga fuerza perlocutiva (efecto sobre el
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receptor) a partir de la participacién en actos formales como el encierro, las privaciones y el
estado liminal del aislamiento y el ayuno (Turner, 1988). De esta forma el aislamiento del
sobrino de un cacique “aclara y explicita que es lo que se esta haciendo”, designando por
medio de acciones, como la participacion de un oficiante indicado, asi como los momentos
y lugares correctos de ejecucion, que se trata de un procedimiento ortodoxo de diferenciacion

social.

La diversidad de expresiones rituales nos indica distintos vectores de la fuerza
perlocutiva sobre los emisores de una congregacion liturgica en funcién de la persuasion, la
amenaza, el engatusamiento, la inspiracion y el éxtasis” (R. A. Rappaport, 1999, p. 182).
Podemos relativizar y ampliar los ejemplos rituales arriba empleados y notar que el caso del
inicio de la adultez de un indigena del siglo XVI encerrado y posteriormente homenajeado
por su tio en la naciente sociedad colonial hispanoamericana de la Nueva Granada es
homologo a una sorprendente variedad de manifestaciones rituales de iniciacion de jovenes
de cualquier épocay lugar, basta con observar las iniciaciones para la adultez de un melanesio
del siglo pasado por medio de amputarse, de un amazénico que realizé el yurupari hace pocas
décadas en las selvas colombianas o de un adolescente estadounidense contemporaneo que
accede al consumo para demostrar adultez a sus pares tanto como a si mismo. En definitiva,
la sustancia simbolica de forma general subyace a la diversidad de manifestaciones rituales
que se abocan a un fin de importancia vital para el individuo y para la coherencia de la

estructura social de la que hace parte.

Esta diversidad de actos arriba mencionados comparte una naturaleza como “rituales
de paso” a pesar de ser tan diferentes y distantes, vale la pena detenerse a analizar un elemento
mas de la cuestién formal en el ritual y es que teniendo en cuenta la materialidad que
acompana las distintas expresiones, se puede afirmar que los elementos materiales empleados
en los mismos son producto de los procesos de adaptacion y supervivencia humana en
contextos naturales particulares. Es importante rescatar este rasgo del particularismo ritual
sobre el que Victor Turner (1988) teorizé llamandolo el “tegumento material del ritual” al

observar la asociacion de propiedades naturales de elementos o especies locales con las
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propiedades deseadas de rescatarse en un ritual®®. El uso de gallos para el sacrificio, flautas
de palma de chontaduro o tambores con piel de canguro sirven a la construcciéon de
homologias, oposiciones, correlaciones y transformaciones practicadas a partir de objetos
perceptibles sensorialmente tnicamente alli en los territorios donde se operan los rituales en
cuestion, el rescate de las descripciones rituales del siglo XVI es también el rescate de los
insumos empleados por las gentes al momento del contacto para sostener las ideologias

religiosas que se copian en los documentos escritos por los recién llegados al continente.

La estructuracion de formas rituales a partir de materiales locales del ecosistema sobre
el que se asienta y reproduce la sociedad humana se entrelaza con manifestaciones rituales
de muy profundo significado vital, un caso particular y sobresaliente es la practica de la
covada entre los guayupe que conocid Pedro de Aguado en los llanos orientales y el
piedemonte de la cordillera oriental de lo que hoy es Colombia, practica por la cual un
hombre para procurar la salud para su hijo recién nacido se encierra entre uno a tres meses
ayunando y soportando privaciones encerrado en un bohio, para luego salir del mismo a
enfrentar fuertes castigos fisicos. En este caso, las cualidades urticantes de la ortiga y las
cualidades de dureza y durabilidad constituyen el tegumento material de los simbolos sobre
la salud, la fortaleza fisica, la valentia y la resistencia al dolor que el padre pretende conferir

a su hijo recién nacido como podemaos ver en el siguiente fragmento documental:

“Y con esto se encierra el indio donde no ha de ver el Sol ni a su hijo nacido, ni a su
mujer, por espacio de una Luna, que es un mes, en el cual tiempo ha de comer por
taza y dieta sola una totuma de mazamorra pequefia cada dia, que es como una
escudilla de cinchas o poleadas, y de 5 a 5 dias un pan o torta de casabe con una
totuma de vino hecho de cierta cascara de cedro que mueleny cuecen y perfeccionan
de suerte que la pueden beber. [ ...] pasado el mes de ayuno y encerramiento, vienen
los 12 viejos con los cabellos que le repelaron y arrancaron al padre del infante
nacido, y traen los atados cada uno en una lanza, y todos los mas indios del pueblo

vienen con ellos, y sacando el ayunador del bohio donde ha estado se van con él a

15 En el campo especifico de estudio de Tuner, los rituales Ndembu de Africa subsahariana son ricos en
asociaciones de color, temperatura y lugar con la propiciacién de la fertilidad femenina en los cuales se
practicaba el sacrificio de gallos rojos luego del transito por portales determinados en los poblados
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cierta plaza del pueblo que para este efecto tienen limpia y aderezada y en medio de
ellalos 12 viejos fincan sus 12 lanzas y se tornan a sentar estando en silencio se llega
donde las danzas estan hinchadas el mohan del pueblo coma que es como sacerdote,
persona tenia entre ellos en mucha veneracion y trae un grueso cordel y un manojo
de ortigas en las manos y tomando una de las lanzas dice altas voces que si entre los
que estan presentes hay alguno tan atrevido y esforzado que le vas a quitar la lanza
que tiene las manos que se venga para él. Luego se levanta el indio que ha salido del
ayuno y se va para donde el mohan esta coma haciendo ademanes de hombre feroz y
valiente, al cual el mohan recibe dandole muy recios azotes con el cordel que tiene
la mano y hostigandole con el manojo de ortigas; y si tiene tal sufrimiento que no se
queja es por esta ceremonia tenido por muy valiente y belicoso dende en
adelante”(De Aguado, n.d., p. 211)

La covada que registré Aguado fue uno de los rituales que se vieron perseguidos con
mayor presteza por los ibéricos, esto debido a que no permitia la produccién de un tributario.
Por ello, muy pronto el mismo cronista not6 que el ritual se acortaba en duracion, ya que la
exaccion de tributo o demora para el encomendero restaba tiempo vital a toda otra dedicacion
indigena. En el momento en que tuvo mayor vitalidad, la covada entre los guayupe era un
claro simbolo de que un ritual cataliza convenciones morales, en este caso cierta idea de
“paternidad responsable” por transferencia de cualidades en funcidén de la resistencia a los
rigores establecidos por las formas del ritual, mientras que las bases de dicha creencia
afirmamos aqui provienen del reconocimiento cultural de las manifestaciones invariables del

ritual que se aceptan al participar en las mismas.

Para profundizar en la idea de creencia, que para el caso guayupe es de evidente
naturaleza religiosa, nos concentraremos en dos elementos: En primer lugar, la invariabilidad
reconocida por los herederos de esa tradicion, que claramente legaron del pasado
precolombino los lineamientos para realizar el ritual de la covada, Rappaport comentaria al
respecto que es partir de la invariabilidad que hemos descrito como una propiedad

fundamental de la accion ritual heredada por tradicion que se instituye la idea de eternidad
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de los postulados, fundada en la repeticién de manifestaciones que se pretenden transmitir y
reproducir de forma inmutable por ejecutantes y participantes, los cuales terminan por
considerar verdades eternas aquello que se repite sin alteracion en los rituales de su cultura,
por hacer parte del orden cdsmico aceptado y sancionado por la tradicion de modo
equivalente a los temas miticos fundantes de la cosmogonia (R. A. Rappaport, 1999, p. 402).

En segundo lugar, el ya citado autor menciona que el origen de la creencia depende
en su otro extremo de la formalidad protocolaria, que podemos calificar de exacerbada por
los guayupe objeto de la pluma de Simon, quienes incluso detallan el nimero de participantes
en razon de sus funciones dentro del acto ritual, asi como sus gestos, movimientos y acciones
en determinados momentos y los materiales tradicionales empleados en la manifestacion
ceremonial concreta. En suma, la creencia es el constructo del despliegue de atencién al
corpus tradicional y aplicacién al detalle de un practicante ritual o de un oficiante, conjuncién
que provoca efectos perlocutivos sobre el destinatario o la congregacion en su conjunto

involucrados en un ritual como la covada guayupe.

Reiteramos definir al ritual como el acto social basico en la presente tesis, pues como
vemos a partir de desglosar su componente invariable y formal en la covada de los guayupes
del siglo XV1, vemos que es un acto que hace sustancial a si mismo: “la ejecucion ejemplifica
el orden convencional al que se ajusta al tiempo que establece el orden del cual es ejemplo”
(R. A. Rappaport, 1999, p. 192). La participacion de un sujeto, de los ancianos de una
comunidad y de quienes se involucran en la produccion de las bebidas tradicionales y los
ornamentos empleados, confirma el orden cosmico previamente existente en que el cuerpo
de un bebé se endurece a través de los actos rituales destinados al encerramiento y
hostigamiento del cuerpo del padre, al tiempo que al ser realizado actualiza y establece para

el futuro de la congregacidn la pervivencia de mismo ese orden césmico.

Aceptar como ciertos e innegables postulados dados como el tratamiento del cuerpo
de un bebé por via ritual paterna puede compararse a no pocas formas de pensamiento
humano, las matematicas por ejemplo aceptan axiomas basicos sobre los que se construyen
los teoremas que permiten cualquier forma de calculo complejo, y sobre lo ya establecido

por teoricos anteriores los matematicos actuales formulan novedosas hipotesis y teorias. Al
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efecto, un antiguo texto de comienzos del siglo XVIII de la autoria del filosofo napolitano
Giambattista Vico (1709), relaciona el mundo de “lo santo” con la cualidad de “lo innegable”,
segun este autor se podria decir que las religiones dependen de afirmaciones a las que llamo
verum entendido como “lo verdadero inventado” equivalente a los axiomas matematicos,
terminologia que siglos después se cambiaria en la literatura por el término: postulado, que
se define se como una idea que se puede “defender sin demostracion”. La verdad inventada
o el postulado por el cual la fuerza y resistencia se pueden transmitir por via de contagio a
partir del acto propiciatorio del padre encerrado y hostigado se constituye en una verdad
indemostrable construida a partir de la practica formal e invariable de la congregacion que

englobaba a un padre y un hijo guayupe del siglo XVI.

Tenemos de esta forma que el pensamiento ritual en general y las manifestaciones
indigenas del siglo XVI “construyen verdades”, de forma contraria al método moderno en
torno a la verdad empirica cartesiana, sujeta al laboratorio de los modos de racionamiento
que fundan la moderna idea de ciencia. Sobre el particular, debemos tener en cuenta que la
epistemologia positivista tan naturalizada en las sociedades estatales modernas vy
contemporaneas contiene reglas heuristicas de lo que se tiene por cierto que exigen la
correspondencia factual (White, 1971). En ese sentido, el pensamiento cientifico depende de
verdades denominadas fisicas, es decir aquellas que deben ser descubiertas para ser conocidas
porque existen independientemente de si son conocidas 0 no, como la termodinamica, la
gravedad o la relatividad. Para nuestro estudio de caso, la actividad fisica, alimentacion y
entrenamiento son procedimientos que comprobablemente apuntan hacia el aumento de la
fuerza y resistencia fisica, por el contrario, las verdades de la préctica ritual como el aumento
de la resistencia al dolor a través de la realizacion paterna del ritual de la covada de forma
ortodoxa se podrian considerar “verdades metafisicas” (R. A. Rappaport, 1999, p. 414) que
solo si son conocidas se tienen por ciertas y permanecen verdaderas en tanto se acepten, del
mismo modo que los postulados mitoldgicos se aceptan mientras continua la transmision oral

de relatos miticos.

Aguado nota directamente la relacidn entre ortodoxia pragmatica del ritual, creencia
y eficacia magica entre los guayupes, quienes, al serles arrebatado el tiempo para realizar la

covada en forma ortodoxa, es decir de uno a tres meses, optan por dejar de practicarla pues
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no seria eficiente en marcos temporales mas restringidos. Al cabo de muchos afios, el cronista
indica que ya es raramente practicada entre los indigenas. Podemos concluir la tematica sobre
la creencia en los efectos rituales afirmando que cuando cesa la tradicion de transmitir una
mitologia o una practica ritual con una formalidad establecida, los postulados litargicos que
se tenia por verdaderos dejan de serlo, para convertirse en “quimera de antiguas
imaginaciones” (R. A. Rappaport, 1999, p. 393) asi la covada para un mestizo o un indigena
del tardio siglo XVII podria representar un exagerado desproposito, como para un noruego
actual escuchar decir a un compatriota: “Odin es el padre de los Dioses” o un mexicano que

afirmara en el metro del DF: “Tezcatipocla bendice nuestras batallas”.

Regresando al tiempo de la vigencia de la creencia en una sociedad, consideremos
que el reino de los postulados por fuera de las matematicas es la religién y de forma mas
amplia el mundo del pensamiento magico-religioso. Teniendo en cuenta de la humanidad en
la prehistoria y antes del imperio de la ciencia positiva cartesiana estaba marcada por la
eficacia atribuida a los procedimientos magicos, por ello James Frazer en su obra fundacional
La Rama Dorada afirmd que “la magia es una ciencia anterior a todas las ciencias” (Frazer,
1922) y tan certera afirmacion tiene fundamento en la definicion pragmaética que el mismo
autor brinda de magia como préctica destinada a producir determinados efectos por medio de
la aplicaciéon de dos leyes de simpatia: la primera de similaridad (lo semejante produce
semejanza) y la segunda de contiglidad (el contacto persiste y actia aun cuando dos cosas
dejan de estar en contacto), leyes que se hacen visibles justamente en los ritos en los que el
ser humano ha intentado por milenios actuar directamente sobre el cosmos para transformarlo

a su favor.

Aunque el pensamiento simpatico aplicado a la magia es ubicuo en las descripciones
de los conquistadores, las manifestaciones rituales asociadas a la guerra y el conflicto entre
indigenas nos presentan una notoria muestra de adquisicion de capacidades guerreras, como
si de una absorcion de cualidades se tratard ello relacionado con la nocion nativa de
canibalismo como consumo de la sustancia de un contrario en la caceria de piezas-trofeo
humanas, que fue achacada por los ibéricos al deseo de “conseguir la fuerza y valentia de sus

enemigos”. En la Relacion de la provincia de Anserma por Jorge Robledo se registra la
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practica de conservar la cabeza de guerreros notables en el combate y exponerlas tras su

consumo antropofagico:

"Toda esta gente son grandes carniceros y por gran fiesta tienen dentro de su casa
muchas calaveras de hombres y osamentas y estas de indios que han comido y muerto
en la guerra”(Tovar Pinzén, 1993, p. 350 Tomo I).

Por el mismo sentido, la transmisién simpatica de cualidades materiales por
contigliidad, una descripcion hecha por Pedro de Aguado sobre la iniciacion de un joven
guerrero guayupe nos presenta el ritual por el cual se infunde resistencia al dolor por contagio
con sustancias de algunos elementos de la contigliidad ecolégica o que se manufacturan en

el contexto cultural:

"Si la criatura es vardn después de que ya es decrecida edad coma su padre hace un
gran convite al pueblo donde hay grandes bailes y en €l hace una gran candela o
fuego, por cuya llama o resplandor el principal del pueblo y los mas ancianos y
honrados de €l le pasan muchas veces, y hecho esto el cacique toma un gran manojo
de asperas ortigas y con él azota al mancebo o mozo muy bien, y luego calientan en
el fuego las puntas de ciertas lanzas que alli tienen y con ellas le dan algunas
punzadas al muchacho por el cuerpo sin que le haga dafio y esta ceremonia o vanidad
dicen hacer porque este muchacho sea buen Guerrero y en la guerra nos sienta las

heridas y lanzadas que le dieron” (De Aguado, n.d., p. 211)

Los oportunos fragmentos que rescatamos demuestran que una caracteristicas
presentes en los rituales indigenas de lo que se convertiria en el territorio neogranadino en el
siglo XVI es el componente simpatico como facultad de propiciar o producir efectos
deseados, sin consideracion de su eficacia mecanica. Nada nos asegura el anesteciamiento
del joven guerrero frente a futuros traumas y lesiones de combate, sin embargo, la eficacia
simbolica depende de las verdades metafisicas que la sancion social acepta respecto a la
forma prescrita de un procedimiento méagico ejecutado con la ortodoxia necesaria para ser
reconocido por el ejecutante y los participantes que han sido socializados en el mismo. Su
influencia incluso llegé a los espafioles que no pocas veces cayeron enfermos durante la

invasion y sojuzgamiento del territorio que se convertiria luego de su gesta en la Nueva
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Granda, al respecto La Descripcion de la villa de Tenerife de autoria de Lope de Orozco
registra la interesante confluencia entre el escepticismo y menosprecio por el chamanismo
nativo y la creencia en su eficacia terapéutica, al referirse a los mohanes Malibu o los fiare
de los Caribe reconociendo sus capacidades de curanderos: Saben curar con hierbas que ellos
saben que tienen virtud, que quitan las calenturas y otras del dolor de cabeza, y otras de los dolores

que tienen. (Don Lope de Orozco cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 332 Tomo I1)

No podemos dudar que el conocimiento etnobotanico de las gentes precolombinas
tuvo vigencia y tiene eficacia fisica al momento de tratar padecimientos tropicales,
especialmente en los organismos ajenos a las epidemias locales, lo valioso del relato ibérico
es que este conocimiento haya sido relacionado a los especialistas rituales indigenas, por lo
que ignoramos que tanto de la terapia herbolaria aplicada a algun ibérico de la tropa invasora
deba su eficacia a la sugestion lograda por via de la ejecucién de formalidades rituales de
larga tradicion entre las gentes invadidas. Podemos acercarnos a explicar los mecanismos de
funcionamiento de la eficacia simbolica como manipulacion psicoldgica revisando el trabajo
de Claude Levi Strauss quien formulé que en la cura chamanica realizada por especialistas
rituales Guna-tule, el chaman induce a un paciente a una experiencia de paralelismos entre
términos mitoldgicos y operaciones formales del ritual que al ser compartidos por todas las
partes involucradas resultan en creer curada una enfermedad o trastorno fisiol6gico tras la
narracion de un conflicto mitologizado en que se personifican los responsables de la misma
(Lévi-Strauss, 1977).

Consideremos la importancia que pudo haber tenido para la hueste ibérica aquejada
por los males del tropico que descubrian las terapias cuya eficacia pondera el ibérico
residente en el villa de Tenerife, desdibujando la diferencia entre la caracteristica eficacia
simbolica del ritual y la eficacia mecanica atribuida al pensamiento cientifico. Para la
superacion de esta diferencia podemos citar una llamativa comparacion ideada por Mauss y
Huber (1979) quienes contemplan la posibilidad de una consulta médica que da como
resultado un diagnostico errado, en tal caso, el paciente se somete a un procedimiento frente
a un especialista: el médico, que diferenciado por su indumentaria, objetos de profesion y
titulo colgado en el consultorio, atributos de diferenciacion de status como lo seria la

parafernalia de un brujo o del anciano que inicia a un guerrero guayupe, realiza un
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procedimiento de auscultacion y profiere un tratamiento que se pretende eficaz
mecanicamente, se tiene por tal hasta que otro procedimiento idéntico derrumbe la verdad
instaurada por el primero, incluso podria darse el caso de que el paciente mejore como efecto
de la sugestion que la verdad metafisica construida a partir de la parafernalia médica
construye alrededor del diagndstico.

El tema de la eficacia en esta disertacion inaugural sobre el ritual nos lleva a
considerar el indisociable binomio magia-religion. Corrientes evolucionistas iniciadas por
tedricos como Bronislaw Malinowski (1948) proponen que, en el camino hacia la ciencia
positiva, la religion aparecio ante los evidentes fracasos y errores de la magia, Frazer (1922)
antes que €l presentaba la erosion de la confianza en el pensamiento magico como origen de
la religion, a partir de los intentos fracasados de producir o propiciar efectos por medios
magicos que inspiraron la existencia de Dioses. En la presente elaboracidn no se consideran
excluyentes estas dos formas de pensamiento, mas bien las vemos simultaneas y por eso sera
recurrente acudir a englobar lo “magico-religioso” como una sola categoria que contiene la
sustancia ritual subyacente tanto a lo méagico y a lo religioso, admitiendo el papel
estructurante de las manifestaciones rituales que veremos descritas en las sociedades
indigenas de lo que se convertiria en territorio Neogranadino y que la documentacion ibérica

temprana registra con manifestaciones tanto magicas como de adoracion.

Para concluir, la provocativa maxima de Mauss y Huber: “El hombre después de
haberse considerado un dios, pobld al mundo de dioses. El no podria obligar a los dioses,
pero si ponerlos de su lado por medio de la adoracion, es decir, por via del sacrificio y la
oracion” (Hubert & Mauss, 1979, p. 47) nos permite introducir las formas especificas de
manifestacion ritual que evidentes en los pueblos indigenas del contacto en el siglo XVI: en
primer lugar el chamanismo y en menor medida las formas de manifestacion ritual ligadas a
religiones indigenas levemente institucionalizadas donde podremos observar espacios

sacralizados como templos, realizacion de sacrificios y deidades.

El chamanismo, desambiguacion

Los término chaman y chamanismo son neologismos recientes en las ciencias sociales, y ain

bastante ajenos la investigacion historica, Clifford Geertz (2003) denuncia que términos

77



Chamanes del siglo XVI

como chamanismo, entre otros “desvitalizan” los datos sobre las comunidades, y en efecto
esta terminologia en la literatura académica tienden a deducir acerca de practicas y discursos
de las gentes en términos exdgenos y abstractos que en ocasiones estas mismas no comparten,
en primer lugar porque no hacen parte de su vocabulario y en segundo lugar porque no
expresan completamente los significados que se pueden desprender del crisol de précticas
magico-religiosas de su cotidianidad. Se puede comparar la generalizacion de algunos
autores con el uso de lo “chamanico” a formas tan variadas de pensamiento magico-religioso
con la generalizacion violenta de la expresién de brujeria con que los ibéricos plasmaron en

sus escritos toda forma de creencia disidente a su religion entre los indigenas del siglo XVI.

Actualmente se ha asumido la tarea de rescatar conceptos locales que surgen de la
intersubjetividad en el dialogo entre el investigador y el participante de una etnografia para
enriquecer el esfuerzo hermenéutico de un escrito sobre la cosmologia ajena, con ello vemos
el uso cada vez méas frecuente de los titulos locales a especialistas rituales como neles,
jaivanas, kumus o payés acompafados de una descripcion detallada de su quehacer ritual que
permite descubrir el papel estructurante en sus sociedades como especialistas magico-
religiosos. Inspirandose en este impulso metodoldgico para construir conocimiento acerca
del ritual, nos proponemos abordar las fuentes escritas de la conquista para la Nueva Granada
en el siglo XVI, extrayendo con el mayor rigor inductivo las categorias conceptuales que
realmente correspondan a las operaciones rituales realizadas por mohanes, piaches, jeques y
fiares que asombraron al invasor ibérico y que los inmortalizo en la documentacion realizada

en el siglo XVI.

Partiendo de la evidente ausencia documental de religiones institucionalizadas a
niveles estales o supraestatales en las comunidades indigenas precacicales y cacicales que
encontraron a su paso los ibéricos por el territorio que hoy corresponde a grandes rasgos a
Colombia, nos debemos fijar en la practica de manifestaciones litargicas de dimensiones
menores a aquellas con templos monumentales y castas sacerdotales tan representativas de
las sociedades imperiales de los andes centrales y Centroamérica. Por tanto, dependemos
absolutamente de registros escritos de la practica de manifestaciones rituales indigenas
chamanicas que subyacen a “comunicaciones con el demonio” como las que se registraron

en la Descripcion de la ciudad de Tocaima del Nuevo Reyno de Granada adelante citada
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donde encontramos expresiones que debemos problematizar del lenguaje ibérico pues
representan formas de comunicacion con lo “no humano” o espiritual, que sera el elemento
central de la labor chamanica que buscamos definir para el indigena neogranadino en el siglo
XVI . “En lo demas tienen muchas abusiones y supersticiones y son grandes hechiceros y
hablan con el demonio y tienen con él sus preguntas y respuestas.”(Tovar Pinzon, 1993, p.
374 Tomo IlI)

El asombroso testimonio de sobre los indigenas de Tocaima recogido en el fragmento
de la relacion arriba citada seguramente fue ininteligible y reprobado por Gonzalo Pérez de
Vargas, conquistador que copid esas palabras, pero lo que vemos alli plasmado no es otra
cosa que el intento de comunicacion con entidades sobrenaturales que habitan el cosmos y
que el especialista ritual contacta en medio del ritual para dar sentido y llenar de significado
su cosmos. El sentido de la practica chamanica como la acotaremos en el presente estudio
corresponderd a esta facultad de “diplomacia cosmopolitica”, siguiendo la nocion de
cosmopolitica que propone Eduardo Batalha Viveiros de Castro (2019) entendida como el
relacionamiento en términos sociales con entes no humanos. En consecuencia, el término
chamanismo que emplearemos en lo sucesivo corresponde a esta forma recurrente de
pensamiento magico-religioso indigena, tan comun en las tierras bajas suramericanas
contemporaneas como frecuente en las manifestaciones rituales registradas en la
documentaciéon del siglo XVI que aqui presentaremos y que seran el eje explicativo de la

funcién ritual que nos proponemos estudiar para los pueblos indigenas durante la conquista.

El analisis del actuar ritual de los mohanes, piaches y jeques tendré que depender de
la definicion contextual de chamanismo que aqui sera empleada para englobar las
manifestaciones de ritual cosmopolitico como fue definido arriba. Partimos entonces de una
nocion cosmopolitica de chamanismo como ampliacion del horizonte social hacia otros seres,
teoria que parece descabellada para alguien que no ha tenido experiencias vitales con grupos
indigenas suramericanos o desconoce la literatura académica realizada al respecto por entrar
en abierto contraste con nuestra interiorizada cosmologia antropocéntrica moderna vy
racional, que no dista mucho de la forma de pensar de los invasores ibéricos de Suramérica

en el siglo XVI.
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Como base concreta del chamanismo cosmopolitico tenemos que buscar
demostraciones de sociedades que amplificaron el ambito de lo social mas alla de lo humano,
podemos introducir este elemento a parir del discurso mitolégico indigena descrito por
Gutierre de Ovalle en su Relacién de la Trinidad y La Palma fechado en 1572, documento
que nos revela tintes animistas, es decir que establecen una relacion de contiguidad
metonimica con lo no humano, en este caso en el “génesis” de las formas de vida del cosmos
indigena. Como es de esperarse el conquistador se extrafia y por fortuna registra la
cosmovision nativa con cierto detalle, convirtiéndose esta pieza documental en una escasa y
por lo mismo valiosa referencia de un mito de origen nativo, en donde se da a entender que

en el principio de los tiempos no existia diferencia entre lo humano y lo no humano:

“Las culebras, los tigres y leones y otros animales y cosas creen que resultaron y
nacieron del humo y vapores de aquella ynundacion. Otras creencias tienen
desviadas deste caso nacidas de opiniones desvariadas y fundadas en doctrinas
heredadas tan viciosas como las dichas”.(Gutierre de Ovalle cit. en: Tovar Pinzon,
1993, p. 344 Tomo IlI)

A partir de considerar la indiferenciacion primigenia entre humanos y no humanos en
el mito de origen que nos permiten conocer los Colimas o Tapazes!® conquistados por
Gutierre de Ovalle, podemos pensar en la prevalencia de un "cosmos habitado por muchas
especies de seres dotados de intencionalidad y conciencia; asi, varios tipos de no-humanos
son concebidos como gente, 0 sea, como sujetos potenciales de relaciones sociales” (Viveiros
de Castro, 2005, p. 235). Esta cosmologia plantea hondas diferencias ontoldgicas con el
pensamiento occidental, el cual concibe sustancias individuales para cada especie y por tanto,
las relaciones establecidas entre estas deben “hacerse” y un claro ejemplo es la taxonomia
biologica que desde la racionalidad de la biologia como ciencia agrupa al homo sapiens
dentro del orden de los primates pero lo separa en familia, género y especie respecto a estos

16 E] profesor Hermes Tovar reflexiona sobre la denominacién “Colima” como un exénimo o nombre impuesto
por los ibéricos que antes de entrar en contacto con estas gentes, que se autodenominaban “Tapazes”,
encontraron a su paso a los panches de quienes adoptaron la palabra colima cuyo significado era "matador cruel”
(Tovar Pinzo6n, 1993, p. 51 Tomo 1I1)
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parientes taxondmicos, mientras que en el pensamiento amerindio como en el caso de los
Tapazes del siglo XVI tendriamos relaciones entre seres “dadas” con posibilidades
metafisicas iguales en el principio mitico de los tiempos, haciendo que el problema
ontoldgico de la humanidad sea diferenciar substancias originalmente indiferenciadas
(Viveiros de Castro, 2019, p. 476).

Revisitando la Relacion de la Trinidad y la La Palma De Gutierre de Ovalle podemos
encontrar otro elemento clave del chamanismo cosmopolitico indigena que se puede
conceptualizar a partir de los hallazgos documentales del siglo XV1 y es la trasposicion de
elementos humanos hacia lo no humano o en términos mas sencillos la “humanizacion” de
lo no humano y que el cronista ibérico descubre en los Tapazes al asociar uno de sus ciclos

mitoldgicos al diluvio universal biblico a en el relato que copiamos a continuacion:

“Cuando el diluvio fue, cuentan que en cierta parte de la Tierra habia una loma muy
alta y larga cuyo nombre era Aca y no Armenia y que fue tanta la pujanza de todas
las aguas que también sefiorearon aquella cumbre subiendo sobre ella. El agua de
aquella inundacion dice que venia siguiendo los pasos de un perro muy grande que
la traia tras si y que el perro iba tafiendo un atambor, cuyo son el agua bailando
crecia y que espantado los hombres ”(Gutierre de Ovalle cit. en: Tovar Pinzon, 1993,
p. 345 Tomo I1I)

Un perro que tafie un tambor y aguas danzantes aparte de ser un maravilloso relato y
una ventana a una rica cosmologia con imagenes mentales fascinantes, es un acercamiento
de primera mano a la misteriosa mentalidad del indigena cosmopolitico suramericano desde
el siglo XVI hasta nuestros dias que es capaz de concebir caracteristicas y actuaciones
humanas en otras especies. En relacion con lo anterior, el oportuno fragmento documental
gue rescatamos encuentra correspondencia con datos etnograficos como el trabajo de Correa
Rubio (1994) sobre los Taiwano de Vaupés contemporaneo, que va mas alla de la
transposicion de cualidades humanas hacia lo no humano y propone que los esquemas
mitoldgicos de los Taiwano plantean la adquisicion de instituciones esencialmente humanas
a partir de lo no humano en el mito, entre ellas las expresiones de reciprocidad entre grupos

locales en funcidn del intercambio matrimonial reciproco y las alianzas.
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Con una mayor evidencia documental, la trasposicion de elementos humanos de los
Tapazes hacia el exterior de la humanidad podrian indicarnos las bases cosmoldgicas de las
instituciones sociales de su sociedad, como ocurre con la trasposicion de instituciones de
parentesco y alianza descritas como una adquisicion de la humanidad de la sociedad
cosmogonica indiferenciada que el profesor Correa Rubio analiza en los mitos Taiwano en
cuyo estudio y siguiendo la tipologia de Sahlins (1983) nos presenta los raptos de una pareja
a un grupo contrario y los asesinatos como reciprocidad negativa, mientras que formas de
reciprocidad balanceada corresponden al intercambio directo de productos o parejas, y
finalmente la negociacion con el medio como reciprocidades generalizadas también
conocidas como pagamentos, el conflicto se genera por reciprocidades negativas entendidas
como desbalances ecologicos, que resultan en una guerra césmica entre grupos de

subjetividades®’.

Consecuentemente a la transposicion de humanidad como universal de la sociedad
césmica indiferenciada en el mito de origen podemos percibir que la diferencia entre las
formas de cultura humana y no humana es exclusivamente aparente ya que no proviene de la
creacion sino de la transformacidn de las apariencias de los seres. Por tanto, en las culturas
representantes del chamanismo cosmopolitico amerindio, como los Tapazes que arriba
citamos, no tenemos referencia a formas de “creacion ex nihilo” mas bien la diferenciacion
respecto a otros seres tiene mas caracteristicas de transferencia cultural. Al respecto,
podemos citar el siguiente aforismo de Viveiros de Castro: “La cultura asi conseguida por la
humanidad no es un producto de la invencion sino de la transferencia” (Viveiros de Castro,
2019, p. 477) que es patente en las etnografias contemporaneas de pueblos cosmopoliticos
amerindios que afirman en sus narraciones miticas que aprendieron a cazar 0 a pescar por
ensefianza o imitacién de un animal de la fauna tropical, o que construyen formas de
reciprocidad bajo modelos miticos de imitacion o adquisicion a partir de seres no humanos,

¢dirian los Tapazes que tafiian tambores que el tamborilero primordial fue un perro?

17 Sj el lector esta interesado en sorprenderse con el registro etnografico de formas rituales cosmopoliticas
fundamentadas en el mito, recomendamos la lectura del mito “yeba y yawira” donde se narra la obtencion de
cultivos através del rapto de “mujeres anaconda”, asi como la institucion de reciprocidades con sus familias en
“genero y reciprocidad entre los Taiwano del Vaupés” (Correa Rubio, 1994)
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Dicho esto, y teniendo como principio mitoldgico la universalizacion de una forma
de humanidad primigenia, el adquirir una naturaleza humana resulta de la transformacién a
partir de la indiferenciacion con otros seres, pero ¢si la humanidad como naturaleza se tiene
por universal en tiempos miticos para seres humanos y no humanos podemos suponer
también expresiones culturales a otros seres de la sociedad ampliada que nos cuenta el mito
y por tanto a la sociedad ampliada que se experimenta en el ritual chamanico? Al respecto,
en lamisma Relacion de la Trinidad y La Palma de 1572 encontramos una descripcién sobre
el ritual de apaciguamiento de una entidad femenina que los Tapazes denominan Auxiguc y
que el mismo Gutierre de Ovalle describe como una mujer terrible que “tiene su casa” en
los nevados de la cordillera central y envia a un pajaro llamado Caxir en forma de cometa en
el firmamento para castigar a los Tapazes con grandes desgracias cuando en palabras del
conquistador “esta enojada por alguna cosa”, en sintesis atribuye intencionalidad y acciones

en términos humanizados a un ser espiritual.

De esta forma lo que serian para nosotros objetos del cosmos se convierten en indices
de agencia social de un ser no humano que como vimos se puede enojar, y movilizar otros
seres como animales, cometas, rios, seres del bosque de forma analoga a como lo haria un
grupo humano que acude a sus alianzas para enfrentarse a un grupo enemigo. Algo notorio
del documento del siglo XV1 con relacién a las narraciones etnograficas contemporaneas es
que, al ampliarse la sociabilidad hacia lo no humano, las formas de relacionamiento también
se traspasan, la mentalidad cosmopolitica indigena contempla la guerra entre seres humanos
y no humanos, asi como la negociacion entre estos, de este modo la caceria, la pesca o la
explotacion de recursos en general no se entiende como una objetiva obtencion de recursos
de una naturaleza inanimada, sino como un choque de subjetividades con perspectivas e
intereses, lo que ampliado incluiria la nocion de depredacion conceptualizada como una

guerra.

La otra cara del enfrentamiento interespecifico en la mentalidad cosmopolitica
indigena que podemos descifrar en nuestro estudio de caso sobre los Tapazes es el
establecimiento de formas de negociacion con la poderosa auxicuc por medio del ritual como

nos muestra el siguiente aparte del documento ya mencionado:
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“y para mitigar y regalar la furia [de Auxicuc] atajando por algun medio esta plaga,
ayunan segun su costumbre que es cesar y abstenerse en sus comidas del gusto y
apetito de la sal y su sabor, prosiguiendo esta santimonia por quince dias al fin de
los quales se lavan, y en sus labranzas arman redes de hilo muy de proposito, estas
dicen son para enredar y cazar en ellas la pobre cometa y hacer della lo que de ellos

ella queria hacer ”(Gutierre de Ovalle cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 344 Tomo 1II)

Podemos ver que para el indigena Tapaz del siglo XV1 Auxicuc es una agencia con la
cual es preciso entablar una comunicacién efectiva para sostener relaciones benéficas o
pacificas y un objeto aparentemente inanimado como un cometa tiene también voluntad y es
aliado en el conflicto que se entabla con este ser. ES notorio entonces que la evidente
universalizacion de la cultura humana, no se detiene en la trasposicion de cualidades como
enojarse a seres no humanos, sino también indica instituciones sociales como la
subordinacion y alianza entre el pajaro Caxir y la terrible Auxicuc, que suponen la
continuidad metafisica en la trasposicion de emociones, jerarquias, alianzas politicas e
instituciones sociales hacia seres espirituales no humanos, reconociendo a estos substancia

reflexiva a pesar de su apariencia diferenciada respecto a la humanidad.

Un concepto que engloba los términos de relacionamiento cosmopolitico que
acabamos de presentar entre los Tapazes y Auxicuc es el de “ontologia multinaturalista”
(Viveiros de Castro, 2019) propuesta ontologica en que la subjetividad es cualidad de
entidades tanto humanas como no humanas limitadas a las posibilidades de sus naturalezas
diferenciadas, determinando una perspectiva particular y Gnica de experimentar lo material
y lo social en términos humanizados para cada especie 0 ser espiritual que cohabita el
cosmos. De ahi que se llame “perspectivismo amerindio” a las cosmologias nativoamericanas
que conciben la existencia humana como parte de una sociedad multinatural poblada por

seres que experimentan el mundo en términos humanizados como los Tapazes del siglo XVI.

Como veremos en la presente tesis varios grupos humanos al momento de la conquista
demostraron elementos representativos de ontologia multinaturalista como las que ahora
documentan los etndgrafos entre las gentes de las selvas tropicales de Suramérica. Muy pocos

documentos como la Relacién de Trinidad y la Palma nos exponen la relacion de un mito con
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las creencias rituales especificas realizadas por una comunidad cosmopolitica al momento
del contacto con los europeos. De muchas otras culturas indigenas del siglo XVI tendremos
que buscar indicios de su mentalidad cosmopolitica, a partir de referencias inconexas con un
mito pero demostrativas de universalizar la cultura humana y hacerla absoluta a todos los
seres del cosmos, o lo que es lo mismo convertirla en natural desde las posibilidades
particulares de sus formas corporales, fundado asi no una naturaleza sino muchas en un

mundo multinatural, una multinaturaleza.

La relacion de Gutierre de Ovalle al ser especialmente sensible a la cosmovision
multinaturalista de los Tapazes, nos sirve como guia de expresiones multinaturales de
cosmopolitica indigena al momento de la conquista, prestaremos en lo sucesivo especial

atencion a descripciones como la citada a continuacion:

“Llamanle Yvichicuco dandole este nombre de el mesmo canto que tiene. Esta
culebra afirman que sale de su casa y estancia en aquellos tiempos compelida de
necesidad de comer y con hambre a buscarlo sabiendo bien antes que parta donde le
esta ya la mesa puesta y aparejada la cena y que haciendo su camino es tanta la
terribilidad y furia que trae cargando la tierra y apretdndola que no pudiéndola
sostener ni sufrir encima si se abre y hunde y tiembla.” (Gutierre de Ovalle cit. en:
Tovar Pinzon, 1993, p. 347 Tomo IlI)

Cuando el conquistador describe a la gigante serpiente cosmica acusada de provocar los
temblores de tierra como un ser que tiene casa y se dirige a su mesa cuando esta esta servida
expresa algo improbable desde la ontologia occidental naturalista, en la cual se considera a
los seres humanos y no humanos “como esencialmente bioldgicos en una relacion ecologica”
y por tanto el &mbito de lo social en el mundo positivo esta limitado a los seres humanos, lo
que conlleva una epistemologia objetivista por la cual el ser humano es sujeto reflexivo que
para conocer necesariamente tiene que objetificar o convertir en objeto de conocimiento lo
que pretende conocer. De forma completamente opuesta, el perspectivismo multinaturalista
amerindio plantea posibilidades iguales de subjetividad para seres humanos tanto como no
humanos, lo percibimos en la cotidianidad humanizada que los Tapazes que narraron al

conquistador sobre la serpiente yvichicuco, por tanto el procedimiento cognoscitivo del
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indigena perspectivista es el esfuerzo por adquirir la perspectiva ajena y la suya se puede
calificar como una epistemologia personificadora, en la cual se parte de la universalidad de
la subjetividad e intencionalidad de toda entidad y de este modo conocer es descubrir,
caracterizar o entender la naturaleza del opuesto y sus posibilidades de accion (Viveiros de
Castro, 2019).

Los Tapazes no fueron los Unicos pueblos indigenas del contacto en presentar una
ontologia multinaturalista a los invasores ibéricos del siglo XVI. Solo por nombrar otra
fuente de sorprendente humanizacion de lo no humano durante la conquista, presentamos a
continuacion un fragmento de la Relacion de Anserma atribuida al mariscal Jorge Robledo,
que nos indica que en las montafias de lo que es hoy dia el eje cafetero hubo gentes cuyo
cosmos estaba poblado de seres no humanos que experimentaban la realidad con

sorprendente trasposicion de elementos humanos, como veremos en el siguiente relato:

“En esta provincia estd una lagunilla de agua pequena cerca de la ciudad donde yo
estuve aposentado la primera vez que entré en la Tierra porque esta un buen pueblo
y viendo los indios que iban alli a dar agua a los caballos me dijeron que no entrase
en ella porque estaba alli una culebra muy grande que los mataria si entrando dentro
y haciéndoles preguntas de esta culebra me dijeron que salia del agua y les hablaba
que tenia orejas 0jos grandes y pies y que para que no estuviese enojada le echaban
de comer y no se osaba ningun indio lavar en ella ni entrar dentro y de ver como
entramos nosotros y cémo lavdbamos los caballos se admiraban mucho y se
espantaban de cdmo la culebra no salia y nos mataba y de esto se puede tener que
era el diablo que les aparecia en aquella figura™ (Jorge Robledo cit. en: Tovar
Pinzon, 1993, p. 352 Tomo 1)

El relato de Robledo y anteriormente el de Ovalle son una ventana a la ontologia
multinaturalista que otorga perspectivas diferenciadas a los seres cosmicos y por tanto
considera como intersubjetivas las relaciones entre humanos y no humanos obligando a la
comunicacion y el entendimiento del punto de vista ajeno, para de esta forma considerar la
potencialidad de la intencidn de un ser como un espiritu primordial que controla la caida de

cometas 0 una serpiente que beta el acceso a un ecosistema. En este orden de ideas el asunto
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de la comunicacién entre grupos césmicos dotados de perspectiva nos dirige a analizar los
sujetos y mecanismos registrados en la documentacion ibérica como mediadores en la
comunicacion cosmopolitica al que por el momento nombraremos como chaméan, que
soportados por la evidencia etnogréfica de pueblos indigenas que hoy en dia son
multinaturalistas, podemos definirlo como un personaje capaz de ‘“cruzar barreras
ontologicas para adquirir la perspectiva de otro ser” (Viveiros de Castro, 2019, p. 468) y por

lo mismo también podemos considerarlo como un “diplomaético interespecifico”.

En las formas de chamanismo que vamos a analizar en el presente estudio de historia
colonial, las actividades de explotacion de recursos naturales como madera, caceria, pescay
frutos del bosque relacionan a los grupos humanos en niveles cacicales y pre-cacicales con
el entorno natural como formas de predacion contra otros grupos de sujetos o los indices de
su existencia, lo que nos lleva a considerar nociones de canibalismo asociadas a la
explotacion ecoldgica, que trataremos a profundidad en el capitulo siguiente. Por otra parte
la nociones de humanizacion de lo no humano en la documentacion del siglo XVI incluird
ejemplos de trasposicion de liderazgos a colectividades no humanas con quienes el chaman
negocia en nombre de su comunidad, lo que conlleva describir el performance de la
comunicacion cosmopolitica por lo que conviene citar los fundamentales trabajos de campo
realizados en los reductos de territorio mayoritariamente indigena de lo que alguna vez

correspondio a la region historica de la “Nueva Granada”.

Entre los cuales destacan los estudios realizados por Gerardo Reichel Dolmatoff quien
encontrd que los postulados cosmoldgicos que le fueron presentados en las recitaciones
miticas contienen nociones religiosas de reciprocidad institucionalizada (Reichel-
Dolmatoff, 1997b) dentro de las cuales se destaca la comunicacion con el “duerio de los
animales”, personaje que emula las caracteristicas de un lider politico-religioso humano y
con el cual el chaman negocia en medio de trances rituales, prometiendo almas de seres
humanos muertos para reponer las arrebatadas por los cazadores humanos a “otra gente”.
Algunos de estas negociaciones sobrenaturales rituales fueron copiadas por cronistas como
Pedro de Aguado en términos de pactos o tratos, como formas de ofrenda que en caso de
ignorarse o incumplirse conducian a la retaliacion de la contraparte no humana, llamada por

el cronista el diablo o el demonio, entidad que se nos muestra con las mismas cualidades del
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chaman que puede trastornar su forma aparente 0 conseguir una perspectiva ajena para

depredar a un contrario como se evidencia en el fantastico fragmento a continuacion:

“Tienen sus pactos y tratos con el demonio mas por temor que por amor, al cual ellos
no tienen por bueno, segun dicen, sino por cosa pésima y mala y causador de todos
sus males pero qué, convirtiéndose en tigre o en otro fiero animal no los mate, le
sirven" (De Aguado, n.d., p. 215)

Como vemos, la transformacion y la depredacion son constantes del pensamiento
amerindio que encuentra y registra el cronista ibérico, de ahi que los alcances de la
convencion litdrgica que funda el ritual chamanico practicado en funcion de la reciprocidad
que el pagamento instituye hacia lo no-humano se reflejen linguisticamente en las
expresiones con las que el indigena se refiere a las poblaciones de seres con las que comparte
el cosmos: desde las posibilidades perspectivas multinaturales otros seres son gente como
vimos en el relato de la culebra en la Relacion de Anserma. De forma sorprendente esta
manera de considerar a seres espirituales o de la fauna tropical coincide con la registrada en
multiples cosmologias indigenas contemporaneas pobladas por gentes danta, sabalo,
gallinazo, y hasta gente hormiga o zancudo se han registrado en las etnografias de
Reichel(1987), Van der Hammen(1992), Pineda(1989), Caydn(2012), Hugh Jones(2009),
Arhem(2013)*8 entre muchos otros etnografos contemporaneos y en donde seres como el
bambero o duefio de los animales representa colectividades no humanas en comunicacion

ritual con el chaman.

A manera de conclusion, me permito narrar un valioso momento ritual al que asisti y

del que rescato el recuerdo de las siguientes palabras: “Todo lo que hay en este mundo hace

18 Al respecto de las mencionadas publicaciones, algunos de las situaciones etnogréaficas que registran contienen
afirmaciones de indigenas que explican del tipo: “los gusanos son los peces de los buitres” lo que supone que
la perspectiva de un ser ajeno no es una representacion pues no se esta afirmando que “los gusanos son como
los peces de los buitres” sino que se concibe que la perspectiva carroiiera de los buitres hace experimentar a los
gusanos como peces para los buitres y su alimentacién es homologable a la faena del pescador humano, pero
experimentada desde las posibilidades de su naturaleza como ave de rapifia. En sintesis, al entender a los seres
no humanos como sujetos se extiende sobre estos la epistemologia de culturizar a otros seres para relacionarse
con los mismos y de este modo buena parte de los elementos materiales del cosmos son indices de la existencia
social de un otro no humano, “todo lo necesario para que estacas y piedras se conviertan en agentes sociales es
que haya un ser humano “en el vecindario” de estos objetos” (Viveiros de Castro, 2019, p. 474)
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dafio Santiago”, fue lo que me dijo mi amigo Pedro Rodriguez Macuna, payé!® de los
Je“eruriwa del Miriti Parand, en una noche en que le preguntaba la razon de despilfarrar
chicha de chontaduro y mambe de coca durante un baile en que entraban danzantes
disfrazados con cortezas de marimé a su maloca representando seres que habitan la selvay a
los que habia que agasajar con esmero. Solemne y serio, don Pedro agregd: “hay que
atenderlos bien, que se vayan bien comidos y borrachos”?° en el sopor tropical, sus palabras
me introdujeron a la actitud precavida de indemnizacién y pago adelantado que el indigena
hace a seres no humanos de la selva, de quienes se prevé una reaccion dafiina en forma de
enfermedad o muerte. La misma relacion de negociacion con un “guardabosques
sobrenatural” que investigd el profesor Reichel y que serd nuestra guia para analizar la
relacién entre el chamanismo y la ecologia objeto del siguiente capitulo, donde rescataremos
las convenciones morales sobre el ambiente producto de la préctica ritual que determina la

liturgia de la comunicacion més alla de lo humano en las fuentes documentales del siglo XV1.

19 Especialista ritual, cominmente sinénimo de chaman en la literatura etnogréafica.
20 Al respecto del ritual chamanico perspectivista del pueblo Je eruriwa del amazonas puede consultarse mi
tesis de pregrado en antropologia “etnografia del pueblo Je eruriwa”.
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CAPITULO I11. GESTION ECOLOGICA Y CHAMANISMO

“los jeques y santeros van de noche. Cada noche a las casas donde estan los
sobrinos de los caciques y capitanes y que llaman a aquellas casas cucas y alli les
estan predicando y diciendo que ayunen y sufran estar alli y que hagan cuando
salgan sus santuarios y sacrificios, porque sus pasados fueron caciques y capitanes
ricos por los santuarios y sacrificios que hicieron” (Autos en razon de prohibir a los
caciques de Fontibon, Ubaque y otros no hagan las fiestas, borracheras y sacrificios
de su gentilidad. Transcripcion de: Londofio & Casilimas Rojas, 2001)

"Tu dirias que soy un inocente porque soy zalamero y complaciente, pero
hay gente que piensa que este mundo es de ellos y mas nadie lo merece... también
pienso que es por eso que la tierra se estremece y cuando tiembla de nadie se
compadece" Diomedes Diaz.

El objetivo del presente capitulo es documentar a partir de la documentacion ibérica realizada
en el siglo XVI las nociones de equilibrio ambiental para el indigena cacical al momento del
contacto con los europeos y su relacion con las manifestaciones rituales rescatadas de un muy
amplio acervo de documentos debido a lo atomizadas que estan las referencias respecto al
tema. EI primer momento versara sobre el estudio de la nocion de equilibrio ambiental a
partir de referencias mitoldgicas en las que se encuentren expresiones de ethos con relacion
al medio ambiente. Acto seguido, presentaremos las manifestaciones de ritual cosmopolitico
chamanico de propiciamiento de condiciones ecoldgicas favorables en el marco de
borracheras como plataforma privilegiada de expresion de la sociedad ampliada construida a
partir de reciprocidades hacia lo no humano apoyados en la documentacion sobre la
borrachera mejor documentada del siglo XVI en la Nueva Granada: La borrachera realizada

por el cacique de Ubaque en 1563.

Seguidamente, veremos los mecanismos coercitivos del ethos medioambiental en el
chamanismo indigena que aludian a formas de depredacion y ataques hacia la vida o la salud
de los seres humanos y a partir de los cuales se registraron convenciones morales que
obligaban a la realizacién de pagamentos de objetos manufacturados como joyas, sustancias
aromaticas y recitaciones a seres no humanos que el ibérico registré en todos las instancias
documentales como “el diablo”, englobando con esa categoria demonizante a sujetos de la

sociedad cosmopolitica indigena que monopolizaban el acceso a los recursos naturales o a la
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salud, lo que se refleja en la preocupacion de los chamanes por gestionar borracheras o hacer
pagamentos para evitar “el enojo” de estos seres, y que oportunamente se condensa en los
epigrafes del presente capitulo, extraido del folclor popular contemporaneo en que
percibimos la nocion de muy larga duracion de relacionar catastrofes naturales con acciones

individualistas humanas.

A partir del mencionado esquema general de gestion ecologica chamanica el presente
capitulo concluira con el estudio de la terapéutica chamanica como forma de restitucion del
equilibrio ecoldgico, labor que involucra la persuasion del paciente a través de la practica
chamanica apoyada en la parafernalia o en la recitacion mitica simultanea a la ejecucion de
actos curativos tradicionalmente sancionados como efectivos y que involucran la restitucion
de las relaciones de reciprocidad cosmopolitica que condicionan el equilibrio ambiental y la

salud individual.

Nocién de equilibrio medioambiental indigena en el siglo XVI

En la interpretacion ibérica del quehacer de jeques y santeros en la sociedad chibcha del
encuentro con los europeos con la que inauguramos el presente capitulo identificamos la
nocion indigena de regeneracion de miticas condiciones de abundancia o prosperidad a las
que se pretende retornar por medio del ritual, partiendo de la generalidad que nos avisa que
las sociedades agrafas proyectan su pasado en la transmision oral de narraciones entre
generaciones, relato que a la larga se convierte en mito. De forma que las practica rituales
enmarcados en la restitucion de condiciones pasadas de “riqueza” plantean la fuerte
integracion entre el corpus mitologico y la gestion ecoldgica del medio. Proponemos que la
practica ritual influida por la cosmologia contenida en el mito configura una mentalidad de
muy larga duracion, en la cual se conciben formas simbolicas de equilibrio medioambiental
gue dependen del relacionamiento con entidades que habitan en términos sociales con la
comunidad humana a través practicas que la documentacion nos transmite en el texto copiado
como predicaciones y sacrificios que seran en sus distintas manifestaciones objeto de estudio

en lo sucesivo.

Las nociones de equilibrio medioambiental contenidas en la predicacion del jeque

hacia los novicios de una tradicion ritual buscan socializar los ideales de abundancia y
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riqueza que se narran en el mito y se regeneran por medio de la practica de manifestaciones
rituales a las cuales estara obligado el individuo luego de su iniciacién. La congregacion asi
socializada en este postulado litirgico no percibe como mera recitacion la tradicion oral
heredada en forma de verbalizaciones y acciones a realizarse por el jeque en un contexto
ceremonial, sino como la efectiva restauracion de las condiciones preceptuadas por el mito
en el presente tangible del participante. Esta caracteristica de la practica chamanica fue
conceptuada por Mircea Eliade como la “ontologia de la realidad trascendente”, por la cual
un acto no obtiene sentido o realidad en la medida en que no renueva una accion primordial,
para este autor todo hecho no es sino la repeticién de actos heroicos o miticos, de ahi que la
importancia del ritual sea la consagracion a partir de la cual se incorpora lo que se conoce 0
se percibe en la realidad inmediata a los preceptos de las “formas sagradas de lo real” (Eliade,

2001, p. 10) contenidas en el mito.

Escritos como el que a continuacion presentamos de la autoria del conquistador y
encomendero Gutierre de Ovalle, nos indican el particularismo mitolégico que el ibérico
descubria a su paso y asi mismo la vigencia de la realidad trascendente fundamentada en la

tradicién oral:

Dar a entender que hablan con el demonio. Y le hacen preguntas y reciben de él
respuestas y de él son cada momento engafiados. Alcanza esa nacién. Noticia del
diluvio universal [...] dicen que a muy largos afios. Ha venido de generacién en
generacion, que el mundo todo se anegd, tomandose aqui la parte por el todo, porque
su discurso no se extiende a tener por mundo méas que aquella parte de él, a donde
llega su fantasia conforme lo que han visto de tierra y gentes, o a los cuentos que de
esta forma les quedan en memoria historial escritos por las lenguas de sus

predecesores. (Gutierre de Ovalle cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 341 Tomo I1I)

El peso de la memoria historial entre las gentes que el conquistador describe
podriamos vincularlo con la preocupacion indigena por restablecer condiciones pasadas de
prosperidad y favorabilidad para la existencia humana por medio del ritual en el fragmento
antes citado, de ahi que el cristiano se preocupe por la transmision intergeneracional de

conocimientos y practicas que describe como “hablar con el demonio” y que indicaban la
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aferrada creencia en la verdad litdrgica de que por la préctica ritual se propiciaria el retorno
de los poderosos caciques y capitanes ricos que en sociedades no urbanas esta
inmanentemente ligado con la salubridad y promision del ecosistema. De forma analoga, en
la etnografia contemporanea de pueblos indigenas colombianos como los Macuna, el
conocimiento ecoldgico contenido en el mito y propiciado a través de manifestaciones
rituales consolida convenciones también liturgicas para la explotacion de los recursos
medioambientales, como ha observado Kaj Arhem (1990) quien propuso el concepto de
ecosofia definido como una “actitud moral hacia el medio” que restringe o impide la

explotacion para propiciar la abundancia y sostenibilidad futuras.

El choque de este ethos medioambiental con las aspiraciones de enriquecimiento y
poder de la casta encomendil a comienzos del siglo XVI contradijo la milenaria ideologia
chamanica que establece tabls para la explotacion de recursos medioambientales a la
novedosa integracion mercantil de la encomienda colonial. Por esta razén una preocupacion
ibérica por perseguir las creencias nativas e imponer la doctrina evangelizadora, la
nucleacion sedentaria y la persecucion de los sabedores como depositarios de la tradicion
cultural de los grupos indigenas precolonial. El cristianizar o hacer vivir en policia (Marin
Taborda, 2021) fue el mecanismo de aculturacion que buscaba propiciar la introduccion de
la produccion acumulativa y la subordinacion politica al aparato estatal monarquico por via

de desarraigar los postulados cosmopoliticos que establecian los mitos y la practica ritual.

La restriccién chamanica a la explotacion de recursos medioambientales, destinados
al restablecimiento de las condiciones miticas de “capitanes ricos” de los que escucho hablar
Gutierre de Ovalle, confirman las conclusiones de Reichel Dolmatoff sobre la direccion de
operaciones rituales realizadas por el chaman cosmopolitico no son otras que las de
“canalizar las actividades de explotacion hacia esfuerzos que él considera més adecuados”
(Reichel-Dolmatoff, 1997a) haciendo de este especialista ritual un gestor ecoldgico

primordialmente.

En suma, la concepcidon de equilibrio medioambiental que reconocemos en la gestion
ecoldgica chamanica dependen del establecimiento de formas de comunicacion por medios

misticos con entidades no humanas que en la documentacion ibérica se registraron como
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“hablar con el demonio” y por medio de las cuales el especialista ritual busca establecer
formas de comunicacion y relacionamiento social que para el ibérico se tuvieron por
sacrificios a los santuarios pero que expondremos como formas rituales de superacion de las
barreras ontoldgicas que separan las diferentes perspectivas naturales entre seres, que
incluyendo a los seres humanos se tienen por entes subjetivos poseedores de formas de
cultura en términos humanizados, como verificabamos en los apartes de mitologia Tapaz
estudiados en el capitulo anterior y que mostraban la pertenencia original de toda forma de

vida a una sociedad amplificada que engloba lo humano y lo no humano.

El cariz de conflictos sociales intergrupales se origina por la potencial ruptura de las
formas positivas o balanceadas de reciprocidad mistica, como los sacrificios u ofrenda que
interesan al ojo ibérico, pero especialmente por las obligatorias acciones de reciprocidad
negativa como la depredacion de especies de la fauna perteneciente al ecosistema
circundante. A este respecto citamos a continuacion un agudo estudio teoldgico realizado
sobre los Guayupe por Fray Pedro de Aguado quien describe un esquema liturgico de
negociacion y reciprocidad con un ser no humano a raiz de la indagacién que adelantaba a la
sazon sobre la nocion de “Dios” entre los indigenas, lo que resulta en la sorprendente toma
de conciencia del clérigo de que estaba frente a novedosas nociones magico-religiosas en las
gue no se concebia a un dios omnipotente y por tanto no eran compatibles con los esquemas

de su religion catdlica, ni ninguna idolatria por él conocida:

Algunas opiniones tienen estos indios acerca del haber Dios y de la creacion del
mundo, y del sol y la Luna y temblores de la Tierra que las més de ellas no son menos
erroneas que las de los otros gentiles y aunque a mi me certificaron que estos
barbaros conocen que hay un sefior y Dios muy grande en el cielo a quien llaman
Inaynagui, el cual les ha dado vida a todos los mantenimientos de yuca, maiz, carne,
pescado y otras cosas necesarias para su sustento, no puedo creer que en gente tan
barbara haya tan particular conocimiento, [...] por esto tengo que los intérpretes
entendieron mal a estos indios sobre la declaracién dicha del haber Dios omnipotente
como a quien ellos dicen que honran con hacerles muy grandes borracheras y que si
no lo santifican con estas fiestas se enoja y no les deja coger maiz ni yuca, de lo cual

el Inaynagui esta bien proveido, que es circunstancia que da claramente a entender
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que no alcanzan estos barbaros lo que poco ha dije de la omnipotencia del verdadero
Dios." (De Aguado, n.d., p. 215)

Fray Pedro de Aguado nota que Inaynagui es una forma de deidad muy diferente a
sus ideas sobre lo divino, su control sobre los mantenimientos de la humanidad a cambio de
acciones humanas concretas, le permiten registrar de forma somera el principio de
reciprocidad que motiva la ejecucion ritual de grandiosas fiestas y magnificas borracheras
colectivas entre los guayupe. Por otra parte, el enojo de Inaynagui traspone instituciones
sociales como la guerra entre grupos humanos en guerra, presentdndonos el conflicto con
este ser mistico equiparable al que se daria con una entidad social enemiga que impide la
supervivencia o la reproduccion social del grupo, pero que para el caso de Inaynagui se
expresa como el poder de afectar los cultivos de yuca y maiz de los que depende la existencia

agricola guayupe

Otra direccion de los intercambios rituales cosmopoliticos que podemos destacar en
el documento es la trasposicion formas de amistosa alianza e intercambio reciproco con lo
no humano, lastimosamente Aguado no describe las formalidades de la ejecucion de
operaciones rituales por las cuales se edifica una alianza con la entidad Inaynagui, que siendo
muy lejana de un dios omnipotente o de un demiurgo biblico como indica el mismo Aguado,
tiene la capacidad de retribuir los gestos de alianza humanos realizados para él como los
rituales en que se ofrenda o sacrifica propiciando las condiciones ambientales benéficas a la

comunidad humana que permitan la agricultura.

Sin embargo, este esbozo de intercambio institucionalizado por el ritual festivo nos
introduce a la plataforma de realizacion ritual mas comun y llamativa de la documentacion
ibérica en la conquista: La borrachera, evento que obsesion6 a todo explorador europeo en
cualquiera de los pisos térmicos y latitudes de lo que se convertiria en la Nueva Granada
colonial, que doquiera arribara apuntaba palabras similares a las escritas por el Obispo de
Santa Marta en el manuscrito de su visita a esa ciudad en 1539 que presentamos a

continuacion:

"Los indios es gente ociosa que de doce meses del afio no entienden en labrar los dos,

y los demas consumen en hacer borracheras; Por tanto, suplico a vuestra alteza que
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mande al gobernador y regimiento para que obliguen a los indios a que labren todo
el valle” (El obispo de Santa Marta cit. en: Friede, 1956, p. 178 Tomo V)

Borrachera, comunicacion con Bochica y gestion ecoldgica

Un estudio de caso que si nos permite acceder a las formalidades rituales de gestion ecolégica
en el chamanismo cosmopolitico del siglo XVI son las averiguaciones adelantadas por el
oidor Melchor Pérez de Arteaga sobre la borrachera realizada en 1563 por el cacique de
Ubaque, evento que congreg0 representantes de cacicazgos y capitanias de toda la region, lo
que indica el profundo arraigo a nivel regional de las convenciones litlrgicas entre los
indigenas aun despues de la imposicion del régimen encomendil. Veremos como para las
comunidades y los lideres nativos el cumplimiento de los eventos del calendario tradicional
de manifestaciones rituales era una maxima moral de su sistema de creencias, que muy
ingeniosamente explica a sus jueces y perseguidores el mismo gestor de la borrachera en

cuestion, el cacique de Ubaque con las siguientes palabras:

Preguntado que para qué efecto hace la dicha junta y borrachera y si es por honras
de muertos. Dijo que cuando Dios hizo a los indios les dej6 esta Pascua como a los
/(1416r.) cristianos la suya, e que se holgaban como se huelgan los cristianos.
(Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 73)

En el mismo ecosistema documental podemos encontrar los Autos en razén de
prohibir a los caciques de Fontib6n, Ubaque y otros no hagan fiestas, borracheras y
sacrificios de su gentilidad redactados entre 1563 y 1569, destinados a sancionar a los
implicados en la realizacion de las festividades nativas en cuestion y cuya lectura nos revela
que el ibérico aprovechd el sistema judicial recién impuesto a los indigenas como mecanismo
punitivo a la expresion ritual para exacerbar la recaudacion de excedentes de produccion
aparentemente destinados a la doctrina de los mismos indigenas, buscando apresar a los
caciques y hacer que estos presionen desde el cautiverio a sus comunidades o liberandolos a
cambio de aumentar la presion tributaria para obras eclesiales. Por fortuna, estos documentos

incluyen también testimonios como el de Francisco de Santiago, lengua?' empleado en la

2L Lengua: persona indigena, mestiza o ibérica que comprendia la lengua nativa de un grupo humano
determinado y podia ejercer como intérprete y traductor al castellano.
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traduccion de las declaraciones de los caciques perseguidos por haber participado en la
borrachera ritual organizada por el cacique de Ubaque que arriba citamos y quien revela al
oidor Pérez de Arteaga un significado mas profundo de la gestion de los lideres religiosos y

espirituales en los eventos rituales de tal magnitud llevados a cabo por los indigenas:

“les dice que no olviden sus santuarios y sacrificios y ofrecimientos trayéndoles a la
memoria los indios antepasados que fueron sefiores y ricos de hombres bajos,
dandoles a entender que por haber sacrificado y ofrecido mucho a sus santuarios
fueron sefiores y ricos que hagan ellos otro tanto y que lo seran como sus antepasados
que hombres bajos fueron muy ricos y seiiores” (Pérez de Arteaga cit. en: Tovar
Pinzon, 1993, p. 251 Tomo 1)

Nuevamente la nocion de propiciar “riqueza” que el lengua Francisco denuncia como
la principal motivacidn nativa para la realizacion de juntas y borracheras, podemos analizarla
en funcion de la vocacion eminentemente agricola de las sociedades cacicales como los
grupos chibchas del altiplano cundiboyacense en tiempos precoloniales y durante el
encuentro con los europeos, que asumimos debieron ser condiciones benéficas y favorables
para la produccion de recursos alimenticios por medio de la explotacion del ecosistema
altoandino. Esta conjetura no es gratuita, pues la misma documentacion de este estudio de
caso nos revela que una de las preocupaciones nativas que motivaron la realizacion del evento
ritual fue justamente el vaticinio de la condiciones meteoroldgicas que constituian la
principal preocupacion del indigena agricultor, que destaca por ser profundamente creyente
de las capacidades para la gestién ecolégica de sus ritos tradicionales como borracheras y
bailes, aunado a la incertidumbre de haberse convertido en eslabon primario del desangrante
régimen encomendil impuesto por el invasor, como podemos colegir del testimonio dado por

otro lengua empleado en el proceso: Nicolas Gutiérrez a continuacion:

E que asimesmo ha oido decir a indios ladinos que cuando hacen los dichos indios
las tales borracheras, un dia antes que las comiencen, de media noche para abajo,
estan obligados los xeques a traer el oro que cada uno tiene a cargo y lo muestran a
la carreray la carrera lo ve el oro, y en la carrera andan en su procesién hasta que

quiere amanecer, y que en queriendo amanecer visten un indio de blanco que mira a
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la carreray esté alli desde que el sol sale hasta que se pone, para que aquél diga que
tal ha de ser el afio, y que si el indio se menea ha de haber hambre y si se esta quedo
y no se menea ha de ser el afio fértil, y asi prosiguen su borrachera hasta el acabo y
al fin della matan los muchachos que han de matar y hacen otros ofrecimientos
quellos tienen por devocion, todo al demonio. E que la noche que los dichos indios
andan mostrando el oro a la carrera es de ley y costumbre entre los dichos indios
que han de ofrecer /(1406v.) piedras esmeraldas en tres partes, una al principio de
la carrera y otra al medio della y otra al fin. (Nicolas Gutierrez cit. en: Londofio &
Casilimas Rojas, 2001, p. 62)

El testimonio del lengua Nicolas Gutiérrez menciona el papel como ofrendas rituales
que tienen las joyas de oro, esmeraldas y sacrificios humanos durante la realizacion de la
festividad, actos que a lo largo de la documentacion se busca resaltar entre los declarantes,
pues justifican ante la institucionalidad el saqueo que para el momento motivaba la codicia
y el afén de enriquecimiento de la elite encomendil urbana ya sujeta a las Nuevas Leyes.
Empero, la curiosa simultaneidad del acto de ofrenda de valiosos objetos y el momento ritual
destinado a presagiar las condiciones ambientales futuras a partir de la corporalidad de un
indigena pintado de blanco, nos dirige a preguntarnos sobre los destinatarios de dichas
ofrendas. En funcién de lo anterior, rescatamos apartes de la misma documentacion que
permiten afirmar que algunas de estas ofrendas no eran otra cosa que presentes para el
anfitrion, mientras que otras se clasificaron como “obsequias” 'y se creian “destinadas al
demonio” privilegiando el testimonio de don Alonso, indigena aspirante a la capitania de
Chia y sujeto al Bogota, quien asistio al baile y explica a su juez la pragmatica ritual que se
desarroll6 en la festividad organizada en el cacicazgo de Ubaque y que copiamos adelante,
podemos reconocer la personificacién de seres no humanos como asistentes al baile que se

describe en el documento:

“Dijo que este testigo vido ayer a escuadrones de indios que venian por la carrera
del dicho Ubaque cantando, tafiendo y bailando, aullando como tigueres y leones y
vestidos y puestos en habitos dellos y con figuras en las caras que parecian demonios,
e que este testigo entendié quemaban los dichos caciques e indios moque y otras

cosas para invocar y llamar al demonio e que cuando hacen lo susodicho que llaman
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al demonio para saber lo que hace toda la gente y para saber el corazén del ¢ipa. E
que los cantos gque cantaban son en lengua de Sogamoso y que no los entendia lo que
cantaban este testigo, e que estos cantares que cantaban en la dicha borrachera
suelen cantar en los santuarios cuando los hacen, lo que entendi0 este testigo de un
indio viejo que se lo dijo” (Don Alonso de Chia cit. en: Londofio & Casilimas Rojas,
2001, p. 80)

Las declaraciones de todos los anteriores declarantes fueron escritas por el ibérico
Luis de Peralta quien al transcribir lo dicho por los lenguas e indios ladinos ya cristianizados
como el joven aspirante a capitdn don Alonso presenta de forma muy general la idea de
“demonios”. Afortunadamente, el mencionado don Alonso corrobora sus observaciones con
un indigena mayor que él, seguramente mejor socializado que el mismo en las convenciones
liturgicas del ritual que se desarrolld frente al cercado del cacique de Ubaque y enhorabuena
puntualiza que entre los seres representados por los danzantes figuran animales de la fauna
suramericana, lo que nos hace pensar que la borrachera realizada era un ritual cosmopolitico
de ejecucion ritual de reciprocidades con la sociedad no humana a través de ofrendas
esencialmente humanizadas como joyas y sahumerios en el marco del baile que se desarrolla
simultaneamente a la adivinacion de las condiciones ambientales que favoreceran o no la

explotacion del ecosistema.

La exégesis cosmopolitica asi presentada a partir de la descripcion que el ladino Don
Alonso relata, se refuerza cuando verificamos que otros declarantes del auto mencionan la
finalidad del baile y borrachera como formas de establecimiento de una realidad liminal que
el amanuense registra como “invocar y llamar al demonio’ que se inaugura a partir de la
guema de moque, el material aromatico que establece el contexto ritual y no recreativo de la
danza, que en el Iéxico del momento se registraba como “holgar”. En conjunto: el sahumerio
nativo moque, las ofrendas y los danzantes personificando animales de la fauna local
coinciden de forma sorprendente con algunos de los eventos tradicionales més Ilamativos del
contemporaneo noroeste amazénico colombiano, como el realizado entre las gentes Tukano
y Arawak en su tradicional baile del chontaduro o mufiequeada, llamada asi justamente por
tratarse de un baile en que invitados de comunidades indigenas, con quienes se tienen

establecidas relaciones de intercambio matrimonial reciproco arriban a las malocas de los
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anfitriones disfrazados como animales de la selva tropical circundante y reciben por su
participacion copiosas cantidades de comida, chicha de chontaduro, mambe de coca y tabaco,
siendo un evento que se ha estudiado como una profunda expresion de convivencia ritual
cosmopolitica en la que a través de las danzas se realizan pagamentos que actualizan las
relaciones de reciprocidad e intercambio entre participantes de la sociedad cosmica ampliada
hacia lo no humano con el fin de procurar el equilibrio ecoldgico a partir de formas rituales

de reciprocidad generalizada.?

Mi experiencia particular como etnografo voluntario de los Je eruriwa de amazonas
desplazados a Medina Cundinamarca, me mostré que en el baile de chontaduro al que
invitaban siempre entre febrero y marzo se esperaba que el primer paso de baile que realicen
los visitantes disfrazados y enmascarados a la maloca sea el wera, que se traduce como
“viento” y a veces se denomine wera injelami o “viento propiamente dicho” en dialecto
kamejeya, una variante de la lengua yucuna del bajo Caquetd, lo que expresa que se
personifica en un sujeto al fendbmeno aéreo para entrar a la maloca. EI wera como paso de
baile de los ataviados danzantes consiste en parejas que entran a la maloca con ramas verdes
en las manos y las blanden contrapuestos a los estantillos que sostienen aquel edificio
comunal amazonico. Se comparte el anterior apartado etnografico personal, porque cuatro
siglos antes de que se me presentara a los danzantes con ramas haciendo el paso de wera
como el viento entrando en la maloca de don Pedro Rodriguez (Je eruriwa) Macuna, el
escribano Peralta a las érdenes del oidor Pérez de Arteaga registraba del propio cacique de

Ubagque las siguiente declaracion sobre el viento:
Preguntado que quién es Bochica e que a donde esta.

Dijo que es un viento e que lo tiene donde antes tenia el santuario e que lo mostrara. (El

cacique de Ubaque cit. en: Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 73)

22 para ampliar la lectura acerca de las expresiones rituales cosmopoliticas de danzas en el medio etnogréfico
amazanico se recomienda acceder a las siguientes publicaciones: EI manejo del mundo: Naturaleza y sociedad
entre los Yukuna de la amazonia colombiana; de la autoria de Maria Clara Van der Hammen (1992) y La danta
y el Delfin, manejo ambiental e intercambio entre duefios de maloca y chamanes; de la autoria de Elizabeth
Reichel Dussan (1987).
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El andlisis de la gestion ecoldgica que relaciona la borrachera de Ubaque con sus
practicas adivinatorias y la practica de danzas personificando seres de la fauna como lo hacen
cuatro siglos despueés los pueblos indigenas cosmopoliticos en las selvas de Colombia, se
enriquece si tenemos en cuenta el potencial hermenéutico que la demonizacion de los seres
sociales que pueblan la realidad liminal de comunién entre humanos y no humanos en la
festividad de la borrachera en el cacicazgo de Ubaque. Al respecto vale la pena comentar que
la historiografia sobre el tema ha querido ver como expresion simple de idolatria y
presentacion de una “deidad” a Bochica, en contraste y de forma muy oportuna Clara Inés
Casilimas indagé el significado linglistico de Ubaque, encontrando en Fray Pedro Simon el
uso de la voz ubaque no solamente como toponimo sino también como el nombre con que
los grupos chibchas de la sabana sur del altiplano aludian fendmeno de “viento que llega a
Santa fé proveniente del mismo valle” (Casilimas Rojas, 2001, p. 38), en otras fuentes se
transcribié este dato sin complejizar su profundo significado, pero es inconveniente no
problematizar en este estudio acerca de la tangibilidad social de esta deidad en la sociedad
indigena que interactud esa noche de baile y borrachera de 1563 con los Gltimos creyentes de

una liturgia ritual y mitoldgica prehispanica.

El postulado cosmolégico que funda al ritual, tanto entre las gentes indigenas
contemporaneas como en la borrachera de Ubaque que analizamos, es el didlogo con una
subjetividad no humana que controla los recursos ambientales a los que el ser humano quiere
acceder, en ese sentido descubrimos los alcances de la subjetividad de Bochica a partir de las
desafiantes declaraciones que el cacique de Ubaque emite sobre este ser como un “viento”,
al tiempo que asegura que lo tiene en un lugar y lo mostrara a su interlocutor. De esta forma,
la intrigante y sugestiva declaracion del cacique nos presenta la dualidad perspectiva en los
elementos del cosmos que como el viento, es al tiempo fendmeno natural y entidad subjetiva
que habita un lugar material, lo que demostraremos en relacién con otras secciones
documentales en las cuales el oidor Arteaga, los testigos y lenguas empleados en la
indagacion intrigan respecto al lugar sacralizado en que el cacique debe tener a la entidad
Bochica y que asocian a un bohio particular llamado coyme, el cual es mencionado por los

capitanes indigenas presentes en el baile como el lugar en que el cual se incinera la sustancia
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ritual moque que como hemos visto instituye la realidad liminal en la cual se opera la

comunicacion con lo no humano.

El ibérico no escapa de percibir este dualismo en las entidades cosmopoliticas que se
mencionan en las declaraciones indigenas y por tanto insiste en descifrar los pormenores de
la comunicacion intersubjetiva con la entidad no humana Bochica, para lo cual se interrogd

al cacique nuevamente, quien proclama una muy intrigante revelacion al respecto:
Preguntado qué es lo que habla con Bochica. Dijo que no, nada, porque es viento.

Preguntado donde tiene los otros idolos. Dijo que no tiene mas de a Bochica.
(Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 73)

Las palabras del cacique de Ubaque inducen al ibérico a contemplar la materialidad
asociada al idolo que el cacique relaciona con la entidad subjetiva de Bochica como objeto
de culto, movimiento hermenéutico natural a la percepcion catdlica ibérica del momento,
pero que no podemos permitirnos dejar en esos sencillos términos en un estudio histérico de
la cosmologia chaméanica como el presente. Se propone en cambio que el idolo, mas que
objeto de culto, es indice de la subjetividad de la entidad que representa, es decir que su
materialidad indica la presencia del sujeto no humano en cuestion en y durante la ejecucion
de la manifestacion ritual, esto lo aseguramos a partir del estudio del fragmento documental
a continuacion que relata la inspeccion del lugar que ordend el oidor Arteaga
simultaneamente a la detencion y apresamiento de los caciques que habian participado en la
borrachera, hechos ocurridos tras la declaracién del cacique y en donde no se encontr6 ningin
idolo en los bohios ceremoniales coyme del cercado de Ubaque lo que indica que habian sido
destruidos tras la celebracion, acto que podemos calificar como sacrificial de los objetos
rituales y que nos introducen a consideraciones mas profundas sobre su relacion la

mentalidad cosmopolitica indigena al momento de la conquista:
Dirigiéndose al oidor, el escribano Peralta redacta lo siguiente:

“E luego su merced en persona juntamente conmigo el dicho escribano receptor y

testigos a ver el otro bohio del santuario que estaba junto al cercado del dicho
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cacique y doy fe que los dichos bohios que dijeron ser de santuarios estaban
cercados, y encima de la cerca cincuenta y una gavias fechas de palos y dentro del
dicho cercado dos buhios pequefios fechos a manera de barcos, y su merced mandé
que los dichos bohios se mirasen para ver si habia algo dentro en ellos, los cuales
dichos bohios fueron mirados por mi el dicho escribano receptor y por los testigos
de yuso escriptos y en ellos no parescié haber indios ni otra cosa alguna sino
solamente paja e unas salsericas de perfumes, lo cual fue dicho y declarado a su
merced y les mandé pegar y fue pegado fuego e se quedaron quemando y dello doy
fe.” (Escribano Peralta cit. en: Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 86)

Como vemos la inspeccion del lugar que ordend el oidor Arteaga no encuentra mas
que paja y frasquitos aromaticos en los coyme ceremoniales que registran, esto nos indica
que tras la festividad o como parte integral de la formalidad litargica alguien se encargd de
retirarlos o destruirlos, lo que de todas formas implica la sustraccion del idolo del espacio
ceremonial coyme, lo que en ultimo término son formas iguales de desacralizacion o
destruccion del objeto relacionado al ritual. Esta destruccién programada de los objetos
empleados en el ritual cosmopolitico coincide formas contemporaneas de chamanismo en
que los objetos rituales son efimeros como mascaras Inuit después de su uso ceremonial, las
pinturas de arena navajo tras el proceso terapéutico en que se emplean y los recortes de papel
otomies destruidos tras realizada una curacion, demostraciones que para Michael Perrin
indican una logica determinista en el chamanismo que propone que todo tiene una causa y
por tanto la destruccion de un objeto empleado ejemplifica que el trabajo chamanico es
"provisional" y limitado a rehacer aquello “que constantemente se renueva" (Perrin, 2005, p.
146)

Contemplamos la destruccién de los objetos rituales que el escribano registré como
idolos en el documento como una forma de sacrificio durante la festividad ritual en el cercado
del cacique de Ubaque. Afirmacion que tiene asidero en lo expresado por uno de los
declarantes: el cacique Sacaca de Tibiqui, quien sin confirmar si se realizaron sacrificios en
esa ocasion explica a su interrogador que dentro de la formalidad de las borracheras era de
esperarse ejecuciones y sacrificios asi como el consumo de entedgenos, declaracion que

coincide con la exposicién de las convenciones morales tradicionales de sacrificio humano
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en desuso después que “llegaran los cristianos” como afirmaron los caciques Xagauza,
Chasquesusa y Alonso en sus declaraciones sobre la misma pregunta, las palabras de Sacaca

de presentan a continuacion:

Preguntado si sabe que los dichos indios mataron algin indio o tomaron yopa para
adivinar. Dijo que no lo sabe, m&s que si mataron algun indio y tomaron yopa porque
es borrachera para ello. (Cacique Sasaca cit. en:Londofio & Casilimas Rojas, 2001,
p. 82)

Regresando nuestro foco de atencion al espacio ritualizado del bohio coyme, la
intencidn ibérica en los interrogatorios realizados se centrd en descubrir expresiones magico-
religiosas que se pudieran catalogar como idolatria y su objetivo es finalmente satisfecho por
el cacique Xaguaza de Tuna quien hace una declaracion que confirma, si no es que se ajusta
en el texto a las proyecciones sobre el mencionado bohio que los ibéricos buscaban ratificar

al hacerse presentes en la festividad indigena, como podemos verificar a continuacion:

“Preguntado si en el bohio del coyme hicieron alguna idolatria. Dijo que la noche
gue vino quemaron moque que es un sahumerio e que este no lo vido sino que lo oy6
decir. Preguntado si sabe que en el dicho bohio llamaron al demonio. Dijo que cree
que lo llamaron porque se acostumbra asi entre ellos” (Cacique Xajuaza cit. en:
Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 77)

La polémica alrededor del bohio mencionado como el lugar que corresponderia al
sitio en que el cacigue de Ubaque afirmé retadoramente a sus demandantes que recluia al ser
que llamo alternativamente Bochica y viento, cobra especial importancia para nuestro estudio
sobre la relacion del establecimiento de una sociedad cosmopolitica a traves del baile y la
borrachera para la propiciacion de condiciones ambientales favorables a la comunidad
humana que evidenciamos en el contraste en la declaracion realizada por el cacique de Susa
0 Usaquén, quien desmiente a su homologo de Tuna y presenta una version menos retadora
para la justicia encomendil a la que estaban siendo sometidos como se desprende del

siguiente fragmento:
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“Dijo que el dicho bohio del coyme hizo el dicho cacique de Ubaque porque es gran
sefior y para que sus hijos o el que le ha de heredar en el cacicazgo esté alli metido
seis afios sin salir de alli, en coyme, e que el indio que esta metido en el dicho bohio
no hace mas de estar a la candela, e que no se emborrachan alli ni llaman al diablo.
E que ha hablado verdad e que es ya viejo para decir mentira.” (El cacique de Tuna
cit. en: Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 93)

Los anteriores fragmentos documentales contrastados de dos caciques entrevistados
en el marco del proceso judicial que seguimos en el presente estudio de caso, requieren ser
sometidos a un analisis de conjunto sobre el cuerpo documental. Por un lado, el cacique de
Susa es definido como “ladino y cristiano” y por tanto se le pide presentar su declaracion “en
forma de derecho”, es decir jurando sobre la misma recordando el pecado cristiano de jurar
en vano. A diferencia de este, el cacique de Tuna no se le obliga a jurar sobre su declaracion,
y es necesario para que la realice que sea traducida por el lengua Lucas Vejarano, lo que nos
permite inferir que no solamente no era cristiano al momento de la indagacion sino que
ademas no era bilingue, por lo que sabemos que expresion de los elementos cosmoldgicos en
el segundo testimonio pasaron por el filtro de la traduccion del lengua Vejarano y el escribano

Peralta quienes demonizaron a la entidad espiritual asociada al bohio coyme.

La facilidad para reconocer elementos idolatricos que el cacique Xaguaza de Tuna,
como desclasado en la naciente realidad neogranadina por no ser ladino ni cristiano, podria
conducir a graves consecuencias para el gestor de la borrachera, el cacique de Ubaque y todos
los participantes de la misma. En contraste, la cautela para el ocultamiento de elementos que
el ibérico hubiera podido calificar como idolatria en la declaracion juramentada del cacique
de Susa, quien gratuitamente agrega ser “viejo para decir mentira” como forma de reforzar
su declaracion frente a la de los demas, podria indicarnos un intento de ascenso social por
complacencia con los perseguidores de idolatrias de parte del cacique de Tuna, al tiempo que
una defensa de los elementos del ritual por parte del de Susa, invitamos a la lectura de los

documentos de archivo originales sobre el proceso contra el cacique de Ubaque® que en

23 Se recomienda especialmente la juiciosa y detallada transcripcion realizada en conjunto por Eduardo Londofio
y Clara Inés Casilimas de la copia del documento se conservé en el Archivo General de Indias AGI. Justicia,
tomo 618, folios 1395 a 1438 de la numeracion original, folios 55 a 98 de la numeracién moderna, publicada
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nuestro estudio dejan abierta la siguiente pregunta: ¢Sabia el cacique de Susa del peso de su
declaracion juramentada como cristiano y ladino frente al interrogatorio hecho a su homaélogo
pagano de Tunay queria de alguna forma evitar la persecucion del anfitrién de la borrachera

y la destruccion del santuario coyme?

Nos inclinamos a considerar la intencion de salvaguardar los elementos de la préctica
ritual de borracheras por parte del cacique de Susa en su declaracion, lo que constituiria un
interesante ejemplo de agencia indigena utilitaria a la evasion de la persecucion religiosa por
via del letramiento®® (J. Rappaport, 2015) que podria permitirle al cacique resguardar
elementos estructurantes de la creencia religiosa como el bohio coyme teniendo en cuenta
que se trata de un indigena de avanzada edad que Vvivio tiempos prehispanicos de intensa y
frecuente préactica ritual colectiva, incluso indicando a sus jueces haber estado en una
borrachera de similares magnitudes regionales y derroche de recursos realizada por el cacique
de Bogota “antes que los cristianos vinieran” (Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 92) y
quien en su posicion de lider politico nativo habia sido integrado a los privilegios de la
sociedad cristiana del invasor como converso, ademas de dominar para el momento la lengua

de los recién llegados.

Un argumento que podria inclinarnos a considerar la defensa del bohio coyme por
parte del cacique de Susa es la conciencia de la intencionalidad de Bochica como contraparte
a tener en cuenta en la reciprocidad mistica establecida por medio de las ofrendas en las
danzas, conciencia que seguramente el anciano cacique guardaba en su corazon pagano.
Aungue como habil politico que no se sustraia de la doctrina cristiana del colonizador y su
lengua, tampoco lo hacia de la borrachera ritual de un antiguo y poderoso lider regional
indigena, trasluce en su declaracién que no ignoraba la importancia del bohio coyme como
espacio ritualizado indispensable para la continuacion del sistema tradicional de parentesco

y descendencia de las jefaturas indigenas, que por cierto lo privilegiaba a él y a sus

en el Boletin del museo del oro numero 49 y titulada “El proceso contra el cacique de Ubaque en 1563” que
aqui empleamos como fuente documental.

24La propuesta de Rappaport y Cummings de letramiento como “capacidad adquirida de producir e interpretar
mensajes dentro de un cdodigo especifico” aplicaria para la observada pericia del cacique de Susa de proferir
declaraciones desvinculantes de pena frente a los oficiales de la Audiencia de Santa Fe en el proceso judicial
que estudiamos.
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descendientes como una élite local, al tiempo que era escenario del sistema de creencias
edificado en torno a la préactica ritual de danzas, ofrendas y borracheras, siendo el espacio
que inauguraba la realidad liminal tras la quema de moque que solamente alli se realizaba

por ser el santuario del idolo de Bochica.

No obstante, es notorio que el sistema de creencias que relacionan a Bochica recluido
en el coyme, el vaticinio de las condiciones meteorologicas y el ofrendamiento a lo no
humano como formas de propiciar condiciones ambientales favorables a la explotacion
agricola del medio no era desconocido por los ibéricos. Al respecto una declaracion hecha
por Agustin de Castellanos, lengua a quien el escribano Peralta al comienzo del documento
del proceso contra el cacique de Ubaque registra como “licenciado”, indicando que se trata
de un peninsular emigrado que para el momento habia conseguido ser proficiente en alguna
de las variantes de las lenguas chibchas habladas en el territorio del Nuevo Reino de Granada,
revela el nivel de conocimiento y conjeturas sobre la practica ritual indigena que ya habia
adquirido este europeo al revisar un fragmento relatado por él mismo al escribano sobre su

entrevista con el clérigo de la doctrina de Ubaque:

“El fraile que estaba en el dicho pueblo de Ubaque le quemo al dicho cacique un
santuario llamado Bochica. E que un ledn que andaba por los caminos matando
indios, le oy0 este testigo decir al dicho cacique de Ubaque, que dicho ledn era el
hijo de Bochica que estaba enojado porgue le habian quemado el bohio (Escribano

Peralta cit. en: Londofio & Casilimas Rojas, 2001, p. 65)

Se advierte en lo declarado por Agustin de Castellanos la trascendencia del coyme
como espacio sacralizado destinado al establecimiento de la comunicacién cosmopolitica y
los efectos de su destruccion sobre la intencionalidad de Bochica hacia la sociedad humana,
también nos permite ver en conjunto los dos polos opuestos de relacionamiento que funda el
ritual de borrachera: por una parte la manipulacion de la favorabilidad de esta entidad
subjetiva para propiciar las condiciones ambientales que facilitan la agricultura en la medida
en que la comunidad humana observe la ortodoxia ritual en la realizacién de la borrachera
como el baile con méscaras, las ofrendas de bienes suntuosos esencialmente humanos y la

guema de moque, mientras que en el extremo opuesto Bochica ejerce la depredacion de
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individuos y el consumo de los mismos por un indice de su existencia como entidad social:
“el ledon”. Estas dos formas opuestas de relacionamiento con lo no humano que podemos
verificar en los testimonios complementarios indigenas e ibéricos, nos indican que Bochica
como viento o como entidad humanizada es un ser dotado de subjetividad capaz de propiciar
condiciones favorables para la explotacion ambiental o en caso contrario movilizar seres
aliados o subordinados como su hijo “un ledén” para depredar a los seres humanos, de forma
muy similar a los vectores de intencionalidad que revisamos para la entidad Inaynaguy de

los guayupe que registr6 Aguado.

Vale la pena relacionar los elementos como la construccion de santuarios, reliquias
como idolos y congregaciones de dimensiones regionales en sociedades cacicales
eminentemente cosmopoliticas que han llamado la atencién de la investigacion arqueoldgica
contemporanea en Colombia, entre las cuales destaca la realizada por el investigador Augusto
Oyuela Caicedo que llama a estos fendbmenos: procesos de rutinizacion religiosa definidos
como “el umbral critico del cambio de chamanismo a sacerdocio” (Oyuela Caicedo, 2005, p.
102). Segun el mencionado investigador la rutinizacion religiosa es propiciada por la
exacerbacion del carisma alrededor de chamanes que coincidencialmente vaticinaron
acciones exitosas para la supervivencia del grupo en periodos de crisis tales como las fuertes
sequias en el costado norte y occidental de la Sierra Nevada durante los siglos V' y VI, lo que
conllevaria al surgimiento de centros ceremoniales entre los siglos VII 'y VIII para el area
cultural tairona, en las cuales se pueden encontrar formas de divinizacion de especialistas
rituales convertidos en una élite social, como lo manifiestan las figurillas de representacion
de visiones extaticas en la cultura material como las finas piezas orfebres y cerdmicas alli
encontradas. Innegablemente los procesos de rutinizacion religiosa entre los muiscas del
altiplano habian ocurrido antes de la llegada de los espafioles, la especializacion ritual y la

infraestructura de culto asi lo denuncian.

Finalmente podemos concluir este estudio de caso presentando la sintesis
cosmopolitica de la borrachera en Ubaque, que demostramos tuvo como principal objetivo
el establecimiento chamanico de comunicacion con la entidad espiritual Bochica a través de
elementos formales como la existencia del santuario coyme, la realizacion de ofrendas de

joyas y bienes suntuosos, la realizacion ortodoxa de danzas con mascaras y la quema del
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sahumerio ceremonial moque destinados a establecer la reciprocidad balanceada con esta
entidad no humana en el marco de la adivinacion de las condiciones meteoroldgicas futuras
por medio de la corporalidad de un indigena pintado de blanco con el objetivo de instituir

condiciones favorables para la existencia agricola.

En ese sentido, se concluye que los vinculos rituales de socializacion con lo no
humano que determinan las condiciones ecoldgicas para la sociedad chibcha en su contexto
altoandino constituian una congregacion litargica compuesta por varias comunidades de la
region del altiplano, fendmeno religioso que se refleja en la asistencia de representantes de
los lejanos cacicazgos a la borrachera los cuales que demuestran estar socializados en las

practicas de canto, baile y ofrendamiento tradicionales de la manifestacion ritual en cuestion.

Cosmopolitica, coercidn y gestion ecolégica

Uno de los documentos mas significativos para introducir el estudio de los mecanismos
coercitivos que la préctica chaménica establece a fin de procurar el retorno del equilibrio
césmico del mito, que es el mismo equilibrio ecoldgico para el indigena cosmopolitico, es la
temprana Carta y relacion para Su Majestad que escriben los oficiales de vuestra majestad
de la provincia de Santa Marta, atribuida a los lugartenientes de Gonzalo Jiménez de
Quesada, que incluye la siguiente observacion sobre la cosmologia de los chibchas del
altiplano cundiboyacense que salieron al encuentro de la hueste ibérica:

“Tienen muchos bosques y lagunas consagradas en su falsa religion, donde no tocan
a cortar un arbol ni tomaran una poca de agua por todo el mundo. En estos bosques
van también a hacer sus sacrificios y entierran oro y esmeraldas en ellos. Lo cual
estd muy seguro que nadie tocara en ello porque pensarian que luego se habian de
caer muertos. Lo mesmo es en lo de las lagunas las que tienen dedicadas para sus
sacrificios que van alli y echan mucho oro y piedras preciosas que quedan perdidas

para siempre” (Andnimo cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 163 Tomo I11)

Caer fulminado por explotar los recursos de un bosque o tomar una poca de agua, al
igual que ser comido por un ledn sobrino del viento 0 muerto por caxir un pajaro-cometa,

bajo la voluntad de seres que pueblan la mitologia indigena y que el ibérico denigra como
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una consagracion a “su falsa religion”, nos presenta mecanismos coercitivos que tienen los
sistemas de creencias cosmopoliticos para establecer el ethos medioambiental de
regeneracion y restablecimiento de condiciones miticas de equilibrio ecoldgico y abundancia
de recursos, vinculados con précticas rituales de pagamento a través de ofrendas suntuosas

en espacios sacralizados como lagunas.

Podemos evidenciar la llamativa precaucion y temor con que el indigena restringe sus
practicas predatorias del ecosistema en que esta enclavada su sociedad, con el fin de evitar
las retaliaciones de lo no humano en la sociedad ampliada de la que hace parte y en la que
supone la trasposicion de instituciones y elementos humanos como el uso de armas o formas
de agresion ajustadas a las posibilidades de cada naturaleza perspectiva que reconocemos
también en los fragmentos de cosmologia calima, guayupe 0 muisca, que se manifiestan
como vimos en forma de fulminaciones, enfermedades, catastrofes o accidentes siempre
atribuidos a seres no humanos o a sus aliados que el ibérico demoniz6 en su escritura.
Adicionalmente podemos apuntar que esta expresion de ontologia multinaturalista coincide
con formas analogas de precaucion, evitamiento y prohibicidn que instituyen los chamanes
indigenas en la amazonia contemporanea? quienes también conciben la humanizacion de la

realidad natural no humana.

Entre las expresiones de mecanismos coercitivos en las liturgias cosmopoliticas para
el siglo XV, encontramos un caso de extrema singularidad que nos comparte la Recopilacién
historial de fray Pedro de Aguado que describe a una entidad espiritual que el cronista
nombra como “el demonio”, que tiene la capacidad de transformarse para depredar a los

guayupe en caso de que estos rompan el equilibrio de las relaciones instituidas con este:

2 Por citar un ejemplo, los mitos Desano estudiados por Reichel Dolmatoff (1986), los de los Macuna
analizados por kaj Arhem (1998) y los Barasano del VVaupés con lo que vivieron los esposos Hugh Jones (1979)
localizan la diferenciacion de las especies originalmente indiferenciadas en la cosmogénesis a partir del
surgimiento en lugares determinados por la narracion, lo cual impregna de sustancias particulares a los primeros
seres que una vez diferenciados adquieren “poderes de lugar” que se presentan como elementos culturales tales
€OmMo como pinturas, ornamentos o armas pero que al tomar su apariencia visible desde la perspectiva humana
corresponden a plumajes, pelajes, formas y drganos que esos otros seres pueden utilizar como armas. La
enfermedad en el noroeste del amazonas es siempre causada por una subjetividad en conflicto con el enfermo
y de ahi nuestro interés por ver las formas coercitivas del chamanismo ecolégico en la conquista.
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"Tienen sus pactos y tratos con el demonio mas por temor que por amor, al cual ellos
no tienen por bueno, segun dicen, sino por cosa pésima y mala y causador de todos
sus males pero qué convirtiéndose en tigre o en otro fiero animal no los mate, le
sirven" (De Aguado, n.d., p. 215)

Si tenemos en cuenta que en la sociedad cosmopolitica amplificada las capacidades
humanas y no humanas se trasponen, obtenemos que la transformacion de apariencias no se
tiene por exclusiva de los seres no humanos, de forma correspondiente a la transformacion
en tigre de la entidad que Aguado registra en su cronica, Pascual de Andagoya escribe sobre
un caso fascinante de transformacion atribuido a una especialista ritual femenina a quien
denomina como “bruja” capaz de desplazarse por medios magicos a sitios lejanos, hecho que
registrd en su obra producto de su periplo de 1540 por la vertiente pacifica y el la cuenca del

rio cauca y que copiamos en seguida:

“En estas provincias habia brujas y brujos que hacian mucho dario en las criaturas
y aun en la gente mayor por endurecimiento del diablo y traiales el diablo sus
unciones con que se untaban, las cuales eran de ciertas hierbas y averiguando de la
manera que el diablo se les aparecia eran manera de nifio hermoso porque esta gente
siendo simple no se espantasen [...] el daiio que habian de hacer las brujas él las
acompafiaba y entraba con ellas en la casa que le habian de hacer finalmente parecio6
por informacion que yo hice con las brujas esto y otras muchas cosas y que si untaban
con la uncion que les da el enemigo y les parecia que iban en cuerpo y en alma pero
averiguase que una bruja una noche estaba en un pueblo con otras muchas mujeres
y aquella misma hora la vieron en una estancia donde habia gente de su sefior, legua

vy media de alli” (Pascual de Andagoya cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 110 Tomo I)

Aguado y Andagoya nos presentan dos maneras de coercion sobre la mentalidad
cosmopolitica indigena como medios de retaliacion de subjetividades no humanas que
seguramente eran tenidas en cuenta por la sociedad humana al momento de acceder a los
recursos ambientales del cosmos compartido con seres que el ibérico registrd6 como “el
demonio” en la documentacion. Al respecto, podemos analizar en ambos fragmentos que la

demonizacion sirve al europeo para sintetizar distintas formas de agencia no humana en una
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subjetividad conocida para su cosmologia como origen de los perjuicios contra los seres
humanos, conclusion religiosa que oculta la dualidad que concibe el indigena cosmopolitico
para estos seres, que como hemos visto son considerados aliados o gestores de condiciones
favorables para la humanidad en funcién de la practica ritual humana por la cual reciben

ofrendas como formas de relacionamiento social que los involucran en reciprocidades.

Esta personificacion en la idea europea del demonio resalta especialmente en el
segundo fragmento citado, en la que el demonio acompafia a la bruja en su intencion dafiina
hacia un sujeto humano e incluso la dota de los materiales que necesita para desplazarse hacia
su victima en medio de un viaje extatico por el uso de entedgenos que el ibérico menciona
como unciones. Para equilibrar el peso de la demonizacion del pensamiento chamanico por
el ibérico presentamos a continuacion un caso complementario de favorecimiento de la
comunidad humana a partir de lo no humano por mecanismos rituales que se encuentran en
el relato sobre los guayupe de fray Pedro de Aguado quien menciona la capacidad de
trasposicion de perspectivas y transformacion de los chamanes de este grupo, quienes por sus

grandes virtudes curativas el clérigo ibérico acierta en llamar médicos:

Entre estos guayupes son los méas estimados y temidos los médicos que por sus
particulares embustes y envainamiento con que dan a entender a los mismos indios
que se pueden convertir y convierten en tigres, 0sos y otros fieros animales, que le

suelen damnificar. (De Aguado, n.d., p. 211)

Vemos entonces que la capacidad de transformacién permite al chaman guayupe
adquirir la perspectiva no humana que como vemos en el documento puede no solamente ser
coercitiva y destinada a la depredacion de la comunidad humana, sino que puede dirigirse
hacia la transformacion del chaman en un depredador apical como un jaguar con fines
curativos realizados por especialistas que el europeo considera “médicos” para las gentes que
hacen parte de las congregaciones que a ellos acuden. Notamos también que en las nociones
ecologicas indigenas del siglo XVI contemplan categorias relacionales de depredacion que
descentran al ser humano como principal protagonista de la realidad ambiental pues
involucran a nuestra especie en medio de formas de vida que estan por encimay por debajo

en términos tréficos.
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Esta red de depredadores mutuos entre lo humano y lo no humano que en razon del
mito comparten una esencia cultural que salta a la vista en las descripciones ibéricas sobre
las especies participantes de la sociedad ampliada con la que se sostienen relaciones sociales
basadas en intercambios y conflictos, nos permite hacer un paralelo con las investigaciones
adelantadas por Kaj Arhem sobre lo que el autor ha llamado una “red césmica de comida”
(Arhem, 1998). El registro etnogréafico que este autor ha adelantado con los contemporéaneos
Macuna del amazonas colombiano, en el que destaca el papel del chaman como médium que
por medio de la recitacion y el trance ritual mantiene el equilibrio de reciprocidades entre
seres a partir de recorrer el paisaje mitico “recitindolo”, al tiempo que ofrenda en su mente
al pasar por los lugares significativos del territorio soplando aire o sustancias rituales a
manera de retribucion por los desbalances cometidos por la comunidad humana y que en la
literatura etnogréafica se ha denominado curacion, rescatando la traduccion local indigena en

la amazonia contemporanea.

La curacion ritual asi entendida como la recitacién mitoldgica simultanea a procesos
terapéuticos que la etnografia contemporanea registra fue también observada por Aguado,

quien detalla el siguiente evento de curacion:

La manera de curar de estos es tan supersticiosa cuanto de ellos son fabuladores: si
van a visitar o curar a algun enfermo del mal intrinseco que procede del mal humor,
como son calenturas y otros dolores particulares, hacen poner al enfermo en una
hamaca en el aire, y ponenle dos fuegos de mucha lefia, uno de un lado y otro del
otro, y llegandose a él comienzan a soplar y a decir ciertas palabras supersticiosas
en su lengua y con esto y con las candelas encendidas qué lo asan vivo, se lo tienen

alli hasta que muere o restaura su salud. (De Aguado, n.d., p. 212)

El pragmatico ritual guayupe que Aguado describe para el tratamiento de
enfermedades consistente en recitaciones que seguramente hacen parte del corpus
mitoldgico, o son secuencias de memoria que nos indica el documento se realizaban por el
médico en conjunto con soplos, correspondiendo a formas de pagamento adn vigentes en
sociedades cosmopoliticas contemporaneas, en las cuales la terapéutica indigena depende de

la accion de seres no visibles cuya accion benéfica se quiere propiciar. En ese sentido
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podemos notar que el cronista indica que el chamén o “médico” no actua sobre el enfermo,
sino que se ocupa de sacralizar el espacio con dos hogueras aledafias al paciente y brindar a
la entidad no humana soplos y recitaciones, actos que podemos catalogar como pagamentos
tal como los definimos en el segundo capitulo y que en la presente discusion sobre la
enfermedad como medio de coercion del ethos medioambiental cosmopolitico indigena

indica que la terapia curativa también estd mediada por la comunicacion con lo no humano.

Para profundizar sobre la nocion del pagamento en medio de la terapéutica chamanica
para mitigar los actos de agresion no humana causantes de la enfermedad o el catastrofismo,
analizaremos el papel de objetos esencialmente humanos como lo son las joyas de oro
ofrendadas a idolos como indices de la existencia de seres no humanos, en este caso particular
a partir de un testimonio extraido de la Relacion de Anserma que podemos interpretar como
el esfuerzo indigena por ofrendar especificamente objetos manufacturados, es decir

esencialmente humanos a seres no humanos:

"Tienen en esta tierra los sefiores, unos idolos de madera, arrebolados las caras con
muchos colores. Tienen por fe lo que algunos indios hechiceros les dicen, y asi
cuando algun indio estd malo, llaman a estos hechiceros que los cure y que
pronostique lo que ha de ser de aquel enfermo y la cura que le hacen es traerle las
manos por donde tienen el mal y apretandole las carnes y chupandoles y soplan hacia
arriba diciendo que en aquello que chupan le sacan el mal y lo echan fuera, a estos
les dan muchas joyas de oro y otras cosas por esto que hacen y tienen entendido del
diablo." (Jorge Robledo cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 340 Tomo I1I)

Robledo, el cronista autor del fragmento anterior al mencionar que el chaman recibe
de la congregacion “muchas joyas y otras cosas”, nos indica por una parte la capacidad de
acumulacién que el chaman consigue por ser el especialista ritual en su comunidad, pero es
intrigante pensar en esas “otras cosas” indeterminadas que constituian el pago de las gentes
por el procedimiento terapéutico adelantado por el chaman. Una posible aclaracion la
conseguimos al relacionar el documento arriba citado con la temprana cronica sobre los
pagamentos muiscas de joyas y ofrendas suntuosas en las lagunas del territorio altoandino

que el ibérico considera perdidas para siempre al haberse destinado a estos santuarios
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naturales, lo que supone que los mecanismos de negociacion con los seres no humanos
instituyen formas de complementariedad reciprocas por las cuales los objetos de manufactura
humana son ofrendados como formas de dotar la realidad no humana de esos seres con
elementos culturales esencialmente humanos, para asi conseguir de ellos recursos o
facultades que estan bajo su monopolio, como la fertilidad de las sementeras, la productividad

de los mantenimientos o en el caso de la terapia observada por Robledo: la salud.

Como soporte al anterior argumento, la complementariedad en los intercambios
reciprocos a partir de objetos culturales que se intercambian por elementos monopolizados
por entidades no humanas corresponde a la practica de muy larga duracion que nos presenta
la exégesis indigena contemporanea sobre los pagamentos que efectian sus chamanes hacia
los seres no humanos, que curiosamente en el contexto amazonico se denominan “duerios”
justamente porque se cree que monopolizan el acceso a recursos como la caceria y la pesca
entre otros (Reichel, 1987). En las mencionadas sociedades selvaticas, el ofrendamiento de
manufacturas como el rapé de tabaco, la hoja de coca procesada como mambe y el breo que
se emplea como incienso durante los rituales se presenta como la capacidad humana de dotar
a los miembros no humanos de la sociedad cosmopolitica de objetos rituales que les
facultarian también a ellos practicar el chamanismo, es decir traspasar las barreras
ontoldgicas de su naturaleza, facultad aparentemente monopolizada por los seres humanos
como Unicos miembros de la sociedad ampliada que producen los instrumentos y objetos

indispensables para la instauracion de la realidad liminal del ritual chaméanico.

Para concluir este segundo estudio de caso, comentaremos que las expresiones
rituales en la documentacion que indican la necesidad no humana de recibir elementos
esencialmente humanos para sostener la realidad multinatural son escasos 0 se registraron
Unicamente ante la sorpresa por el derroche de oro en las ofrendas que segun el ibérico de la
época “‘se perdian” en la naturaleza de las lagunas y los bosques. Por ello, la guia ideal para
encontrar ofrendas suntuosas hacia o no humano son los relatos sobre saqueos, entradas o
cabalgadas a lo largo del siglo XVI. Como muestra, un fragmento de la Relacién de la
conquista de Cartagena por don Pedro de Heredia, documento sin fecha que narra el saqueo
de un santuario Cenu, que se describe como el escenario de actuacion del especialista ritual

piache, y que presenta a una entidad no humana demonizada por el europeo que visita el
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bohio para comunicarse con el piache ocupando una hamaca en la que debian permanecer

como imperativo de la forma ritual dos contenedores con oro como ofrenda a ese ser:
Heredia refiriéndose al Piache:

"amostrénos en el arcabuco dos habas de oro que nosotros llamamos cajas en las
cuales hallamos més de 20 mil pesos de oro fino sin mas dé 15 mil pesos que hallarnos
en un bohio que tenia mas de cien pasos e largo, que era de tres naves, que llamaban
los indios el bohio del diablo, adonde estaba una hamaca muy labrada, colgada de
un palo que estaba atravesado, el cual sostenian en los hombros cuatro bultos de
personas, dos de hembras y dos de machos, y encima de la hamaca donde decian que
se venia a echar el diablo, estaban las dos habas. Y en este bohio tenian sus guardas
para que no entraran todos los indios en él, y verdaderamente hablan los indios con
el diablo, y para ello hay en los pueblos bohio y para ello e indios que se llaman
piaches, para hablar con ellos" (Pedro de Heredia cit. en: Friede, 1956, p. 215 Tomo
V1)

Terapia chamanica y enfermedad como gestion ecoldgica

Dar voz a las palabras ibéricas, cargadas de desconfianza y prejuicios por la labor magico-
religiosa de los chamanes indigenas en el siglo XV1 nos contagia de incredulidad, nuestra
mentalidad racional no otorga ningun criterio de verdad a las formas ni de propiciacion de
equilibrio medioambiental, ni de tratamiento de enfermedades por medio de intercambios
ritualizados de ofrendas hacia entidades no humanas que se conciben como dotadas de
intencionalidad e involucradas con la especie humana por reciprocidades que obligan a
realizar rituales. Sin embargo como establecimos en el estudio sobre la funcion estructurante
del ritual en la sociedad indigena al momento del contacto con los europeos, la creencia es
algo se deriva de la simple participacién en una tradicidén que por provenir del remoto pasado
en que el mito inaugura la existencia y que se ha transmitido sin suponer transformaciones

en sus formas, se considera cierta.

Las certezas asi presentadas las catalogamos como “verdades inventadas™ por tener

que ser conocidas para ser ciertas y no al contrario, como sucede en los sistemas de
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comprobacion racionales de las sociedades modernas. Este tercer apartado del presente
capitulo se concentrard en las tradiciones que constituyen formas de terapéutica de
enfermedades por medio de la labor chamanico-cosmopolitica, para descubrir los
fundamentos de la creencia en su efectividad a través del estudio de las acciones concretas
de participacion del oficiante ritual y la congregacion que retne en torno a la curacién de

enfermedades

Anteriormente se han hecho alusiones ineludibles a la nocion de enfermedad en las
sociedades cosmopoliticas como formas de conflicto con seres no humanos ante el
rompimiento de alguna convencion moral de reciprocidad ritual obligatoria a los seres
humanos tras depredar sujetos de la sociedad amplificada como animales o indices de los
mismos como recursos o elementos asociados a su realidad natural. Un ejemplo ya citado fue
el veto de explotacion de la lagunilla controlada por una serpiente gigante so pena de muerte,
que fue a proposito profanada por Jorge Robledo como el mismo conquistador afirma en su
Relacion de Anserma, en contraste otro aparte de esta cronica atribuida a Robledo indica el
monopolio de los recursos naturales por parte del diablo, sujeto con quien la comunidad
humana debe realizar practicas de pagamento informadas por el chaman a partir del trance

que le permite acceder a la percepcion ajena:

"A estos les dan muchas joyas de oro y otras cosas por esto que hacen y tienen
entendido del diablo, porque habla muchas cosas con ellos, que su padre es el que
cria todas las cosas y asi las del cielo, como las de la Tierra, y asi se les aparece
muchas veces en los caminos, en sus casas, asi como lo ven asi lo pintan. Y estos
maures que traen con sus rabos y estas pinturas que en las caras y cuerpos se ponen,
es insignia del diablo que ellos ven™ (Jorge Robledo cit. en: Tovar Pinzédn, 1993, p.
340 Tomo I1I)

La mencion de “otras cosas” aparte de joyas en las ofrendas mencionadas por la
descripcion de Robledo nos permitio analizar el papel de los artefactos manufacturados en la
interdependencia multinaturalista que se concibe en la liturgia chaméanica. En esta ocasion
nos enfocaremos en las joyas que el chaman recibe y que podemos suponer que ostenta dada

su distincion en la sociedad como especialista ritual. De forma semejante a un ostentoso
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chamén de la cuenca del rio cauca en tiempos de Robledo, la parafernalia en las descripciones
de terapias chamanicas wayuu registradas hace no muchas décadas por Michael Perrin
observan el simbolismo construido en torno a un gorro ceremonial que se usa exclusivamente
para rescatar el alma de los enfermos o prevenir ataques sobrenaturales tras una exposicion
contaminante. Esta ostentosa prenda, nos permite hacer un paralelo etnogréfico al creerse
que faculta al chaman wayuu para visitar la realidad no humana por estar adornada con
objetos suntuosos como: dijes, colgantes y trocitos de madera que se creen revelados al

chaman por pllasu “el otro mundo” a través del trance inducido por ingerir tabaco oralmente.

Aplicando el modelo de hermenéutica ritual que propone Perrin, el ataviado chaméan
interandino que Robledo ve adornado con joyas entregadas por su congregacion en el siglo
XVI no dista del chaman wayuu y su exclusivo gorro ceremonial en el siglo XX. La
parafernalia de ambos como medio de comunicacion con lo no humano en el ritual apunta en
los dos casos hacia un sistema dual, por una parte de endorcismo en que el chamén extrae los
elementos sobrenaturales que le permiten su comunicacién sobrehumana con “el otro
mundo”, al tiempo ejecuta un exorcismo pues rechaza los patégenos sobrenaturales que un

enfermo ha adquirido hacia la realidad no humana de la que provienen (Perrin, 2000, p. 71)

Otro paralelo perfectamente valido es la construccion de una creencia con base en
participacién del grupo humano socializado en la tradicion ritual, que en tanto en la cuenca
del Cauca en el siglo XVI como entre los wayuu contemporaneos obliga un pago hacia el
champéan. En el caso etnografico que citamos los mencionados elementos pulasii que el
chaman consigue en su medio del trance deben ser “pagados” por los familiares del wayuu
enfermo incluso con dinero o joyas, que en caso de que la curacidon no sea efectiva se
devuelven, lo que no quiere decir que haya fallado sino que las mencionadas ofrendas “no
fueron suficiente pago” actuacion que el mencionado autor conceptia como la
desresponsabilizacion del chaméan dado el evento de ser ineficaz su accionar terapéutico,
(Perrin, 2002, p. 75). Volviendo a la escritura ibérica, la capacidad del champan por
desresponsabilizarse hizo que Robledo, entre otros autores ibéricos de la época registrara los
procedimientos como mentiras y fabulaciones, sin embargo los procedimientos de curacion
chamanica que pueblan el registro documental nos indican que la creencia no se erosiond tan

facilmente y el accionar curativo cosmopolitico prevalecio lo suficiente para llamar la
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atencion en el registro documental que disponemos a lo largo del siglo XV1 incluso después

de la imposicion del régimen encomendil y el adoctrinamiento catélico.

Esta persistencia en la creencia de la terapéutica chamanica tanto de las gentes
descritas en la Relacion de Anserma que a sus curanderos “les tienen fe” como reza la
cronicay entre los wayuu que conocio Michael Perrin se intentan explicar por el mencionado
autor a partir de un compleja de rede de persuasion a partir de los siguientes tres elementos:
En primer lugar, la certeza de la comunicacion con el mundo no humano de parte del paciente
que ve de primera mano al chaman ataviado con la parafernalia que le faculta a ejercer la
curacion, en segundo lugar, los actos persuasivos sobre el cuerpo del paciente como “chupar
el dolor” extrayendo una sustancia nociva invisible y escupiéndola fuera del cuerpo del
paciente y en tercer lugar y de forma mas relevante, el reconocimiento de la familia del
paciente y por extensién de la comunidad local que reivindica el accionar chamanico
pintandose el rostro y el cuerpo para performar un baile de yonna que en el caso wayuu
reproduce “el orden del mundo otro” que se cree esta visitando el chaman, manifestacion que
coincide casi literalmente con las practicas decorativas del cuerpo en simultaneo al

procedimiento curativo chamanico registrado por Robledo.

El examen de la enfermedad como mecanismo coercitivo de la gestion ecoldgica
chamaénica nos condujo al estudio de la terapéutica chaménica que hemos parcialmente
resuelto empleando el concepto de redes de persuasion a partir de la parafernalia en relacion
con las practicas de los nativos en proximidad a la fundacion ibérica de Anserma y los
contemporaneos wayuu, otros elementos de consolidacion de la creencia en la terapéutica
chamanica nos dirigen a revisar la documentacion sobre los pueblos cacicales de las sabanas
y ciénagas del caribe como los Malebd, cuyos famosos chamanes poblaron la documentacion
de las primeras décadas de penetracion ibérica en el siglo XVI por las vias acuéticas que
conducen al interior de la actual Colombia y cuya importancia magico-religiosa fue tal que
los seres maégicos de las poblaciones anfibias a orillas del rio magdalena siguen

mencionandolo: el mohan.

Después del saqueo de los primeros afios de invasion ibérica y tras la imposicién del

régimen encomendil que pretendia satisfacer las aspiraciones sefioriales ibéricas a partir de

119



Chamanes del siglo XVI

la explotacion de la fuerza laboral indigena, las diezmadas comunidades riberefias malebd,
antes poderosos cacicazgos, exacerbaron sus practicas religiosas y expresiones rituales como
muestra de su angustia por la debacle cdsmica que les habia sobrevenido con las inexplicables
enfermedades de los europeos y el deseo de estos por incluirnos en una servidumbre hasta el
momento desconocida. El papel del mohén fue objeto por tanto de persecucion y escritura,
que afortunadamente podemos conocer en documentos como la Descripcion de la Villa de
Tenerife fechada en 1580 donde vemos un chaman curandero al tiempo que gestor de
précticas rituales de restriccién de consumo como ayunos contemplados como forma de
evitar mecanismos coercitivos como la enfermedad atribuida a seres no humanos que
nuevamente se registran como el diablo por el cronista y cuya condescendencia pierde la

comunidad humana en el momento en que es atraida a la doctrina cristiana del ibérico:

“Les esta haciendo un Parlamento y les dicen que no se bauticen. Que se enoja el
diablo con ellos, sino que se estén como sus pasados, dandoles a entender cuando
viene alguna enfermedad en los pueblos que el diablo estd enojado por alguna cosa
que él inventa decirles y que para que se desenoje es menester que ayunen. Otras
veces dicen que para que se desenoje el diablo, que hagan una borrachera solemne
la cual hacen en el bullicio del diablo que tienen hecho para él.”’(Lope de Orozco,
cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 333 Tomo 1)

El fragmento anteriormente citado es la referencia mas clara que se puede encontrar
en la documentacién del siglo XVI para mostrar la relacién entre la gestion ecolégica y la
labor chamanica que nos describe la subversidn religiosa frente a la imposicion ibérica en la
que el menester de desenojar a un ser no humano que monopoliza la salud de los malebu es
la preocupacion mas grande del mohan. Adicionalmente el mismo documento nos presenta
un descriptivo testimonio acerca del procedimiento curativo ejecutado por los Mohanes que
nos va a permitir analizar otros elementos de la construccion de creencia en la terapia

chamanica:

“Saben curar con hierbas que ellos saben que tienen virtud, que quitan las calenturas
y otras del dolor de cabeza, y otras de los dolores que tienen. Hay otros que curan

con Soplos, trayéndole la mano por los brazos y el cuerpo y piernas y soplando con
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la boca como quien limpia polvo con las manos y boca y les hacen entender que le
sacan el mal del cuerpo, hay otros que curan chupando donde hay alguna hinchazén
o dolor, y hacen entender que le sacan el mal y escupen sangre, que ellos hacen salir
de su boca y dicen que es del cuerpo el mal que tienen, que se los hagan y otras veces
escupen gusanos, que ellos se meten en la boca y dicen que salen del cuerpo y otras
muchas cosas que hacen entender a los indios” (Lope de Orozco, cit. en: Tovar
Pinzon, 1993, p. 332 Tomo II)

Podemos suponer la muy alta probabilidad de fallar en la restitucion de la salud de un
paciente por medio de soplos y chupones a las partes afectadas. Lo que no desconocemos,
asi como tampoco el autor ibérico de la Descripcion de la Villa de Tenerife, es la solida
creencia de la comunidad nativa en el conocimiento curativo atribuido a los mohanes.
Revisitando la tesis de Rappaport (1999) quien afirma que los simbolos codificados en la
tradicion y reivindicados por la costumbre se consolidan como postulados de creencia por la
practica ortodoxa de formalidades que en el caso Malebl que estudiamos son soplos,
chupones y caricias que el mismo autor ibérico indica que se acompafian con verbalizaciones
con las que el mohan “hace entender”, 0 lo que es lo mismo se esfuerza por convencer a los

participantes sobre la eficacia de sus actos.

Este esfuerzo por convencer a la congregacion litrgica que participa en el ritual fue
conceptuado por Claude Levi Strauss como el uso de “mecanismos psiquicos de
manipulacion” en su magistral ensayo: La eficacia simbolica (1987) del cual utilizaremos
especialmente la exitosa metafora de comparacién entre el chaman amerindio y el
psicoanalista moderno. El concepto de manipulacion psicoldgica en el ritual chamanico fue
observado en Levi Strauss alrededor de una mujer Cuna? en trabajo de parto, sometida por
el chaman a escuchar una recitacion poblada de detalles de su realidad material inmediata
como el lugar y sus caracteristicas, para asi situar a la paciente en una narracion innegable a
sus sentidos y ya seguro de la credulidad de la paciente sobre lo que estd mencionando el
chaman, éste empieza a introducir poco a poco temas mitologicos vinculados al “universo

fisiologico” del cuerpo femenino, difuminando la diferencia en la mente de la paciente entre

% Pyeblo que habita el actual golfo del Darién, quienes actualmente se denominan Guna-Tule
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lo experimentable y verificable por sus sentidos y lo descrito por el chamén “construyendo
una anatomia mitica que corresponde mas a una geografia afectiva que a estructuras
biologicas reales” (Lévi-Strauss, 1987, p. 224). De esta forma el chaman introduce
significados que hacen que la situacion dolorosa e incomprensible de un parto complicado
sea “pensable” en significantes familiares a la cosmologia de la paciente: monstruos a ser

vencidos, animales amenazantes a ser derrotados y especialmente espiritus conflictuados, etc.

En un vacio inconmensurable que el registro ibérico sobre los malebd no haya
registrado las verbalizaciones por las cuales el mohan se intenta “hacer entender” por parte
de su congregacién, porque justamente el contenido de sus palabras constituiria la expresion
de los mecanismos de manipulacion psicoldgica que dan sentido eficaz al procedimiento de
acariciar, chupar y soplar de la pragmatica curativa asi como de los recursos que brindan
significantes a un adolorido como la materializacién de sus dolencia en forma de gusanos u
otras cosas, que seguramente coincidian con las formas en que se imaginaban los indices de
la subjetividad causante de una patologia en la extinta cultura chamanica malebd. Con un
poco mas de informacién podriamos descubrir los elementos verbales de esas formas de
manipulacion psicoldgica capaces de suscitar una experiencia que regule mecanismos fuera
del control del sujeto, en las que por medio del habla el chaméan reordena no solo los sistemas
fisiologicos del individuo sino la realidad cosmopolitica que trastorné la relacién con una
subjetividad que el ibérico redujo en el texto a “enojar al diablo” produciendo el deshloqueo
fisiologico que supone la curacion, lo que en palabras de Levi Strauss corresponde a “hacer
que el paciente experimente el mito colectivo que recibe de su cultura para enfrentar un caso
organico con elementos de su cosmologia” (Lévi-Strauss, 1987, p. 224)%.

No es conveniente en un estudio como el presente especular sobre las palabras
empleadas por el mohan, podriamos suponer gque rescataba referencias miticas asociadas al

procedimiento curativo y cuyos protagonistas estuviesen asociados a la expresion de

27 Levi Strauss resume su estudio sobre la eficacia de la curacién chamanica como la préctica del chaman de
“producir el mito y el enfermo cumple con las operaciones” que seria correspondientemente opuesto al
psicoanalisis que para el autor implicaba que el enfermo en medio de la sesién con un especialista enfrente un
caso psiquico con elementos de su pasado, que nunca es una reconstruccion completa o fidedigna y por ello se
puede decir que “revive su mito individual”, el cual es producido en medio del dialogo con el terapista, quien
escucha para reordenar los acontecimientos y proferir una abreaccién, ocurriendo lo contrario que en el
chamanismo “el terapista cumple las operaciones y el paciente produce el mito”(Lévi-Strauss, 1987, p. 224).
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enfermedades especificas 0 a los procedimientos de la terapia chamanica que se perdieron en
el olvido al no haber sido registradas, pues no olvidemos que la inspiracion de las crénicas
no es etnografica, por lo que desconocemos las cosmologias que pudieran informarnos sobre
la apariencia de aquello que originaba las enfermedades, quedandonos Unicamente el extremo
performativo de la terapia?® y ocultandonos la manipulacion posible de una congregacion
liturgica a través del paralelismo entre el discurso mitico y las operaciones de induccién del

paciente a la realidad liminal por parte del mohan.

La expresion ecologica que representan los ayunos como forma de reivindicacion de
los seres humanos, se complejiza trasladando la dimension de las formas de trasposicion de
jerarquias sociales que vimos para el pajaro caxir y Auxicuc o para el Ledn y Bochica, y que
reconocemos en los indices de intencionalidad no humana en la terapia curativa malebt como
gusanos Yy otras cosas. Al respecto la subjetivacion que nos comparte el ibérico es minima
en este caso y como siempre se reduce denominar a el diablo como el sujeto cuya
intencionalidad ha provocado las enfermedades que el chaman busca prevenir por medio de
propiciar borracheras e imponer ayunos. Una curiosidad al respecto es que los ayunos
propiciatorios que el cronista registra se acoplan perfectamente a la ideologia ambiental a
esperarse en una sociedad anfibia como los malebu como veremos en el siguiente fragmento
documental en que el poder chaméanico que el mohan detenta le permite negociar con los
seres no humanos del medio la disponibilidad del agua como recurso vital para toda la
sociedad malebu como podemos ver en el siguiente fragmento de la Descripcion de Tenerife

que se refiere a otra de las funciones de los mohanes que quedaron en el registro ibérico:

Mohanes de las aguas dan a entender a los indios que cuando quieren que llueva,
llueve y que cuando no quiere no llueve ...Y los indios no les osan enojar, porque los

matan con hechizos y en las borracheras, son los que hacen ceremonias y sahumerios

28 por el contrario, estos elementos si estan presentes en la terapia chamanica que registra Lévi Strauss entre los
tule, a quien le es informado que durante el procedimiento curativo se entabla un conflicto en que parece que
el chaman va perdiendo su batalla contra los sujetos no humanos con los que puebla su narracién fantastica en
los momentos en que el parto se complica, aunque con més frecuencia su relato contiene formas de
apaciguamiento de los seres sobrenaturales que menciona y neutralizacion de la amenaza que representan, hasta
que finalmente consigue su victoria sobrenatural al momento de culminacion del parto, concluyendo con la
recitacion del establecimiento de una realidad apacible e inofensiva pactada con los seres no humanos contra
los que combatid.
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que ponen en un tiesto con brasas y echan alli anime. Que es como incienso, que lo
sacan de palos, que hay en esta Tierra y cada pie de estante del bohio, de la
borrachera ponen el sahumerio que ha de durar todo el tiempo que dure la fiesta y
hacen otras muchas idolatrias y ceremonias. (Lope de Orozco, cit. en: Tovar Pinzon,
1993, p. 332 Tomo 1)

A manera de conclusion, la labor chamanica del mohan es la expresion arquetipica
del ciclo ritual cosmopolitico de gestidn ecoldgica que abordamos en el presente capitulo con
diversos y distantes ejemplos documentales a lo largo de todo el territorio que se convertiria
en la Nueva Granada colonial, vemos en este especialista ritual la gestion ecolégica del
territorio por medio de ofrendas esencialmente humanas como la quema del sahumerio nativo
animé para propiciar las vitales aguas de la existencia anfibia de la cultura malebu o la salud
de los integrantes de la congregacion ritual en que ejerce, al tiempo que reconocemos en el
mohan al responsable de limitar los actos de consumo humanos de depredacién que enojan
a los seres no humanos que el ibérico denomina en cualquier caso como “demonios” por
medio de mecanismo coercitivos como los ayunos y la presiéon sobre la comunidad por
ofrendar en medio de la plataforma méas comdn de expresion ritual prehispanicay al momento

del contacto con los europeos: la borrachera.
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CAPITULO IV. CACIQUES BRUJOS, CHAMANISMO Y LIDERAZGO

“Podria de alguno ser aqui una cosa

Que parece sin término notada,

Y es que en una provincia poderosa,

En la milicia tanto ejercitada,

De leyes y ordenanzas abundosa,

No hubiese una cabeza sefialada

A quien tocase el mando y regimiento.

Sin allegar a tanto rompimiento. ”

Alonso de Ercillay Zuafiga (1569 Canto 1)

"Escarbe a suficiente profundidad en cualquier estado pre-industrial y

encontrara en sus origenes un cacicazgo" Robert Carneiro (1987, p. 49)

No podemos escapar a la consideracion preliminar de que el chaman cosmopolitico debid ser
reconocido por su comunidad como un personaje con un estatus diferenciado por sus
capacidades como las hasta el momento descritas, entre las cuales se ha estudiado la
comunicacion cosmopolitica con seres multinaturales en una sociedad ampliada hacia estos,
la realizacién de rituales que soportan el orden cdsmico mitico, la negociacion de
reciprocidades con seres no humanos a través del pagamento para influir en el equilibrio
medioambiental, asi como la imposicion de mecanismos coercitivos de acceso a recursos
naturales que involucran las nociones nativas de salud al tiempo que los medios misticos de
terapia curativa de enfermedades. Afirmamos que todas estas funciones al ser trabajos
especializados que dotan de seguridad ontoldgica al individuo y al grupo indudablemente
otorgaban un rango jerarquico sobresaliente al mohan, fiare, piache, cemi, o jeque en sus

respectivas comunidades.

Este prolegdmeno inaugural nos permite introducir el presente capitulo cuyo objetivo
es el andlisis del accionar chamanico en relacion con la conformacion de liderazgos indigenas
al momento del encuentro con los ibéricos explorando indicadores de jerarquizacién de
estatus de especialistas rituales en sociedades precacicales o la influencia de estos en el
sostenimiento de clases dirigentes y guerreras diferenciadas en las mas complejas sociedades
cacicales, permitiéndonos en la medida que el rigor metodoldgico respecto a las fuentes lo
permita, hacer paralelos contemporaneos a la etnografia de sociedades indigenas analogas en

dimensiones a aquellas descritas por las cronicas y documentos del siglo XVI en referencia
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a la Nueva granada colonial. Como punto de partida se presentara la relevancia del chaméan
como depositario de la tradicion oral del grupo en relacion con los postulados cosmologicos
contenidos en la mitologia y las formalidades de la préactica ritual, se acudira para ello al
registro documental de iniciaciones de chamanes o de lideres politicos mediadas por
chamanes que se relatan en el Epitome de la conquista del Nuevo Reino de Granada como

analogos al ritual del yurupari en el noroeste amazonico colombiano.

En segundo lugar, se verd el papel del chamanismo en la diferenciacion social de
estados vitales individuales que solo puede operar este personaje como iniciado en la
tradicion oral de la congregacion litdrgica, analizando a partir de documentos como la
Relacion de Anserma, la Relacién de Valledupar elementos estéticos y discursivos
adquiridos por el chaméan en su iniciacion y que se construyen nociones de creencia que
influyen en su capacidad de operar rituales de paso a terceros. Partiendo de la capacidad
chamanica por transformar estados individuales nos desplazaremos a analizar la construccion
de identidad étnica en base a la gestion chamanica de operaciones méagicas que otorgan a
determinadas poblaciones poderes de lugar (Arhem, 1998) que explican la especializacion
de comunidades como los esmeralderos del cacicazgo de Somondoco en la documentacion

realizada por la tropa de Jiménez de Quesada.

La diferenciacién de entidades étnicas a partir de la labor chaméanica nos permitira
realizar un extenso estudio de caso sobre la guerra entre las mismas, en el cual se describiran
las expresiones de chamanismo en relacion con el direccionamiento de la agresion de élites
guerreras conformadas como clases diferenciadas en las sociedades cacicales, asi como el
trasfondo cosmopolitico de la guerra canibal que tanto asombré a conquistadores como Jorge
Robledo y Pascual de Andagoya a su paso por la cuenca del Rio Cauca, veremos también la
trasposicion de los postulados litargicos del ritual canibal en la guerra contra el ibérico que
se presenta en la Relacion de los Carares, para finalizar acudiendo a las nociones
escatologicas contenidas en fragmentos de todos los documentos mencionados anteriormente

y que nos permiten identificar el canibalismo cosmopolitico como acto de regeneracion.
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La muerte, ineludible tema al hablar de guerra y canibalismo vincula al cierre del
presente capitulo un detallado estudio de caso sobre los rituales funerarios con oportunas
analogias entre la documentacion ibéricay el registro etnografico contemporaneo en relacion
con la particularizacion de la substancia humana en la sociedad cosmopolitica, para lo cual
acudiremos a referencias sobre pueblos de las tres familias linguisticas predominantes en el
norte de Suramérica desde tiempos de la conquista ibérica: caribes, arawak y chibchas
mencionados en tempranas relaciones como la Carta del licenciado Vadillo, la antes
mencionada Relacion de las cosas de Pascual de Andagoya y la Recopilacion historial de la
autoria de fray Pedro de Aguado.

Chamanismo y memoria oral

El primero de los elementos que destaca al chaman en su comunidad es su funcion como
depositario del conocimiento litdrgico del mito y de la forma ritual ortodoxa que permite a
su sociedad entablar formas de comunicacion cosmopoliticas a través de las operaciones
chamaénicas sancionadas como validas por la tradicion compartida. En torno a esta funcion
memoristica, podemos ver que es conseguida a través de un proceso de “transmutacion de
su estado” o en otras palabras: un ritual de paso (Van Gennep, 1969) en que adquiere,
memoriza y se prepara para transmitir los mencionados conocimientos. En relacion con este
proceso el temprano documento Epitome de la conquista del Nuevo Reino de Granada nos
transmite la curiosa referencia a la iniciacion ritual de un lider o lideresa cacical de quien no

dudamos que tras un prolongado rito de paso correspondia también a un iniciado ritual:

“Los que han de ser caciques o capitanes, asi hombres como mujeres, métenlos
cuando pequefios en unas casas encerradas. Alli estan algunos afios, segun la calidad
del que espera heredar, y hombre hay que esta 7 afios. Este encerramiento es tan
estrecho, que en todo este tiempo no ha de ver el sol, porque si lo viese, perderia el
estado que espera. Tienen alli con ellos quien les sirva, y danles de comer ciertos
manjares sefialados, y no otros. Entran alli los que tienen cargo de esto, de ciertos a
ciertos dias, y danles muchos y terribles azotes, y en esta penitencia estan el tiempo
que he dicho. Y salidos, ya puedense horadar las orejas y las naricez para traer oro,

que es la cosa entre ellos de mas honra.” (De Quesada?, 1544)
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Sorprendentes similitudes saltan a la vista entre la iniciacion de las gentes chibchas
del altiplano neogranadino que Jiménez de Quesada vio practicando reclusiones y latigazos
en espacios sacralizados apartados del ndcleo de poblacién y sometidas a restricciones
alimenticias y sociales severas, con los rituales de iniciacion del noroeste amazonico en torno
al culto del yurupari que han estudiado autores como Luis Cayon (2002) Tadeus Mitch (1994,
1995) Stephen Hugh Jones(1979; 2009) quienes mencionan que una de las funciones sociales
mas importantes de la practica de aislamiento social y encerramiento es la socializacién del
individuo con los postulados mitoldgicos y la practica ritual consuetudinaria, que solo se
logra con la repeticion constante y la concentracion absoluta que es posible a partir de los
protocolos de encerramiento aunados a experiencias trascendentes como la toma de yage,

que sirve para fijar los conocimientos emocionalmente en la memoria individual.

Responsabilizar a un individuo como memorioso del grupo, para hacer una metafora
borgiana, constituye la primera forma de otorgamiento de estatus diferencial que, en el caso
de los chibchas del altiplano, el conquistador nos indica que se expresa por el derecho a la
ostentacion de oro “que es la cosa entre ellos de mads honra”, y que se obtiene al momento
en que estos individuos han adquirido los conocimientos a los cuales la gente acude para
retornar a las condiciones preceptuadas por el mito a partir del rito. Al respecto de la
estimacion de estos individuos, el mencionado Tzvetan Todorov comenta la funcion de
especialistas rituales de la dimensién del propio emperador Moctezuma como operadores de
la “concepcion arquetipica de la existencia”. En el caso mexicano este personaje propagaba
la certeza de la predestinacion inevitable contenida en el mito hacia la destruccion césmica,
postulado que habia dado sentido a la realidad de la sociedad estatal mexica en las
generaciones pasadas, asi como a la generacion coetanea a la conquista, y que al momento
de la conquista se pone en crisis haciendo que el sumo sacerdote y emperador actuara de
“forma epistémica y no praxeoldgica”, lo que en términos sencillos fue que al considerar la
“inexistencia de porvenir y por tanto de voluntad individual, de modo que al estar todo
presagiado o augurado por los calendarios y los dictados de los signos la pregunta no es que

hacer sino como saber qué pasard” (Todorov, 1982, p. 23)

Para cerrar la presente seccion sobre la jerarquia social otorgada a los chamanes a

partir de su importancia como depdsitos de conocimientos, trasponemos la crisis del
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emperador mexica a la actuacion de Los jeques, especialistas rituales de la cultura muisca.
Estos individuos que se tenian por deposito memorial de las tradiciones miticas y rituales
fueron en tiempos de agitacion social como la conquista, quienes desplegaron su
conocimiento mitolégico y las directrices aprendidas para la accién ritual ante sus
congregaciones profundamente desconcertadas por la aparicion del hombre blanco, el
caballo, el metal y tantas otras tecnologias materiales y sociales que portaba el ibérico. El
vacio de significante ante la invasion ibérica debié haber provocado una angustiante
impotencia para la funcién epistémica confiada por su comunidad al chaméan chibcha, que
recurrio a agotar los recursos praxeoldgicos de su cosmovisién como el sacrificio de nifios a
los ibéricos, que el mismo Jiménez de Quesada deduce se tenian por efectivos mecanismo

rituales antes de su llegada:

“Cuanto a lo de la conquista, cuando entraron en aquel Nuevo Reino los cristianos,
fueron recibidos con grandisimo miedo de toda la gente, tanto que tuvieron por
opinion entre ellos, de que los espafioles eran hijos del sol y de la luna, a quien ellos
adoraban y dicen que tienen sus ayuntamientos como hombre y mujer; y que ellos los
habian engendrado y enviado del cielo a estos sus hijos, para castigarlos por sus
pecados. Y asi llamaron luego a los espafioles uchies, que es un nombre comin de
husa, que en su lengua quiere decir sol y chi —que es— luna. Y asi, entrando por-
los primeros pueblos, los desamparaban y subian a las sierras que estaban cerca, y
desde alli les arrojaban sus hijicos de las tetas, para que comiesen, pensando que

con aquello aplacaban la ira que ellos pensaban ser del cielo”’(De Quesada?, 1544,
p.7)

Chamanismo y rituales de paso

Hemos visto que la preponderancia social del especialista ritual en el area chibcha al
momento de la llegada de los espafioles era otorgada por su transformacion de estado en un
ritual de paso, un segundo elemento que analizaremos en esta seccion es el estatus adquirido
por el chaméan que una vez que investido como especialista en la comunicacion cosmopolitica
puede operar rituales de paso para otros individuos en su comunidad. Uno de los elementos
mas recurrentes de este cambio adquirido por el individuo que se convierte en especialista
ritual, es la exteriorizacion comportamental y discursiva de su especialidad como parte
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importante de la creencia que sus pacientes atribuyen a su practica, lo que trae a colacion el
peso que Marcell Mauss (1979) identifica en los gestos y el argot de los especialistas rituales,
que al igual que un médico pueden ser impostadas por un imitador?® para conseguir dar la

idea de efectividad aparente.

Al respecto Arnold Van Gennep conceptud que los ritos de paso son actos de tipo
especial que suponen una gran sensibilidad y orientacion mental determinada para realizar
“el acto de transmutar de una situacion a otra” (Van Gennep, 1969, p. 13). Esta mencionada
exteriorizacion corporal y adquisicion de una sensibilidad determinada no escapd a la
percepcion ibérica, al respecto la Relacion de Anserma nos permite conocer las cualidades
estéticas de un chamén cercano a la fundacion homonima al documento a comienzos de la
década del 40 del siglo XVI:

“Traen sus guirnaldas de diversas maneras en las cabezas en que cogen el cabello.
Porque los sefiores lo usan, traer muy largo usan las ufias largas y mientras uno es
mas gran sefior, mas largas, las tiene cura en el cabello mucho y ellos en si son muy

regalados” (Jorge Robledo cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 338 Tomo 1)

Tras mencionar la transformacién de la exteriorizacion sufrida por el especialista
ritual en su propia iniciacion, los cambios en la expresion discursiva causados por la
transmutacion de estatus de un chaman iniciado los podemos conocer a partir de un
fragmento de la declaracion del capitan Pedro Becerra, alcalde de Valledupar, recogida en
los documentos que componen la Relacion de Valledupar fechada en 1578, con las siguientes
palabras: "Usan mucho de modales que son hechiceros que son herbolarios. Y curan con
ellas y hablan con el demonio y a estos modales respetan en grande manera" (Pedro Becerra
cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 273)

Ahora bien, las formas que los rituales de paso adquieren apoyandonos en la tipologia

general del arriba citado Van Gennep son dos categorias generales que relacionaremos con

29 El fendmeno de imitar la corporalidad, el argot y la estética profesional de los médicos se ha registrado como
uno de los mas peligrosos actos de suplantacion profesionales en Colombia, al respecto: Séptimo Dia (2 de
enero de 2019) nos muestra hasta qué punto importa la exteriorizacion de la apariencia ritual en la eficacia
atribuida a un procedimiento médico.
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las distintivas expresiones de chamanismo cosmopolitico. En primer lugar, tendremos en
cuenta los rituales de paso “directos” que se basan en actos de magia simpatica, las cuales
dependen de la accion de “lo semejante sobre lo semejante, pero también pueden seguir la
direccion de aplicar lo contrario sobre lo contrario, el continente sobre el contenido y a la
inversa, la parte sobre el todo y a la inversa, el simulacro sobre el objeto o el ser real y a la
inversa, de la palabra sobre el acto” (Van Gennep, 1969, p. 17) y en los cuales no

necesariamente se implica el contacto.

Los actos rituales directos o simpéticos asi definidos por Van Gennep, son
extremadamente escasos en la documentacion, principalmente debido a que los ibéricos no
corresidian largas temporadas con sus huéspedes nativos, a quienes en muchos casos
despreciaban o explotaban y por lo mismo pasaban de largo las expresiones materiales de sus
rituales que podrian ser formas simpaticas de transmutacion de estado. Un testimonio del
cronista fray Pedro Simon, que como advertimos desde el principio debemos citar con la
suspicacia debida, presenta un caso de ritual de paso por medios mégicos simpaticos que es
revelado a los ibéricos por un cacique pijao adoctrinado y aliado de la hueste conquistadora

Ilamado Tuamo y cristianizado con el nombre de don Baltasar que copiamos a continuacion:

"Entrando en las casillas de los indios, entre el ranchero de algunas hachas y
machetes, hallaron muchos calabacillos, unos con pelos de Leon y tigre, otros con
pelos de mona, y otros con plumas de aguila y gavilanes, que declarando estas
supersticiones el indio don Baltasar, decia que traian los pelos de Ledn para que los
hiciese valientes, los de la mona trepadores como las plumas de aguila y gavilan para
que los hiciese ligeros.” (Simon, n.d., p. 1572)

Comentar el fragmento citado de Simon esta de mas cuando el mismo cronista expone
al detalle el mecanismo de efectividad simpatica que se espera de las sustancias animales que
el cacique Tuamo indica a los espafioles al descubrir los calabacillos. En contraste, la segunda
categoria de rituales de paso segin Van Gennep tiene caracteristicas dindmicas y corresponde
a "ritos impersonales fundados en la materialidad y la transmisibilidad, por contacto o a
distancia de cualidades naturales y adquiridas” (Van Gennep, 1969, p. 21) estos ritos son mas

frecuentes en la documentacion ibérica del siglo XVI y el arquetipo de los mismos lo
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encontramos en el fragmento ya citado de la Recopilacion Historial de fray Pedro de Aguado

respecto a la iniciacion de un muchacho como guerrero en la sociedad guayupe,:

“hecho esto el cacique toma un gran manojo de dsperas ortigas y con él azota al
mancebo 0 mozo muy bien, y luego calientan en el fuego las puntas de ciertas lanzas
que alli tienen y con ellas le dan algunas punzadas al muchacho por el cuerpo sin
que le haga dafio y esta ceremonia o vanidad dicen hacer porgue este muchacho sea
buen Guerrero y en la guerra nos sienta las heridas y lanzadas que le dieron” (De
Aguado, n.d., p. 211)

Concluimos que esta segunda instancia indica un ritual de paso dinamico arquetipico,
con la notoria intencién de efectuar el contagio de propiedades como la resistencia al dolor y
la capacidad de infringir dafio en el muchacho guayupe descrito por Aguado en el fragmento
arriba citado. Con esta consideracion dualista termina esta seccion deductiva y limitada a
aplicar las generales tipologias de Van Gennep a las particulares instancias de expresion ritual
indigena.

Chamanismo e identidad

Uno de los destinos del conocimiento magico religioso adquirido en cualquier forma de
iniciacion es el involucramiento en una liturgia, particularmente las mutilaciones, los tabus
y las distintas formas de expresion de convenciones morales que diferencian desde pequefas
sectas y sociedades secretas, hasta grandes colectividades de millones de personas. Los
diacriticos de identidad construidos entre pueblos semiticos y monoteistas como judios y
musulmanes son parangén de que la accion ritual construye identidades como verificamos
en el segundo capitulo, mas aun si tenemos en cuenta que la exacerbacion de los postulados

rituales diferencia a Chiies de Sunnies, como a judios moderados de ortodoxos.

De forma aun méas compleja, el chamanismo cosmopolitico amerindio al surgir de una
ontologia multinaturalista que indiferencia como seres sociales a poblaciones humanas y no
humanas, se apoya en la narracién mitologica sobre la transformacion de seres originalmente
indiferenciados, en tradiciones como las que se han registrado en el noroeste amazénico

correspondiente a Colombia contemporanea, los hitos de esa transformacién de poblaciones
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se inscriben en lugares especificos del territorio tradicional y dotan de cualidades particulares
a los descendientes de los seres alli surgidos como un proceso de esencializacion conceptuada
como el adquirir “poderes de lugar” (Arhem, 1998) que dota a determinadas poblaciones de

capacidades misticas o potencialidades especificas.

Para el proposito de este aparte, consideraremos esta propiedad del multinaturalismo
amerindio traspuesto a la diferenciacion entre grupos humanos al momento de la conquista,
cuyas manifestaciones rituales debieron haber particularizado de forma evidente a los o0jos
ibéricos distintas tradiciones liturgicas que eran fundamento de la diferenciacion étnica
prehispanica. No es dificil encontrar al respecto descripciones que tilden de herbolarios a los
tapazes, de abusioneros a los malebues, o de concertados musicos a los nativos de Changono.
Pero el fragmento documental méas sorprendente al respecto de los poderes de lugar en
relacién con la construccion de una identidad étnica singular, fue la adscrita a los hechiceros
esmeralderos chibchas del cacicazgo de Somondoco y sus alrededores que copiaron los
subalternos de Jiménez de Quesada en 1539 al respecto de la busqueda de esmeraldas:

"Los indios hacen en esto como en otras muchas cosas, hechicerias para sacarlas
que son tomar y comer ciertas yerbas con que dicen en qué veta hallaran mejores

piedras™ (Anonimo, cit. en: Tovar Pinz6n, 1993, p. 129 Tomo IlI).

El cosmos de las escarpas de Somondoco, sus bosques de niebla impenetrables y los
seres no humanos que alli estaban sobre las ricas minas de verdes piedras, paisaje social
sobrenatural en que solo unos seres tienen el conocimiento magico para desenterrar los
minerales preciosos nos permite hablar de la nocion de cultura humana como transformacion
de una cultura indiferenciada al comienzo de los tiempos o como transferencia de seres no
humanos hacia humanos lo que implica que la produccion de identidad humana y étnica no
sea algo dado sino construido es decir dindmico, cuyos indicios los podemos encontrar en la
cosmologia y el ritual como “operadores de identidad” (Monod Becquelin, 1982). En ese
marco ontoldgico no cabe duda de que la practica consuetudinaria de tomar determinados
entedgenos y hacer ciertos procedimientos de excavacién en lugares determinados procedia

de postulados mitolégicos sobre la capacidad adquirida para hallar esmeraldas, y que chaman
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como iniciado en esa larga tradicion liturgica era el gestor por excelencia de esa

responsabilidad.

Para concluir, el prestigio de los chamanes monopolizadores de poderes de lugar y
fundantes de la identidad no solo humana sino también étnica, dentro del abigarrado cosmos
multinaturalista al tiempo que pluriétnico indigena en Somondoco cedid muy facil, las
facilidades técnicas para la extraccion de esmeraldas que brindaban las herramientas
metalicas suplantaron pronto a la propiciacion magica de las tradiciones liturgicas mineras.
En otras regiones, en donde la identidad del lugar estaba construida bajo otros diacriticos
construidos por précticas rituales menos susceptibles a la erosion introducida por la técnica
foranea como las practicas curativas tradicionales de enfermedades y patologias locales en la
region del piedemonte Ilanero donde los chamanes guayupe eran reconocidos regionalmente
como dotados curanderos para otras muchas etnias como saes, epiraguas y achaguas,
indiferenciados a veces como cusianas segun registra fray Pedro de Aguado, que nota aun
avanzado el siglo XVI la vigencia del prestigio de estos chamanes cosmopoliticos por las

razones expuestas:

“Es oficio de los médicos que se hereda de padre a hijo tienenles un servil temor, de
suerte que teniendo sus palabrasy obras les son muy sujetos tanto que si uno de estos
médicos le parece bien la hija de cualquier plebeyo, aunque sea muy principal, y la
pide para tener acceso con ella, se le ha de dar y no se le ha de negar. Ayudarles a
hacer sus labranzas, y continuo los procuran tener propicios con dadivas que les dan

y presentes que les hacen”. (De Aguado, n.d., p. 212)

Como curiosidad y colofon de esta seccion, vale la pena rescatar de la etnografia
contemporanea la supervivencia de la muy larga duracién de los elementos de identidad ritual
atribuida a las gentes del piedemonte Ilanero en el area de influencia de los ahora extintos
guayupes, que siguen vigentes a pesar de siglos de aculturacion y adoctrinamiento catolico,
particularmente en el oriente de Boyaca donde los curanderos de la region del cusiana les es
reconocida su capacidad chamanica por su origen territorial liminal entre la cordillera y la
sabana, el favorecimiento de una clientela fiel entre los agricultores boyacenses sostiene su

existencia cerca a los terminales de transporte de los pueblos sobre la cordillera donde ain
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improvisan sus consultorios magicos. La creencia en los poderes de lugar de los
descendientes de los guayupe es tal, que un pueblo fundado en 1720 por jesuitas en el
piedemonte de la hoy regién limitrofe entre Boyaca y Casanare pasé a llamarse Recetor en
algn momento de fines del siglo X1X o comienzos del XX por la fama del curandero que

alli recetaba.*°

Chamanismo y guerra

La identidad como construccidn de lugar se pone a prueba en el conflicto, presentaremos en
la presente seccion la influencia del chaman cosmopolitico en las expresiones de guerra
interétnicay en contra de los recién llegados ibéricos como otra de las funciones que podemos
asociar a la preponderancia de rango atribuida a los especialistas rituales. A continuacion,
presentaremos descripciones sobre los enfrentamientos bélicos que registraron los ibéricos
para tener claridad sobre las caracteristicas y dimensiones de los conflictos y comprender los
postulados en que se enmarcan las acciones rituales cosmopoliticas en relacién con el

liderazgo guerrero.

Como punto de partida la estética de la guerra como forma de exteriorizacion de la
agresividad serd nuestro primer interés en esta seccion, especialmente la pintura corporal
como elemento recurrente en la documentacion a lo largo de toda la extensién del territorio
que se convertiria en la Nueva Granada colonial en donde el ibérico se encontr6 luchando
con guerreros de sorprendente y esforzado ornato en la piel en forma de bellos y misteriosos
pigmentos sobre el cuerpo bajo la canicula tropical. Se destaca de las descripciones el adorno
permanente del rojo encendido del achiote o el negro profundo de la Jagua, tinte natural que
maravillo y asombro a los invasores por su magica permanencia en la piel varios dias después
de ser aplicado y que en funcion de la mudanza natural de la epidermis se desvanece al cabo
de unos dias. Una muy completa descripcion de las propiedades de estos tintes naturales la

encontramos en la Descripcion de la ciudad de Tocaima del Nuevo Reino de Granada, hecha

30 Al respecto, el testimonio de un anciano nativo y habitante del ahora municipio de Recetor presenta la
siguiente version sobre el origen del nombre actual del municipio: “La gente de los pueblos aledafios decia
‘camine para donde el recetor’ y se los traian para acd, por eso es que este lugar se llama asi” (Rutas del
conflicto, 2013, pérr. 3)
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por don Gonzalo de Vargas, vecino de ella, documento realizado en el marco de las

Relaciones Geogréaficas de 1572:

"Usan de cierta untura de licor de una fruta llamadas Xajua (jagua) la cual es tan
grande como una naranja y con el jugo de esta que cuando la exprimen sale
blanquecino, se untan y pintan figuras por el cuerpo, las cuales dentro de un breve
término se convierten en un negro tan fino y tan bien asentado que no se quita con
ninguna cosa hasta pasados nueve dias™ (Gonzalo de Vargas, cit. en: Tovar Pinzon,
1993, p. 374 Tomo 1II)

En torno a las pinturas indigenas se pueden comentar muchos usos utilitarios, entre los cuales
podemos mencionar la proteccidn solar, al tiempo que la repelencia a los insectos y la mera
decoracion del cuerpo en la cotidianidad, usos aun vigentes entre las gentes de las tierras
bajas suramericanas. Un ejemplo que viene a colacion para la tematica de esta seccion es el
uso de huito entre la gente de centro o uitotos de las cuencas amazonicas colombo-peruanas
(Franco et al., 2001) quienes usan la pintura como un elemento imprescindible del ritual
cosmopolitico asi como para la guerra canibal, sobre lo cual se conservan muy recientes
registros de sus enfrentamientos con los Andoque del Caqueta a quienes sumandose al
genocidio cauchero llevaron al borde de la extincion (Pineda Camacho, 1989) que permiten
un sorprendente paralelo al respecto de la decoracién y la belicosidad de los pueblos caribes
de la Descripcion de la ciudad de Tamalameque en la gobernacion de Santa Marta, fechada
el 5 de marzo de 1579:

"Tenian el tiempo de su gentilidad que asi que esos sefiores como ahora los tienen a
los cuales no daban maés tributos que hacerle sus rozas todos juntos y seguirle en el
tiempo de la guerra y seguir lo que acerca de esto les mandaba pintarse para la
guerra el rostro principalmente de diversas maneras y el que mas pintado tiene esta
obligado a ser més atrevido y determinado pintaban se con unas puntas de Carrizo
silvestres cortados hasta lo Delgado de su cascara y con aquella parte delgada se
cortan por donde les parece y de la forma que quieren y estan asi aquellas cortaduras
frescas y sanguinolentas echarles encima carbén sutilmente molido y después que lo

dicho queda sano parece azul. Y esta es la mayor bizarria que pueden llevar y el mas
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estimado trofeo que sacan de la batalla porque como esté dicho ninguno que no sea
muy valiente haya designado tales pruebas no se pinta." (Anonimo, cit. en: Tovar
Pinzon, 1993, p. 300 Tomo II)

El fragmento arriba presentado indica no solamente la jerarquizacion social del
especialista guerrero en las sociedades indigenas, sino la labor del chaméan en el
propiciamiento de las facultades de combate de los individuos por mecanismos magico-
propiciatorios como ordenarles pintarse para la guerra, y mas adn la relacion de la cantidad
y seguramente las formas y disefios de pintura corporal relacionadas con la obligacion por
destacarse a determinados guerreros como se lee en el documento: “les mandaba pintarse
para la guerra el rostro principalmente de diversas maneras y el que mas pintado tiene esta

i3]

obligado a ser mas atrevido y determinado”. Por otra parte, el documento nos indica
mecanismos nemotécnicos de conflictos pasados por medio de tatuajes, trofeo y bizarria que
el europeo observa unicamente como exteriorizacion de la agresividad pero cuya funcién
memoristica es un intrigante elemento anédlogo al reconocido entre grupos jibaros de la
vertiente amazénica oriental en nuestros dias, que nos permiten hacer un paralelo etnogréafico
para comprender el trasfondo cosmopolitico de la memoria impresa por pinturas corporales

entre los guerreros indigenas al momento del contacto con los europeos.

Relativo a esta comparacion de muy larga duracion, la ponencia: “Mascaras de la
memoria, ensayo sobre la funcion de las pinturas corporales Jibaro” propuesta por Anne
Christine Taylor (2005) registra la nocion jibaro sobre el espiritu individual como "memoria
inhibida™ que se evidencia en la necesidad de los individuos de realizar gestas guerreras que
se inscriben en los disefios de pinturas corporales para ser recordados y con ello tener la
posibilidad de permanecer tras la muerte como una entidad espiritual de la selva o arutam,
gue en un futuro se consustancie con otro individuo jibaro del mismo grupo e inspire las
mismas pinturas corporales para asi volver a conseguir existencia material. Segun la autora
estas expresiones escatologicas surgen de su cosmologia que concibe principios vitales
finitos en el medio ambiente, lo que provoca conflictos por recursos y no permite la
densificacion social aumentando la competencia y autonomia de grupos familiares en
permanente manifiesto de agresividad hacia el exterior, colmado como suponemos de

unidades enemigas e igualmente reducidas en tamafio.
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El licito pensar que los mecanismos de memoria entre las sociedades guerreras
caribes, como en tantas otras sociedades agrafas como los jibaro arriba mencionados,
dependia de los tatuajes y disefios, que como para el caso jibaro sirven como un grito
identitario en medio de un ambiente hostil de competencia por recursos donde la frecuente
lucha lleva al borde del olvido al individuo. En continuacion con el oportuno paralelo que
adelantamos, Christine Taylor menciona que el cenit de los conflictos jibaro es el deseo
individual por atrapar la subjetividad del enemigo, que implica la decapitacion y reduccién
de las cabezas de estos como forma de conservar el rostro de alguien, que en su nociones
escatoldgicas estaba destinado convertirse en una entidad inmaterial selvatica arutam
potencialmente aliada de un grupo enemigo. De forma sorprendente, el registro ibérico de
los viajes durante el siglo XV por el curso medio del rio Magdalena refiere formas analogas
de supresion de la entidad enemiga entre los Carares, indomitos indigenas que hasta el siglo
XX resistieron a la invasion del hombre blanco® y cuyos ritos guerreros se aplicaron a
cualquier invasor de su territorio como vemos en una copia de la Relacién de la conquista de
los Carares realizada en 1601 por el Licenciado Luis Henriquez, encargado por la Real

Audiencia de Santa fé para la pacificacion de estos y que rememora lo siguiente:

“Dice la relacion y tradicion antigua que por debajo de la lengua agujereaban el
paladar a los espafioles y les echaban una cabuya que es lo mismo que soga o cordel
y las traian por borracheras y otros les iban cortando la carne y asandola en su
presencia y de la calavera haciendo tumbas para beber” (Luis Henriquez, cit. en:
Tovar Pinzon, 1993, p. 441 Tomo IlI)

No dudamaos en la safia y exacerbacion del terror empleado por los Carares para alejar
lainvasion ibérica de sus territorios, el extremo opuesto a las anteriores expresiones de guerra

caribe, es el registro de las rencillas prehispanicas que se extendieron hasta la época de

31 La larga duracion de la resistencia guerrera de los indigenas Opones y Carares, cominmente llamados
yariguies se hizo famosa en tiempos coloniales, pero especialmente republicanos en que viajeros y exploradores
mencionaron la decapitacion ritual durante del siglo X1X, vigente aun al llegar concesiones petroleras a inicios
del siglo XX que registraron practicas de sorprendente ferocidad por las insujetables poblaciones de aguerridos
indigenas cazadores de cabezas. El genocidio de estas gentes fue Ilevado a cabo por la concesion petrolera
nombre de Roberto de Mares y posteriormente por la empresa norteamericana Tropical Oil Company en
criminal asociacion con las fuerzas del estado colombiano, resultando en solo 5 indigenas registrados por
Roberto Pineda Giraldo en 1944. (Pineda Giraldo & Fornaguera, 1958)
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contacto con los europeos entre sociedades cacicales complejas como los muiscas, que
Ilamaron la atencién a los cronistas por tratarse de enfrentamientos en que el tiempo y la
energia invertidos en el ritual superaban en ocasiones las cantidades de los mismos insumos
de actividad humana empleados en el combate letal, como podemaos verificar en la Relacién
del Nuevo Reino: Carta y Relacion para Su Majestad que escriben los oficiales de Vuestra
Majestad de la provincia de Santa Marta un documento escrito en 1539 por los subordinados

de Quesada que habian acompariado su entrada al altiplano chibcha y quienes relataron:

Antes que vaya un sefior a la guerra contra otro estan los unos y los otros un mes en
los campos, a la puerta de los templos toda la gente de la guerra cantando de noche
y de dia si no son pocas horas que hurtan para el comer y dormir en los cuales cantos
estan rogando al sol y a la luna, y a los otros idolos a quien adoran que les de victoria
y en aquellos cantos les estan contando todas las cosas justas que tienen para hacer
la de aquella guerra. Y si vienen victoriosos, para dar gracias de la victoria estan de
la misma manera otros ciertos dias y si vienen desbaratados lo mismo cantando en

lamentacion su desbarato.(Andnimo, cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 138 Tomo I1I)

La lectura del fragmento arriba citado nos permite afirmar que el tipo de conflicto
bélico entre las partes estaba preconcebido y el enfrentamiento era solamente la explosién de
una disputa entre contrincantes de larga data, para la cual se preparaban con las formalidades
del complejo protocolo ritual de antesala al combate que el cronista indica que podia ocupar
hasta un mes del tiempo de los guerreros destinados a la lucha, a los que nombra como “gente
de guerra”, expresando la existencia de una clase especializada en el combate militar dentro
de la sociedad indigena, hecho que nos indica un proceso de complejizacion social de los
cacicazgos de esa area cultural hacia caracteristicas mas “estatales” como la conformacién

de una milicia en torno a un poder centralizado.

Avanzando nuestro foco de observacion hacia las formalidades rituales llevadas a
cabo por esta élite guerrera como los cantos y ruegos que el cronista indica que corresponden
al relato de “las cosas justas que tienen para hacer la de aquella guerra”, afirmamos que
se trata de la expresion ontologica de la realidad trascendente del mito (Eliade, 2001) a la que

acude unay otra parte del conflicto rememorando la cosmogonia propia para relacionar como
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un desbalance césmico algun acto de su adversario. En ese orden de ideas, es notoria la
incertidumbre epistémica del guerrero chibcha en sus demostraciones de profunda
observacién de rigurosas abstenciones de suefio y alimentacion previas al combate, que
demuestran que no se confia en la praxeologia de la lucha en el marco de la concepcion
arquetipica de la existencia, concepto que tomamaos prestado de Todorov (1982), sino que en
cambio, la mayor angustia del combatiente es conocer si el accionar bélico en que se va a
involucrar no erra el objetivo de restituir el arquetipo mitico que es imperativo moral de sus

creencias.

Esta mentalidad trascendente hace muy relativa la concepcion de “victoria” 0
“derrota” que el ibérico pretende encontrar en toda forma de conflicto, pues el indigena solo
Ilega conocer si su accionar coincide con los parametros de equilibrio cosmoldgico tras
vencer o ser derrotado, lo que en ambos casos conduce a la celebracion de un idéntico ritual
con iguales rigurosidades, abstenciones y recitaciones, encaminado a consolidar el buscado
equilibrio cdésmico cuyo desbalance origind el conflicto primeramente. Sin duda, en ese
contexto litargico la importancia del chaman como sabedor memoristico de los postulados
cosmoldgicos en el mito debid ser preponderante en el direccionamiento de los conflictos y
en la exégesis sobre el sentido del desenlace de estos frente a los guerreros de su

congregacion.

La labor chamanica en otras sociedades cacicales menos complejas se encamina a la
gestién de la agresividad interétnica generalizada que sorprende al escritor ibérico que
caracteriza a estas sociedades guerreras en la documentacion como “carniceros”, etiqueta
que atribuye especialmente a los pueblos caribes de las tierras bajas en la Nueva Granada
colonial y sobre los cuales nos podemos permitir el analisis de otros elementos asociados al
ritual en relacion con la guerra, como lo son los actos de canibalismo y sacrificio humano
que encontramos en la sustancial fuente de informacion que constituye la Relacion de
Trinidad y la Palma de Gutierre de Ovalle acerca de los Tapazes o Colimas, en donde se

menciona lo siguiente:

"Tenian guerra estos indios Colima como se ha dicho con los panches vecinos

provinciales suyos y ésta era comun como contra enemigos Yy asi generalmente se
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juntaban para ella apelliddndose o dandose noticia del dia en que se habia de hacer
la caza y es asi porque la pretension de estos barbaros en la guerra contra los
panches y aun en algunas que tenian entre si mismos, de apellido contra apellido, a
manera de bandos, la cosa que principalmente pretendian era la carne de que se
habian de hartar asi cuando de las borracheras que para este fin se hacia donde se
determinaba la dicha caza de guerra salia la noticia a volar/...] Los Colimas del
bando contrario que aquellos que le ordenaban y querian hallarse en ella trataban
partido de lo que habian de interesar por irles a ayudar contra los Panches de sus
carnes para comer convenido se juntaba el ejército e iban. Al efecto la manera de la
caza y guerra era o dar de noche sobre los enemigos quebrandoles el suefio o
saltearlos de dia saliéndoles a los caminos por donde iban a sus haciendas y

contrataciones” (Gutierre de Ovalle en Tovar Pinzdn, 1993, Tomo lll, p. 348)

El conflicto en que se involucraba la colectividad de tapazes, no presenta las
formalidades rituales preparatorias a la guerra como en el area cultural chibcha y de hecho la
primera gran diferencia son los asaltos inesperados sobre sus enemigos Panches
“quebrandoles el suerio o saliéndoles a los caminos . Otra particularidad notoria es la guerra
intraétnica que se indica como “de apellido contra apellido”, que si tenemos presente la
ancestralidad compartida como nocién base para la conformacién identitaria de un grupo
étnico (Hall, 2019) el conflicto entre secciones del mismo indicaria que sus dimensiones son
lo suficientemente grandes como para que existan subdivisiones en forma de clanes
exogamicos o sibs, que seguramente entraban en conflicto ante algin desbalance de los

sistemas de reciprocidad matrimonial.

El canibalismo es el tercer elemento que se agrega a la descripcion de la guerra entre
los tapazes, las dos direcciones de este fendmeno tan aterrador que podemos observar es el
endocanibalismo ejercido hacia su propia colectividad étnica y el exocanibalismo hacia los
panches. En relacion a lo anterior, y como reconocimos para las sociedades cacicales y pre
cacicales al momento del encuentro con los europeos, la autonomia local en términos
materiales nos permite considerar como Unico elemento foraneo para la reproduccion social
del grupo a la capacidad reproductiva sexual obtenida de otros dado el imperativo en toda

sociedad humana por la exogamia (Fox, 1985) hecho que proponemos que motivaba el
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canibalismo como forma extrema de produccion de alianzas y parentesco que se puede

percibir en el siguiente fragmento de la misma Relacion de Gutierre de Ovalle:

Mataba el Colima a una India panche o de otra nacion cualquiera, que como esta
dicho esta nacion llama a las mujeres vicas quedaba el matador con titulo de
apipavica que es matador de mujer y si mataba a nifio o muchacho deciase apipa
yvichipi que es matador de hombre nifio” ... "en estas guerras también habia
prisioneros y se tomaba gente avida especialmente mujeres mozas y muchachuelos
de los cuales se servian a sus apetitos como de personas deslibertadas pero tenian
grandisimo cuidado de que los muertos no se perdiese onza de carne ni gota de
sangre que crudo guisado bebido y comida se habia envasar en sus cueros sin que
quedase a las aves de animales carniceros que poderles agradecer. (Gutierre de
Ovalle en Tovar Pinzdn, 1993, Tomo Ill, p. 350)

No es descabellado considerar al canibalismo como fundador de una forma extrema
de reproduccion social, las violaciones de mujeres cautivas de otros grupos para perpetuar
los linajes patrilineales en la sociedad tapaz, no dista mucho de lo registrado en sociedades
amazonicas contemporaneas como los awareté quienes contemplan en su mitologia la
existencia de espiritus canibales con quienes se institucionalizé en el principio de los tiempos
la guerra y el sacrificio como formas de presionar al intercambio de consortes con estos, de
forma que se ha dicho que al practicar canibalismo a otro grupo los awareté “no consumen

la sustancia del otro, sino la relacion con este” (da Cunha & de Castro, 1986, p. 29)

Por otra parte, la explicacion cosmopolitica acerca del consumo de hasta la Gltima
onza de carne humana entre los tapazes conlleva paralelos etnograficos utiles para entender
esta formalidad ritual aterradora. Si recordamos un fragmento documental antes mencionado,
los tapazes eran un grupo étnico del cual todos sus miembros se consideraban descendientes
de Auxicuc, la terrible mujer primordial cuya habitacion en las sierras nevadas de la cordillera
central era también depdsito de las animas tapazes, lo que nos permitié descifrar la nocién
de finitud de la substancia humana recorriendo un ciclo circular entre este plano de la
existencia y la otra vida en la morada de Auxicuc, de esta forma las expresiones de

canibalismo que agotan la substancia material de un contrario se pueden asociar a las
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expresiones contemporaneas de canibalismo como “operador sociocosmologico”
investigadas por Luis Cayén entre los Makuna del amazonas colombiano, sociedad indigena
que al igual que los tapazes del siglo XVI creen habitar una sociedad ampliada hacia lo no
humano, en la cual existen seres humanizados como los que mencionan las cronicas acerca

de serpientes humanizadas en el cosmos tapaz que revisamos en el capitulo I1.

Entre los makuna, la expresion masa bari masa traduce “gente que come gente” y se
usa exclusivamente para expresar la diferencia entre consumir seres humanos respecto a
consumir “otra gente” de la sociedad ampliada cosmopolitica como animales, en estos casos
makuna Cayén nota que las recitaciones del chaméan buscan devolver las substancias del
individuo contrincante, sea una presa 0 sea un enemigo a su lugar de origen para cerrar asi el
desbalance inaugurado a partir de la predacion realizada por su grupo, de esta forma el
chamanismo es conceptuado como un acto creativo que asegura la regeneracion de las formas
de vida (Cayon, 2012, p. 44). La muy interesante pluma de Gutierre de Ovalle parece haber
registrado lo informado por un chamén cosmopolitico que se esforzd por hacer entender al
ibérico los misterios de esta nocion sobre el canibalismo chamanico, que nos es presentado
por un oportuno fragmento documental de Relacién de Trinidad que presenta el sacrificio y
consumo de enemigos como formas de regeneracion ritual del grupo, enviando individuos
hacia el plano de las entidades humanizadas de su sociedad csmica: Auxicuc y el perro del

diluvio:

"También hay en esta Tierra gran diversidad de hierbas ponzofiosas y tosicales que
con algunas de ellas confeccionan la rabiosa y mortal que hacen para untar las
flechas que tiran con los arcos y las pujas que siembran en los caminos para matar
a sus enemigos porque a los amigos y deudos y huéspedes que por sus antojos y
pasatiempos quieren enviar con embajadas al perro del diluvio a aquel caos donde
estd, o a la madre de las furias auxicuc, al volcan de la sierra nevada donde arde
mas disimulado y secreto, les dan el despacho en sus borracheras y convites como
estd dicho y no olvido Dios el remedio de este peligro usando de su infinita
misericordia y eterna sabiduria criando otras hierbas benditas y virtuosas que hay

con las cuales se salvan y escapan algunos sintiendo el engafio y acudiendo al reparo
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con presteza y a tiempo" (Gutierre de Ovalle, cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p. 364
Tomo I1I)

Como conclusién notoriamente el contraste de esta segunda forma de asesinato , que refiere
a amigos, deudos o huéspedes no se presenta como una caceria humana que conduce a la
finalizacion de la materia por los victimarios en la prosa del cronista, sino como un homicidio
resultado de la participacion en un evento ritual chamanico que tiene como fin la
comunicacion cosmopolitica que restituye una forma de substancia humana al plano de la
realidad complementaria al espacio-tiempo presente, 1o que nos indica un acto regenerativo

de la colectividad humana.

Rituales funerarios y particularizacion de la substancia humana y étnica

El viento convirtiéndose en ledn, médicos que toman forma de tigres, perros tamborileros y
serpientes con “casa”, son algunas de las formas de expresion de sociedades multinaturales
que nos hacen admitir la nocién de cultura como universal en la sociedad amplificada y la
transferencia cultural como la forma de adquirirla para los seres humanos, en esos términos
el lector puede preguntarse ¢qué diferencia a seres humanos de no humanos en la sociedad
cosmopolitica? La particularizacion de lo humano se tiene por una preocupacion central del
chamanismo cosmopolitico indigena, diferenciar a la colectividad humana respecto a sus
contrapartes no humanas en la sociedad ampliada que se establece en los mitos se vuelve el
elemento de prestigio mas relevante de la practica chamanica y lo analizaremos a partir de la

labor del chaméan en relacién con los ritos funerarios.

Charles Godelier (1974) afirmaba que se podia acceder a la “armadura socioldgica
del pensamiento” a partir del mito y Rappaport (1999) consideré al rito como la funcion
primordial de elaboracion ontoldgica humana, nuestra presente exposicion sobre la
particularizacion de la sustancia humana a partir de los ritos funerarios cosmopoliticos en el
siglo XV1 relaciona la gestion ecoldgica chaméanica con las operaciones rituales encaminadas
a regular las cantidades limitadas de substancia especificamente humana que transita entre
realidades complementarias en el horizonte social establecido traves de la comunicacion por

medio del chaman entre humanos y no humanos, vivos y muertos que comparten una
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substancia finita en términos ecoldgicos que como hemos analizado anteriormente conducen
a expresiones de sacrificio, canibalismo y pagamento. Un ejemplo de estos ritos son los
funerales primarios y secundarios que fueron objeto de la pluma ibérica en documentos como
la Discrecion de la ciudad de Ocafia fechada en 1578 del que hemos seleccionado el siguiente

fragmento:

“Sus inclinacion y manera de vivir es juntarse a beber en sus borracheras y
desenterrar los muertos y los cargan a cuestas bailando con ellos en el combite”

(Cabildo de Ocafa en 1578, cit. en: Tovar Pinzdn, 1993, p. 209 Tomo II)

La llamativa Discrecion de Ocafia nos habla de las gentes que en el siglo XVI
habitaban no muy lejos de la region en la cual Gerardo Reichel Dolmatoff junto a su esposa
Alicia Dussan y los jovenes investigadores: Roberto Pineda Giraldo y Virginia Gutiérrez
Cancino adelantaron una exploracion en 1944 financiada por la fundacion Rockefeller y el
ministerio de educacion colombiano, en la cual accedieron a comunidades yuko-yukpa y
kunaguasayas que englobaban para la época decenas de identidades étnicas vulgarmente
llamadas “tribus de motilones”, entre los cuales observaron justamente la practica milenaria
de la momificacion y el entierro secundario, que con preciosos detalles sobre las formas de
baile, los protocolos de consumo de chicha y alimentos asi como la actitud de los
participantes yuko de un entierro secundario, nos demuestra la muy larga duracion de
manifestaciones funerarias entre grupos caribe precacicales como los que salieron al
encuentro de los ibéricos en el siglo XVI y con muy bonitas descripciones nos hacen vivir el
ambiente luctuoso y mistico de lo que debié haber sido una de las significativas borracheras
que la mentalidad del conquistador limit6 al “vicio y ociosidad de los indios” en sus

escritos®?

Los entierros secundarios no son exclusivos de los grupos indigenas clasificados

como caribe, pueblos que pertenecen a la familia linguistica arawak como los Wayuu de la

32 Como lectura de interés que puede transportar al lector al ambiente de una borrachera funeraria descrita al
detalle y acompafiada de descripciones sobre la emocionalidad individual y trascendencia colectiva del evento
entre los indigenas de la Serrania del Perija contemporanea, se recomienda la lectura de las siguientes obras:
Los Indios Motilones (Etnografia y Linglistica) del maestro Gerardo Reichel Dolmatoff (1945) y
Contribuciones al conocimiento de las tribus de la region de Perija (Ibid 1960)
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guajira colombo-venezolana siguen practicando entierros secundarios de sus antepasados,
hoy dia con whisky escocés de contrabando y musica en camionetas Toyota en medio del
desierto, complementariamente los Cueva, un grupo extinto durante la invasion europea en
el siglo XV1y aparentemente clasificado como chibcha (Baquero, 1987) lo que completaria
el mosaico de familias linguisticas predominantes al momento de la conquista, es una de las
fuentes tempranas sobre rituales funerarios indigenas al momento de la conquista sobre los
cuales se conservan mas elementos cosmopoliticos que podemos rescatar a partir de lo escrito
por Pascual de Andagoya en su Relacion de las tierras y provincias de las que abajo hara
mencion, documento del cual desafortunadamente carecemos de datacion exacta pero
podemos deducir que fue realizado posteriormente al afio de 1540, cuando Andagoya ya
habia sido nombrado por la corona como Adelantado del Rio San Juan estableciendo una
gobernacion en todo el litoral pacifico colombo-ecuatoriano actual, pues en el documento
mencionado incluye no solo descripciones sobre el Darién, territorio en que Andagoya estuvo
desde 1514 cuando arrib6 bajo el mando del cruel Pedro Arias Davila, asesino de vasco
Nufiez de Balboa sino también sobre la entrada por Buenaventura hacia Cali, evento que

ocurre solo después de 1540.

El estudio de caso sobre los mencionados Cuevas, sus costumbres funerarias y el
chamanismo cosmopolitico que aqui presentaremos contiene varias ideas de equilibrio
medioambiental de la ontologia de la realidad trascendente, principalmente por plantear
practicas nativas de conservacion de la substancia humana finita, lo que involucra a la especie
humana en un ciclo cerrado de conservacién de la continuidad vital del grupo en un cosmos
donde las animas retornan a un lugar de origen primordial. Se da paso a la crénica de Pascual
de Andagoya quien presencié la momificacion por via de ahumado del cuerpo de un difunto
lider llamado Pocorosa y las formalidades discursivas de las que se componia el ritual

mortuorio en cuestion:

“Se juntaban aquel dia y colgaban al sefior con unos cordeles medio estado y ponian
a la redonda de él muchos braseros de carbédn que con el calor del fuego se enjuga
si se derritiese y debajo del cuerpo tenia otras dos vasijas de barro en el que caia la
grasa del cuerpo y después que estaba enjuto lo colgaban en su palacio todo el tiempo

que estaba en enjugarse de noche y de dia habia en el palacio, donde se tenian doce
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hombres de los principales. Sentados a la redonda del cuerpo, algo apartados,
vestidos con unas mantas negras que les tapa desde la cabeza hasta los pies cubiertas
las caras con ellas y todo el tiempo, ninguna otra gente entraba donde éstos estaban
con él muerto Estos tenian alli un atabal que hacia una voz ronca, y uno de ellos de
rato en rato daba ciertos golpes en él atabal de manera de duelo y acabando de dar
estos golpes, este que tenia, comenzaba una manera como de responso aquel tono y
todos los otros con el que estaban en esto gran rato, con mucho duelo y tapadas las
caras como digo y acabando aquellos responsables a la hora de dos horas después
de la media noche velando toda la gente de la casa dieron tan gran grita y alarido
que ello y los que estabamos alli saltamos de las camas a las armas, no pudiendo
saber qué cosa fuese. Y dende a rato callaron todos en mucho silencio y los de luto y
atabal torno a tafier, como quien dobla y luego comienzan a reir y beber, salvo los
doce que estos de noche y de dia no se quitaban de alrededor del muerto. Y si alguno
habia de salir afuera a hacer aguas, salen tapados todos las caras hasta los pies”
[...] “queriendo saber por qué hacian aquello dijeron que porque era costumbre y

que en aquellas horas que parecia que rezaban era la historia de aquel sefior”

(Pascual de Andagoya Tovar Pinz6n, 1993, p. 114 Tomo |)

Podemos a primera vista observar que entre los cuevas de alto rango las costumbres
funerarias involucran a otros “principales” y que estos doce sujetos acompafiantes de la
velacion del difunto son quienes se responsabilizan de recitar “la historia de aquel seiior”,
por tanto se funden en estos personajes encargados de la velacion el rango politico y el rango
ritual, elemento que no escapa a la percepcién de Andagoya quien los menciona como
“principales” y cuya funcion primordial es la de recitar, que recordemos es el acto ilocutivo
primordial del chamanismo en nuestro estudio. La mencionada recitacion luctuosa de
narraciones, se realiza en un contexto de enunciacion tradicional en donde una congregacion
verifica la formalidad ortodoxa por la cual el ritual tiene capacidad perlocutiva sobre los
participantes del mismo, asi sean aquellos que a la media noche comienzan a reir y beber, en

tanto continue la velacién por los 12 oficiantes principales.

Una permitida analogia es la que podemos construir con los testimonios etnograficos

de pueblos cosmopoliticos contemporaneos, donde ocurre que la recitacion ritual se realiza
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Unicamente en contextos formales en los que el mito contado por un chaméan no es solamente
relato compartido por toda la sociedad sino aplicacion de un discurso sobre determinados
elementos cosmologicos que afectan la cotidianidad indigena o dan sentido a su existencia
¢qué efectos pudo haber tenido sobre un cacique cueva, o por lo menos sobre su alma la
recitacion de su historia vital en su funeral? Para responder el anterior interrogante
recordemos que la eficacia ilocutiva refiere a la capacidad de produccién de efectos
inmediatos sobre los sujetos, la materia o las relaciones implicitas en una sociedad que da
origen a un ritual (Austin, 1962), por lo que los efectos de un ritual son una pregunta
perfectamente valida a sus ejecutantes y practicantes, lo que al parecer Andagoya hizo con
destacable curiosidad tras presenciar la pragmatica ritual indigena, pues no contento con la
respuesta que recibid sobre aquello que le parecio un rezo y sobre lo cual no obtuvo sino la
somera respuesta de que se trataba de la historia del difunto en cuestién, indago6 sobre las
manifestaciones rituales asociadas a la conmemoracion de dicho funeral, cuyo resultado

copiamos enseguida:

“Dende en un ario a aquel dia que moria, le hacian su cabo de ario, en el que juntaban
en aquel mismo dia y hacian su fiesta. Y traian en presencia del cuerpo todos los
manjares que solia comer y las armas con las que solia pelear y las canoas en que
solia navegar, la figura de ellas hechas de palo y chiquitas y hecho presente alli el
cuerpo le sacaba en una plaza que alli tenian limpia y la quemaban hasta que fuesen
ceniza, diciendo que aquel humo iba donde estaba el anima de aquel difunto querido”

(Pascual de Andagoya, cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 115 Tomo 1)

Andagoya recibid por respuesta nada menos que la alusién a un cosmos en que la
substancia humana no se esfuma, sino que se desplaza a otro plano de la realidad, hacia la
cual se transporta no solo el alma del difunto sino los artefactos que por medio del humo
hacen llegar a éste sus deudos. Presenciamos asi una convencion moral que obligaba los
cueva parientes del sefior Pocorosa a realizar la quema de los artefactos asociados a éste en
vida, instituyendo el postulado cosmoldgico de la influencia que el anima del difunto puede
ejercer entre sus deudos vivos, responsables de completar el rito funerario incinerando las
cosas del fallecido en su cabo de afio estableciendo la idea de una comunidad que socializa

con lo no humano a traves de acciones destinadas a satisfacer el anima de quienes
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pertenecieron al grupo local, y podriamos afirmar que siguen perteneciendo a este en otro

plano de la realidad.

Andagoya detiene su descripcion cuando piensa haber encontrado un destino final
para el &nima de un fallecido cueva y sorprendentemente no disputa, ni critica como incierta
la teoria nativa de enviar al muerto sus objetos. Asi, la importancia del texto de Andagoya es
que nos muestra una forma de sociedad ampliada, en que lo humano sostiene una realidad
paralela no humana a través de formas rituales, este testimonio se puede complementar con
otros documentos que mencionan borracheras en contextos funerarios que nos permiten ver
el extremo opuesto de esta dualidad, esta vez fijando el foco de nuestra atencién en la

influencia atribuida a lo no humano como estructurante de la realidad humana.

Para el anterior fin, el valioso escrito atribuido a Jorge Robledo conocido como
Relacion de Anserma producto de las entradas a nombre de Francisco Pizarro entre las
poblaciones del cauce medio del rio Cauca y sus valles a inicios de 1539 que lo condujeron
hacia un cacicazgo de considerables dimensiones en cercanias a la fundacion de Anserma
con muy interesantes expresiones rituales funerarias, curiosamente similares a las de los
Cueva de la provincia del Darién pues coincidian con estos ultimos en la momificacién sus
lideres regionales por efecto del ahumado del cuerpo del difunto, pero sobre los cuales
podemos suponer una mayor capacidad de movilizacion de fuerza de trabajo pues el autor
ibérico registra la manufactura de fardos funerarios cuidadosamente cocidos, asi como la
construccién de hipogeos, una de las maravillas arquitectonicas prehispanicas mas
sobresalientes por su estructura subterranea y de las que quedan muy pocas tras siglos de

saqueo y guaqueria, pero de las que alcanzamos a conocer por fragmentos como el siguiente:

“La manera que tienen en él enterrarse cuando se muere algun seiior es en el campo
en parte escondida y asi hacen las sepulturas con criados y gente que guarda en
secreto donde esta y primero que le entierran le ponen entre dos fuegos en una
barbacoa de parrilla a desaynar, hasta que se para muy seco y después de muy seco
le embijan con aquella bija colorada con que ellos estando vivos se ponen y pénenle
su chaquira entre las piernas y brazos todas las joyas de oro que él estando vivo se

ponia en sus fiestas y envuélvelo en muchas mantas de algodon que para aquel efecto

149



Chamanes del siglo XVI

tienen hechas y guardadas de mucho tiempo y es la cantidad de mantas que le ponen
tanta que hacen un bulto como un tonel, qué 20 hombres tienen harto que alzar y ya
estan por orden puestas y cocidas que hay que deshacer en él para quitarselas cuando
alguno se topa mucho y después depuesta toda esta ropa estando él en medio de ella
envuelto en sus algodones le llevan a la sepultura que tienen hecha y matan dos indios
de los que le servian ponenle el uno a los pies y el otro a la cabeza. La sepultura es
muy onda y dentro hecha una gran de boveda que pueden estar cuatro de a caballo
con una puerta que se entierra con unos palos que no se pudren y asi queda el cacique
en su bdveda y cerrada esta puerta se salen los indios que metieron al cacique e
hinchan de tierra aquel hoyo que han hecho, que es muy grande de cuatro o 5

estados ”’(Jorge Robledo, cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 344 Tomo I)

Es objeto de nuestra curiosidad ver estos majestuosos complejos funerarios ocultados
por los indigenas, el mismo Robledo nota que los constructores juran mantenerlos en secreto
y posteriormente registra el esfuerzo de la comunidad por camuflar su presencia e integrarlos
al paisaje buscando ocultar las sefiales que indican una tumba. No podemos sino suponer que
el saqueo de estas estructuras funerarias era de esperarse si no de grupos indigenas contrarios,
de los mismos ibéricos, que en tan pocos afios habian socavado innumerables sepulturas por
donde pasaban, al respecto Robledo continua su relato con la siguiente descripcién que refleja
la destruccion del contexto arqueoldgico por el conquistador para llegar a conocer lo que en

el interior de la tumba habia:

“En lo alto queda el cacique metido en un hueco y para que no se vea que aqui ha
habido sepultura ni sefial de ella labran encima y siembran maiz u otras cosas por
manera que no sea ni haya sefial” (Jorge Robledo, cit. en: Tovar Pinzon, 1993, p.
345 Tomo I)

Somos proclives a considerar el ocultamiento de las tumbas como una préactica si no
adquirida por lo menos exacerbada en los indigenas de la recién conformada provincia de
Anserma a raiz de los saqueos ibéricos, especialmente tras conocer el arraigo e importancia
cotidiana que desempefiaban estos lugares para la practica chamanica y la estructuracion de

la sociedad indigena pues la fuente que tratamos continua mostrando que Robledo copia
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acerca de los lugares de sepultura una forma de culto a los ancestros que refleja nociones de

complementariedad entre la sociedad no humana del més alld y la sociedad humana indigena.

“cuando el cacique meten en aquella boveda acabo de ella ponen sus armas y sillas
en que se solia sentar y tazas con que solia beber y basicas llenas de vino y platos
Ilenos de las maneras de manjares que él solia comer y dicen que lo hacen para que
no coman de noche y asi escuchan de noche encima de la sepultura muchos dias
para ver si lo oiran y como ellos son abusioneros y milagrosos cualquier cosa creen
especialmente algunos que entre ellos hay maesos hacen creer que hablan y que
come y que pregunta por sus padres y por su gente primero que le entierren le tienen
muerto en casa mas de dos meses y cada noche hacen fiestas de borracherasy alli le
lloran y alli le alaban de las hazanas que solia hacer manera de endechas” (Jorge

Robledo, cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 345 Tomo 1)

La manifestacion de ofrendas esencialmente humanas como las comidas y las formas
interrogativas de didlogo mediadas por el chaman en su papel de especialista en traspasar
barreras ontologicas nos permiten concluir que se trata de formas de complementariedad
cosmopolitica en que los ancestros al dictar mandamientos a la comunidad humana
influencian el mundo de los vivos y consolidan expresiones de culto como forma de mantener
flujos cerrados de esencia “particularizante” del grupo dentro de la comunidad de vivos. La
cronica de Robledo no es de ninguna manera un caso aislado en la documentacion, las formas
de culto a los ancestros resonaban a los oidos ibéricos por todo el territorio neogranadino en
el siglo XVI, otro caso estelar del contexto documental es el de Dabaiba una ancestro
deificada cuya intencionalidad destructiva por medio del rayo imponia mecanismos
coercitivos para la realizacion del ritual entre los indigenas de la cuenca del Uraba que se
registraron en La carta del licenciado Vadillo fechada en 1537 en Cartagena, de la fue

extraido el fragmento a continuacion:

"La boca del verano sera el primero de diciembre. Entretanto, para que no esté
demasiada la gente, iran en busca de la Dabaiba, que debe de ser cosa de devocion
de los indios. Dicen que fue una cacica antigua, y cuando truena, dicen que esta
enojada la Dabaiba™ (Juan Vadillo, cit. en: Friede, 1956, p. 344 Tomo IV)
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El trueno como mecanismo coercitivo de la ancestro deificada no es el Gnico que se
asocia a su identidad, adicionalmente un lugarteniente de Vadillo de nombre Alonso Lopez
de Ayala comenta en el mismo documento arriba citado, que otro de los medios de agresion
traspuestos a la intencionalidad de Dabaiba es la subordinacion de un tigre del cual esta
entidad no humana disponia para presionar a la humanidad a ofrendar sacrificios de personas
cada luna llena sin embargo este segundo fragmento documental no indaga en las

reciprocidades esperadas por ese intercambio ritual con la ancestro-diosa:

"Parece ser uno el comercio en estas partes y sabanas. Tornaran. Dicen que guarda

un tigre la casa de la Dabaiba y cada luna le dan una moza, a comer” (Alonso Lopez

de Ayala, cit. en: Friede, 1956, p. 345 Tomo V)

Es notorio que al licenciado Vadillo le resulta problematico concebir un culto a los
ancestros, y duda en llamar diosa a Dabaiba, limitdndose a decirnos que “debe ser cosa de
devocion”. Al igual que con otras aparentes deidades que desconciertan al europeo
monoteista, diremos al respecto de Dabaiba que conviene mas bien presentarla como una
entidad no humana, similar a Auxicuc, Bochica o Inaynaguy antes mencionados y cuya
intencionalidad hacia los seres humanos es manipulable en la medida que la comunidad
humana realice acciones rituales en pos de sostener relaciones reciprocas, para el caso arriba
mencionado serian las peregrinaciones. Para ampliar el tema del culto a los ancestros como
medio cosmopolitico de involucramiento no humano en la realidad humana, nos dirigimos a
profundizar sobre la figura de Auxicuc en la relacion de Gutierre de Ovalle y su fundacion

de Trinidad y la Palma en su faceta como una ancestro deificada:

"Afirman que cuando alguna de los dos luminarias celestiales padece eclipse procede
de que una vieja Colima muy antigua cuyo nombre dicen ser Axicuc que se entendera

cosa 0 madre de los primeros hombres sale de aquellas sierras nevadas referidas ya

casa oscura y morada sempiterna suyay de todos los que en esta fe murieron porque
entonces tiene ella gana y le da deseo de que la lloren sus descendientes en este siglo
y que para provocarlos al llanto y moverlos a él tristemente se pone a jugar con una
de las dichas dos lumbreras la que quiere y que andando en la burleria le pone las

manos sobre la cara con las cuales se la cubre y deja escondida la luz y creyendo los
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cuitados miserables esto en viendo la privacion de las claridad comienza la musica
acordada de voces y aullidos discordes y aborrecibles con golpes de tinieblas
insufribles y temerosos en aquellos tiempos comen Tierra y piedras y hacen otras
ceremonias luctuosas hasta hacer el Sol o Luna restituidos en su primer estado
entonces creyendo que han satisfecho el intento y voluntad de la buena vieja y que
ella aplacada y contenta o dejando la lucha palestra cesan teniendo todavia por muy
cierto que sus gritos y devocion la forzaron a recogerse a su infierno™ (Gutierre de

Ovalle, cit. en: Tovar Pinzén, 1993, p. 344 tomo I11)

Con maés de treinta afios de diferencia respecto al registro de Lopez de Ayala sobre
Dabaiba, y de Andagoya sobre los muertos parlantes de las comunidades de la cuenca media
del rio cauca en cercanias a Anserma, el relato de Gutierre de Ovalle es explicito en reafirmar
a Auxicuc como la “madre de todos los colimas” (Tapazes) y registrar su influencia sobre el
grupo de descendencia mitolédgico, controlando la capacidad luminica del sol y la luna a
cambio del reconocimiento de sus descendientes por medio de acciones que podriamos
considerar como sacrificios autoinfringidos en base a actos como “comer tierra y piedras y
otras ceremonias luctuosas” que conceptuamos como formas extremas de ofrendamiento
que pretenden restablecer las relaciones favorables hacia la humanidad afectada por los

eclipses.

Adicionalmente y de forma mas relevante para nuestro presente estudio, el cronista
copia la declaracion indigena sobre el destino de las almas humanas en las alturas nevadas
de la cordillera central donde Auxicuc tiene su “morada sempiterna” y hacia la cual se
dirigen “todos los que en esta fe murieron”. Indicandonos una nocion del mas alla que
contempla el almacenamiento de la esencia de las distintas subjetividades de los tapazes en
un circuito autocontenida de transito entre este plano de la realidad y el depdsito nevado en
las alturas de la cordillera central. Como término de esta seccion es llamativo destacar las
sorprendentes palabras empleadas por Ovalle “los que mueren en esta fé” y su dejo de
relativismo religioso, que como hemos visto contrasta con las formas de sus compatriotas
para referirse a las creencias nativas que encontraban a su paso por la Nueva Granada del
Siglo XVI.
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En conclusion, la labor chaménica cosmopolitica a la que podemos acceder por medio
del registro escrito en las fuentes documentales del siglo XV1 para el territorio de la Nueva
Granada indica la efectiva consolidacion del rango jerarquico para los chamanes dentro de
las comunidades indigenas al momento del contacto con los europeos. Percibimos su estatus
adquirido a partir de indicadores de diferenciacion social como: su preminencia como
depositarios de la tradicion oral referente a mitos y ritos magicos que daban sentido al cosmos
compartido con lo no humano, su desempefio como oficiantes de rituales de paso gracias a
ese conocimiento adquirido en su iniciacién que también aplicaban en los rituales de
diferenciacion de la humanidad dentro de la sociedad cosmopolitica, extensible a la
construccién de diacriticos de diferenciacion étnica entre grupos. Su labor era también
indispensable para situar cosmoldgicamente la guerra y dar una faceta regenerativa al oscuro
acto del canibalismo ritual, siendo también relevante su accionar en los rituales funerarios

que establecian correspondencias cosmopoliticas a partir de cultos a los ancestros.
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CONCLUSION

A partir del estudio critico de las fuentes escritas del siglo XVI sobre la naciente realidad
colonial en la Nueva Granada, hemos podido exponer un sistematico acervo de fragmentos
documentales que refieren a manifestaciones rituales que nos recuerdan la magia en los
sencillos actos misteriosos que pueblan el quehacer de las sociedades campesinas 0 que
estructuran la cotidianidad y las instituciones chaménicas de los pueblos indigenas
colombianos de la actualidad, comprobando la pervivencia de muy larga duracion de
actitudes, conocimientos y practicas rituales que dan sentido al cosmos en los dos extremos
temporales del registro documental empleado: el encuentro de mundos en el siglo XXI y

algunos ejemplos correspondientes desde la etnografia contemporanea.

Percibimos en el primer capitulo, que las diferentes expresiones magico-religiosas
demostraron a los ibéricos distintos niveles de complejizacion social, en razén de los cuales
tuvimos acceso a la dimensidn y caracteristicas particulares de las sociedades preestatales al
momento de la conquista que salieron al encuentro del europeo escribano, que cargaba sesgos
teoldgicos y prejuicios que dividieron a las poblaciones nativas entre behetrias e idolatrias,
demostrando que para el invasor la expresion ritual también configura el cosmos y que dicha
mentalidad trasgredia las diferencias de clase entre la hueste conquistadora. En el segundo
capitulo analizamos cémo la conformacién de convenciones litdrgicas consolidadas a través
de la préctica formal e inalterable de ritos por parte de los indigenas durante siglos, configuro
actitudes y acciones que se contrapusieron al primer avance de adoctrinamiento catélico
europeo. Las referencias a estas expresiones de chamanismo subersivo tras la imposicion del
régimen encomendil nos permitio construir una definicion contextual de chamanismo que
sintetizara los elementos del accionar ritual de los especialistas de las comunidades cacicales
que sobresalen en la documentacion, resultando en el descubrimiento de elementos de
ontologia multinaturalista y epistemologia perspectivista en el siglo XV1 analogos a aquellos
que podemos encontrar en los pueblos nativos no solo del area geografica correspondiente a

la region historica neogranadina sino de todo el continente.
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Observamos en el tercer capitulo la relacion entre el chamanismo y la gestion
ecologica del territorio, asi como la institucion de la milenaria practica de pagamento hacia
los seres no humanos, complejizando los postulados mitologicos de algunos pueblos
indigenas registrados en el temprano siglo XV1 en torno a las ideas nativas sobre enfermedad
y conflicto interespecifico que configuraron un ethos ecoldgico de sorprendente peso en las
practicas de explotacidn de recursos naturales. Finalizamos el presente estudio enumerando
la gama de expresiones chamanicas aplicadas a la trayectoria individual como rituales de
paso, rituales funerarios y grandes movimientos colectivos como las guerras y las
festividades, que en suma, nos permiten verificar la muy larga duracion de la mentalidad
cosmopolitica que tras cuatro siglos sobrevive en las poblaciones indigenas colombianas que
no han sido desplazadas de sus territorios tradicionales o que subyace a las creencias

sincréticas de la poblacion mestiza.

Como colofon del presente estudio, debemos recordar las ideas sobre la “palabra
ausente” con que Michael de Certeau describia el trabajo historico de plasmar por escrito las
tradiciones orales de los pueblos agrafos y que desde los primero cronistas, oficiales
coloniales y clérigos utilizo la palabra como estuche del relato conteniendo las palabras y
acciones indigenas en marcos hermenéuticos muy limitados que aqui nos hemos propuesto
problematizar y complejizar para aportar al entendimiento de las culturas originarias del
mundo para superar la impotencia disciplinar o la frustracién profesional de hacer historia
cultural sobre sociedades que hace 5 siglos fueron exterminadas. Invitando a los colegas y
posteriores estudiosos a ampliar, criticar y superar el presente trabajo para ayudarnos a todos
los apasionados por el pasado a sobrellevar la nostalgia que De Certeau reconoce en todos
aquellos que hemos escrito sobre el pasado indigena, que en ocasiones se ha reducido a ser
“el papel de joya ausente; el momento de un encantamiento, un instante robado, un recuerdo
fuera del texto"(De Certau, 1975, p. 209).
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