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(Hacia un shamanismo ‘light’?

Cambios y adaptaciones en procesos religiosos
en la Amazonia peruano-ecuatoriana (siglos XVIII al XXI)
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Abstract. — Drawing on eighteenth-century Jesuit sources as well
as on results of an extensive fieldwork conducted since 1983, the
author analyzes phenomena of persistence and change in the sha-
manism of the Secoya Indians (Western Tucano) in the Amazon
region, on the Peruvian-Ecuadorian border. The changes include
the gradual contraction of the social power of shamans to the re-
ligious realm, the reduction in the use of hallucinogenic plants,
and the expansion of shamanism beyond the traditional sphere of
action. [Ecuador, Amazonia, shamanism, hallucinogens, cultural
change, globalization]

Maria Susana Cipolletti, etnéloga, Dr. phil. (Munich), catedra-
tica no numeraria por la Rheinische Friedrich-Wilhelms-Univer-
sidad de Bonn (Instituto VII, Departamento de antropologia de
las Américas). — Editora de BAS (Bonner Amerikanistische Stu-
dien, 2006-2010). — Extensos trabajos de campo en la Amazonia
ecuatoriana entre los secoya y anteriormente en los Andes argen-
tinos. — Campos de investigacion: tradicion oral de las tierras ba-
jas de América del Sur, shamanismo, etnohistoria. — Principales
publicaciones: “Artifacts and Society in Amazonia” (ed. junto
con T. P. Myers. Markt Schwaben 2002); “Los mundos de abajo
y los mundos de arriba: Individuo y sociedad en las tierras ba-
jas, en los Andes y mas alla. Tomo de homenaje a Gerhard Baer”
(Quito 2004). — Véase también bibliografia.

Jorge Lusitande (1963—-2009)
amigo y colaborador secoya, in memoriam

Introduccion

Acercarse al pasado de las sociedades indigenas
amazodnicas es una tarea ardua y con respecto a mu-
chas regiones, imposible de realizar: Las fuentes co-
loniales son generalmente escasas y en su mayoria

superficiales, fruto de un contacto breve con la rea-
lidad que describian. A pesar de estas limitaciones,
es posible obtener una perspectiva diacrénica con
respecto a cambios e innovaciones en temas rela-
cionados con la territorialidad y la expansion de et-
nias, pero mas dificil, y aun imposible, en lo que
hace a temas de indole religiosa y social. En el foco
de las siguientes consideraciones se halla una socie-
dad indigena del noroeste amazdnico, en el Ecuador
y Pert actuales: la de los secoya, una etnia de len-
gua tucano occidental de la Amazonia ecuatoriana
y peruana (unas 400 personas en Ecuador y unas
300 en Pert, que se autodenominan “‘airo pai”), cu-
yos antepasados fueron llamados entre otras deno-
minaciones, “encabellados”, por las fuentes de la
época.! Distintos factores posibilitan una perspecti-
va diacrénica. En esta region, que formaba parte de
la antigua provincia jesuitica de Maynas,? algunas
etnias se extinguieron o se fusionaron, y otras sur-
gieron en la época colonial en fendmenos de etno-
génesis. A diferencia de varias sociedades vecinas,

1 En las mismas se encuentran unas veinte denominaciones
distintas para los grupos locales de lengua tucano. General-
mente se trata de denominaciones que refieren a alguna ca-
racteristica externa, como la de encabellados, por los largos
cabellos que usaban ambos sexos. Markham (1895: 98s.) su-
pone que esta denominacién fue introducida tempranamente
por el P. Ferrer, que los visit6 hacia finales del siglo XVI. So-
bre las autodenominaciones de distintos grupos locales véan-
se Casanova Velazquez (1999) y Cipolletti (1997a: 79-84).

2 Existe una bibliograffa relativamente extensa sobre la pro-
vincia jesuitica de Maynas, de la que se destacan Chantre y
Herrera (1901); Golob (1982) y Stephan (2000).
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la de los tucano occidentales muestran una notable
continuidad. Si bien han sufrido una grave merma
demografica a partir del siglo XVII, y han perdido
la hegemonia sobre su extenso territorio en la regién
de los rios Napo y Aguarico que llegaron a controlar
en el siglo XVIII, es posible rastrear sus huellas en
las antiguas fuentes histéricas, desde mediados del
siglo XVII hasta la actualidad. Aunque los jesuitas
comenzaron su actuacién en Maynas en regiones
mads cercanas a los Andes en las primeras décadas
del siglo XVII, los intentos de evangelizacién de los
grupos tucano occidentales son posteriores al 1700.
Esto se debi6 en parte a la lejania de su territorio
y el tremendo obstdculo que representaba la dificil
orografia para descender de los Andes, pero también
a su actitud contestataria, que fue siempre un esco-
llo para la evangelizacion.

El tema central de esta contribucién son las for-
mas del shamanismo en la época colonial y los cam-
bios y adaptaciones que sufri6 a lo largo de los si-
glos. Uno de los supuestos de los que parte este
trabajo es el anclaje profundo de la funcién sha-
manica en estas sociedades que se desprende, entre
otros testimonios, de la siguiente observacién del
P. Maroni:

El mayor regocijo de esta nacion es el de juntarse a oir los
cantos y desvarios de los adivinos, en que gastan noches
enteras, mezclando de cuando en cuando algunas danzas
y musicas de flautas (Maroni 1988 [1738]: 190).

La provincia jesuitica de Maynas ocupaba las zonas
al este de los Andes del Perti y Ecuador actuales. La
hegemonia jesuitica y la ausencia de poblacién no
indigena hace que la mayoria de las informaciones
de la época procedan de misioneros de esa orden,
hasta su expulsion de las colonias espafiolas, en
1767. Aqui me referiré a ellas sin hacer una critica
de fuentes ni entrar en detalles.’

Luego de la expulsidn, el final del siglo XVIII y
todo el siglo XIX son, en muchas partes de la Ama-
zonia, siglos de bastante silencio, que si bien no es-
tan totalmente exentos de informaciones, agregan
poco a los temas aqui tratados. Entre los viajeros e
incipientes etndgrafos se cuentan el viajero italia-
no Osculati (1854) y el aleman Tessmann (1930).4
A partir de fines de los afios 1960, inicia sus inves-
tigaciones en el Ecuador William Vickers (1976),
a quien debemos las primeras informaciones con-

3 Estos temas han sido tratados en otro lugar (Cipolletti 1997a:
199-228).

4 Las informaciones de Tessmann (1930) son ineludibles e im-
portantes en cuanto a la cultura material; con respecto a otros
temas, por el contrario, abundan en errores y malentendidos.
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fiables con respecto a la mayoria de los rasgos de
estas sociedades. A él contintian mis propias inves-
tigaciones a partir de 1983 hasta la actualidad. Con
respecto a los grupos locales del Perd se cuentan,
entre algunos otros, los trabajos de Belatinde (2001)
y Casanova Veldzquez (1980, 1999, 2002).

Los jesuitas no buscaban primariamente dar una
vision cabal del shamanismo desde una perspectiva
émica, como lo entendian estas sociedades, sino que
su interés respondia sobre todo a una actitud prag-
matica, ya que los shamanes significaban a menudo
un obstaculo para la evangelizacion. El P. Uriarte,
que vivi6 varios afos con los tucano occidentales,
menciona este hecho con claridad: “entre ellos se
encuentran afamados hechiceros, a quienes dan en-
tero crédito: les sirven y pagan y con ellos es nues-
tro principal trabajo” (Uriarte 1756: 91s.).

Los cambios que se dieron entre los siglos X VIII
y el presente en la practica del shamanismo se refle-
jan especialmente en cuatro fendmenos:

a) la unidad existente entre poder politico y shama-
nismo, que recién se diluy6 en tiempos recientes, a
raiz de la accidn de actores externos, sobre todo la
de los misioneros del Instituto Linguistico de Vera-
no Wyclife Bible Translators (de aqui en mas ILV),
a partir de 1955 y la influencia creciente de la so-
ciedad nacional.

b) las denominaciones, funciones y atributos de los
shamanes,

c¢) el uso de vegetales psicotrépicos y

d) los nuevos rumbos que toman las funciones sha-
madnicas en la actualidad, que tienden, entre otras
cosas, a la conquista de nuevos espacios de accion.

Shamanes y ““principales”

El primer contacto de cierta duracién entre grupos
locales de lengua tucano occidental y espafioles se
dio en 1637 en el rio Santa Maria, en el Pert actual,
que los secoya consideran el corazén de su territo-
rio. La aseveracion del franciscano de la Cruz, que
formaba parte de la expedicion del capitan Palacios,
serd un leitmotiv en todos los autores jesuitas: los
shamanes posefan un alto estatus y tenian ciertas
prerrogativas con respecto a los demds, pero no im-
partian érdenes; por otra parte, no existian caciques
y por lo tanto se desconocia el poder centralizado:

... usan de algunas hechicerias, por lo cual entre ellos hay
algunos viejos que con sus embustes engafian a los otros,
y por ello, les tienen algtin respeto. Pero obligacién no la
tienen a nadie, ni entre ellos hay principales, ni cabeza,
ni gobierno y muy poca policia (de la Cruz 1653: 276).
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En este tenor se expresan también el jesuita Ni-
clutsch (1781: 665.), que vivié diez afios con ellos
en el rio Napo, y su colega Franz Xaver Veigl (1785).
Segtn este dltimo, elegian un guia para la agresion
y la defensa, pero no lo reconocian como jefe, y del
mismo modo que lo elegian lo dejaban facilmente
de lado. Al mismo tiempo lo acusaban de brujo y a
veces lo mataban por este motivo, todo lo cual aten-
taba contra la formacién de grupos sociales que tu-
vieran cierta continuidad (Veigl 1785: 2925.).

La unioén entre funcion religiosa y un minimo po-
der de decision politica es mencionada por numero-
sas fuentes, la cual era habitual también entre otras
sociedades de la regién:

No dejara de facilitarse algo la empresa si cada parciali-
dad siquiera tuviese su caudillo & quien obedecer; pero
aun este alivio falta en muchas dellas, porque, ¢ no tienen
cacique, 6 si lo tienen es tan corta su autoridad y jurisdic-
cion que no tienen otro mando que el de su casa, y solo
en ocasion de borracheras y peleas tienen algin séquito
por la fama que le asiste de valiente y grande hechizero
(Zarate et al. 1735: 327).

La falta de caciques era un serio obstaculo para
los jesuitas, que necesitaban un representante para
asentar a los tucano occidentales y fundar una mi-
sién, de modo que trataron de establecer la funcién
del cacicazgo, logrando introducir un cambio im-
portante, si bien momenténeo, en este aspecto.’ La
evangelizacion presuponia la sedentarizacion de los
grupos tucano, y era necesario que se hallara al fren-
te un representante indigena que tuviera el poder
de impartir 6rdenes. La obediencia que exigian fue
comprada en la mayoria de los casos a través de las
herramientas de hierro, pero en algunos casos los
misioneros significaban una defensa de los portu-
gueses que llegaban a veces a esta regioén en bus-
queda de fuerzas de trabajo.

Es decir, que en el siglo XVIII habia los que de-
nominaban “principales”, generalmente shamanes,
alrededor de los cuales se nucleaban los grupos lo-
cales y que asumian el papel de representantes ante
los jesuitas. Pero los hechos hablan claramente so-
bre la escasa autoridad que aquellos tenian: en oca-
sién de una epidemia, los pobladores de una misién
escaparon al interior de la selva. El “principal” se

5 Los jesuitas propulsaron una serie de cambios que en varios
casos influyeron profundamente en la subsistencia de estos
grupos: ademds de convencerlos para que se asentaran a ori-
1la del rio Napo en vez de hacerlo cerca de pequeiios cursos
de agua de la ferra firme, utilizaron a los omagua como dado-
res de rasgos culturales que hasta entonces eran ajenos a los
tucano occidentales, como la construccién de grandes canoas
y la pesca con arpén (véase Cipolletti 1997b).
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queja ante el jesuita que se niegan a regresar, y €l no
tiene el poder para hacerse obedecer. En un ejemplo
mds craso, los pobladores abandonaron una mision,
dejando al “principal” solo en ella (Chantre y He-
rrera 1901: 380s., 367).

Vale la pena detenerse en un caso concreto, pues
nos provee un ejemplo extremo de influencia jesui-
tica y, al mismo tiempo, la respuesta indigena de
acuerdo a sus propias pautas culturales. Se trata de
un indigena llamado Zairaza, de quien los jesuitas
destacaban su inteligencia y cooperatividad. A juz-
gar por lo reducido de su grupo local, que com-
prendia unas pocas casas en el rio Aguarico en el
momento del contacto, era poco reconocido social-
mente. En 1742, decididos a anclar la funcién y el
poder de los caciques, y atraer bajo su control el
hinterland del rio Napo, los misioneros organizan
una visita de las autoridades en nombre del Rey en
las nuevas misiones de los rios Napo y Aguarico. El
asentamiento de Zairaza es elegido como escenario
de las festividades, durante las cuales se entregan
bastones de mando a los caciques de cada grupo.
El asentamiento de Zairaza se funda como misién
bajo el nombre de San Estanislao de Zairaza (1739—
1742), y a él se le otorga un titulo desconocido has-
ta entonces, el de gobernador de la regién del rio
Aguarico. El otorgamiento de un poder supralocal
es una innovacion en la historia de los tucano, del
mismo modo que los bastones de mando, que hasta
entonces se otorgaban en los Andes. Evidentemen-
te, el reconocimiento de las autoridades implic6 un
crecimiento notable en el prestigio de Zairaza, ya
que en un afio su grupo local crecié hasta abarcar
300 personas, una cifra considerable para un asen-
tamiento tucano occidental. Su estrella, sin embar-
go, durarfa poco: dos afios mds tarde, la mayoria de
los habitantes lo habian abandonado, en un proce-
so de fisién caracteristico de los grupos locales de
esta lengua. Un par de afios mds tarde, los jesuitas
encuentran en la antigua aldea a unos pocos pobla-
dores: Zairaza habia muerto y el resto se habfa dis-
persado (Chantre y Herrera 1901: 361 ss.; Jouanen
1943: 361 ss.). Es decir, que la innovacién introdu-
cida por los jesuitas no prosperd y la historia tucano
siguio su curso habitual: fision, regreso al hinterland
y a la forma de vida no sedentaria.

Los datos de la época colonial muestran enton-
ces que no existia una funcidn politica separada de
la funcion shaméanica. El hecho de que la escasa au-
toridad politica existente proceda del contexto del
shamanismo era aun evidente alrededor de 1968,
cuando William Vickers comenzd a trabajar entre
los Secoya del Ecuador, que ademds fue el primer
autor en tiempos actuales en sefalar la unidad de es-
tos conceptos (1976: 155s.).
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La denominacién kuraka, del quechua “jefe”,
que era la cabeza en un ayllu andino (sobre los usos
de esta expresion véase Friederici 1960: 227), fue
utilizada asi en las fuentes (curaca, Anénimo 1753;
Uriarte 1986). En la actualidad, los secoya denomi-
nan yajé unkuké (bebedor de yajé o ayahuasca) al
shaman, expresion que traducen al espafiol como
“kuraka”, es decir que los consideran como sin6-
nimos en dos lenguas diferentes. Existen asimismo
algunas denominaciones de jerarquizacion de los
poderes shamdnicos,® que posiblemente sean una
elaboracién individual.

El campo semantico
y las caracteristicas shamanicas

Generalmente, los autores del siglo XVIII llama-
ban a los shamanes simplemente “brujos” o “he-
chiceros”, de modo que vale la pena referirse a la
diferente explicacion que se halla en un manuscrito
jesuitico (Anénimo 1753), que recoge un extenso
vocabulario sobre la lengua que se hablaba en la re-
gién del rio Napo. Alli se compara a por lo menos
ciertos “brujos” con sacerdotes, lo cual es poco co-
mun, pues generalmente se hacia hincapié en carac-
teristicas como engafio y supersticion. El manuscri-
to diferencia al “brujo insigne” (vinia pai y jujaque)
del “brujo” (raube neque). Los primeros son sacer-
dotes, brujos y médicos, que beben por las noches
peji (denominacién tucano de Datura y Brugman-
sia) y yajé (Banisteriopsis), para poder hacer pre-
dicciones:

Brujo, raube neque, raube nehuati.

Brujo insigne: vinia pain ... jujaque.

... bevidas que toman de noche para adevinar. pegi el / yaje
esto lo toman los vinia Paitistas. los que / son entre ellos
como sacerdotes brujos y curanderos (Anénimo 1753).

El manuscrito no explica el significado de las de-
nominaciones indigenas, pero es posible hacerlo a
partir de la lengua actual: en el afio 1989 conversé
con tres personas secoya acerca de parte de las ex-

6 Un anciano shaman, Fernando Payaguaje, clasificé a los prac-
ticantes del shamanismo en relacién a su mayor o menor co-
nocimiento de las sustancias psicotrépicas: la categoria mas
alta es fiatiasike, “el que ve muy bien”, seguido por satitosai-
sake (satité significa “desplazarse de un lugar a otro”) o “el
que puede ver mas alla”. En el nivel mas bajo se encuentra el
Jopaike (jopo significa “la mitad”), para el shamédn mediocre,
que puede “ver”, pero sin contornos claros. El lo comparaba
con alguien que hizo sélo un par de afios en la escuela (Fer-
nando Payaguaje, textos 480 y 923, 1984, 1985, ms; archivo
de la autora).
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presiones de este manuscrito, de lo cual surgieron
numerosos hechos sugestivos’:

A juzgar por el adjetivo utilizado, la expresién
“Brujo insigne: vinia pain” se refiere evidentemente
a un shaman que se destacaba por sus conocimien-
tos. En transcripcién del idioma actual es wifid pdi:
wifid significa joven, tierno, que no muere. Pdi o
pdin significa en primer lugar ser humano, persona,
pero se refiere asimismo a seres antropomorfos no
humanos. Wifid wdi o wifid pdi es la denominacién
para los seres celestes extra humanos, con los cuales
entra el shamén en contacto y que personifican los
ideales de perfeccion y belleza, que los seres huma-
nos tratan de imitar, sin llegar jamds a alcanzarlos
plenamente (Cipolletti 1985: 312).

El hecho de que sus antepasados llamaran wifid
pdi a algunos shamanes, son6 en 1990 a oidos de los
secoya (incluido el shamén), como una blasfemia,
ya que la denominacién para los seres celestes no
puede ser aplicada en la actualidad a un ser huma-
no, por mis profundos conocimientos que éste po-
sea. Es decir que la denominacion sigue existiendo,
pero sufri6 a través del tiempo un cambio semdnti-
co considerable. Es muy probable que esto se deba
a un decrecimiento de los poderes atribuidos a los
shamanes o una merma de la posicién de los shama-
nes en su sociedad.

Como sinénimo de shamdn aparece también en
el manuscrito jujaque, que en una primera traduc-
cion es “el que reza”. Por “rezar” se entiende la ac-
cion en la que el shamén pronuncia ciertas palabras
sobre la bebida alucindgena antes de beberla. Una
traduccion mds precisa es “el que pronuncia las for-
mulas”, que son justamente las que otorgan su poder
a las sustancias psicotrépicas.?

Otra denominacién del manuscrito es “brujo,
raube neque”: Rawé o dawé es también hoy la de-
nominacién para el especialista religioso que dafia
a los demds. Esta denominacién es contextual, pues
depende del grupo local al que pertenece el indivi-
duo que la utiliza: el “buen” shamén de una aldea es
visto por los habitantes de otra como rawé. Se tra-
ta de una expresion semanticamente rica: rawé es,
ademads de la persona que envia el mal, las peque-
fias flechas que éste envia para dafiar a una persona,
asi como también la enfermedad que surge a conse-

7 Las personas con las que hablé no tuvieron dificultades para
reconocer las palabras del siglo XVIII, aunque una cantidad
considerable de estas ha caido en desuso, como los neologis-
mos formados por los jesuitas relativos al cristianismo, como
por €j. “campana”, véase Cipolletti (1992).

8 Es decir, que las plantas psicotrdpicas se eligen y preparan
por un lado de acuerdo a sus conocidas propiedades natura-
les, pero estas no son suficientes, son las férmulas shamani-
cas las que le otorgan el poder.
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cuencia de esta accién. Este mismo campo seman-
tico se halla entre los siona de Colombia, con los
cuales los secoya estdn intimamente emparentados
(véase Langdon 1992).

Durante un periodo de més de 150 afios, desde la
expulsion de los jesuitas hasta las primeras décadas
del siglo XX, no se encuentran, segin mi conoci-
miento, informaciones sobre estos temas. Es el et-
noégrafo alemdn Tessmann quien proporciona unos
pocos datos, equivocados y/o mal entendidos. Se-
glin este autor, dawd es el brujo, ya que no hay per-
sonas que hagan el bien, sino solamente maleficios.
También afirma que hay un especialista llamado [u-
tari, que no posee capacidades sobrenaturales sino
que conoce solamente las medicinas (Tessmann
1930: 217s.). Esta denominacién es confusa, por-
que en tucano no existe la consonante “1” ni los tu-
cano actuales la reconocen. En un comentario sobre
Tessmann, Espinosa Pérez (1955: 154) reconoce en
esta expresion las palabras dawe rutdki, como se
llama “al que saca espina o maleficio”. Obviamen-
te no se trata de un sustantivo, como lo entendid
Tessmann, sino, como lo explic6 Espinoza Pérez,
de una forma verbal para caracterizar la accioén del
shamén en su tarea de curacion, que consiste en ex-
traer las flechas o espinas enviadas por un shaméan
maligno del interior del cuerpo del enfermo.

Denominaciones, poderes, atributos

La similaridad existente entre los atributos y funcio-
nes de los shamanes de las tierras bajas, no excluye
el hecho de que la relevancia que se les otorga en
distintas sociedades sea diferente. Para los secoya,
ademds de la funcién de la terapia y su calidad de
mediador con seres que pueblan otros estratos cos-
micos, es importante su poder de convocar a los ani-
males de caza y a los peces, lo cual se halla direc-
tamente relacionado con la subsistencia del grupo.
Un episodio sucedido a mediados del siglo XVIII
muestra claramente este atributo. Debido a una serie
de problemas — entre otros, un intento de asesinato
y la negativa a ser bautizado — de un individuo lla-
mado Tiunra y calificado por el jesuita Uriarte como
“viejo brujo”, Uriarte encierra a éste y a su hijo en el
cepo. El shamédn amenaza a sus parientes y aliados
con las siguientes palabras:

“Yo he de conjurar de parte del diablo el rio y el monte,!%!

9 Seguramente Uriarte traduce como “diablo” la expresién
wati, que abarca a seres no humanos de caracteristicas no
necesariamente maléficas, que a menudo son ayudantes de
los shamanes.
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para que no tenga el Padre qué comer”, y cogiendo polvo
entre los dedos les hablaba: “Esto habéis de comer, si el
Padre no me suelta” (Uriarte 1986: 124).

Un atributo shamdnico era entonces la relacioén in-
tima del shaman con los animales de caza. Tiunra,
que tenia el poder de alejarlos, seguramente poseia
el poder de convocarlos, aunque no se afirme aqui
explicitamente. Esta concepcion acerca del poder
shamdnico perdura, como veremos mds adelante,
hasta la actualidad, y con ella se explica en parte
la disminucién de la caceria en las cercanias de las
aldeas.

Shamanes y sustancias psicotrépicas:
una relacion a lo largo de los siglos

Es ya un hecho muy conocido el papel fundamental
que tienen las sustancias psicotrépicas en numero-
sas sociedades amazodnicas. Desde los trabajos se-
minales de Schultes (1969, 1970, 1979; Schultes y
Hoffmann 1980) la bibliograffa ha aumentado enor-
memente (ya hace més de dos décadas, Luna 1986,
cité mds de 200 titulos con respecto a una sola de
estas plantas, la ayahuasca [Banisteriopsis]). Como
hemos visto, para el Alto Amazonas existen infor-
maciones tempranas. '”

La utilizacién en menor o mayor grado por las
sociedades de la Provincia de Maynas fue atesti-
guada por autores jesuitas, especialmente la liana
ayahuasca (Banisteriopsis) y el floripondio (Datu-
ra sp., Brugmansia sp.) (Maroni 1988 [1738]: 172;
Veigl 1785: 189). Las dos ultimas pertenecen a la
familia de las solandceas, la mayor variedad se en-
cuentra en los Andes y sus partes bajas orientales,
por lo cual se supone que alli se halla su centro ori-
ginario (Lockwood 1979; Plowman 1977, 1979,
1981).

Entre los tucano, yajé es la denominacién para
la liana Banisteriopsis (ayahuasca), pegi /pehi/ para
las especies Brugmansia y Datura. Ciertos shama-
nes secoya utilizaban asimismo Brunfelsia sp. (uja-
jay), la mas temida de estas plantas, utilizada solo

10 El uso de sustancias psicotrépicas en las selvas se halla tan
bien documentado en las fuentes histdricas que el articulo de
Gow (1996) estd equivocado en su presupuesto. Segtin este
autor, la idea de que el uso de la ayahuasca se extendi6 de las
selvas y lo indigena a lo urbano y mestizo es falsa histdrica
y etnograficamente, ya que la influencia fue a la inversa, y se
dio sobre todo en la época del boom del caucho. Este punto
de vista, afirma, es especulativo, ya que le falta informacién
en la que apoyarse (Gow 1996: 92). Tanto le faltan las fuentes
histéricas que practicamente no cita ninguna, lo cual en un
articulo de esta naturaleza es un contrasentido tal que hasta
siembra en el lector la duda si estd escrito en serio.
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por unas pocas sociedades indigenas.!! Una descrip-
cién de una sesidon donde se bebian estas plantas
se encuentra en Chantre y Herrera (1901: 80ss.). Si
bien este autor no lo atribuye a ningtin grupo de-
terminado, las palabras y expresiones que consigna
son claramente de origen tucano.

El manuscrito anénimo de 1753 afirma:

floripondio, peghi, esto es 1o que uzan mas los vinia / pae-
nistas, ya para adevinar o para pedir algo / al Demonio.
Ciertam. [ciertamente] los antigos [sic] alcansa / ron pacto
con el Demonio por medio desta mata (Anénimo 1753).! 2

Esta afirmacion muestra que los shamanes del siglo
XVIII en el rio Napo utilizaban con preferencia va-
riedades de Datura y Brugmansia, lo que contrasta
con su reducido uso en la actualidad, ya que se te-
men sus efectos extremadamente potentes y la difi-
cultad de dosificarla correctamente.

Para la época colonial, por lo tanto, existen in-
formaciones certeras de los jesuitas, especialmen-
te hacia mediados del siglo XVIII, que muestran la
unidad existente entre la especializacion religiosa
y una muy laxa autoridad — que a veces se concre-
taba en una especie de poder politico momentaneo
y circunstancial — asi como el profundo anclaje del
shamanismo en estas sociedades y la ingestion de
sustancias psicotrdpicas.

Cambios y adaptaciones
en la practica del shamanismo

Veamos a continuacién algunos de los cambios sur-
gidos en las funciones shamdnicas, los atributos de
los shamanes y el uso de sustancias psicotrépicas y,
posibilitada por los procesos de migracion y globa-
lizacion, la conquista de nuevos terrenos de accion.

En este dmbito se han dado cambios profundos,
que partieron de la necesidad de adaptarse a la so-
ciedad nacional y desarrollar estrategias de super-

11 Las clasificaciones émicas son a menudo mas complejas que
las cientificas, pues se basan en otros parametros. Los secoya
diferencian seis variedades de Banisteriopsis, siete de Brug-
mansia 'y Datura 'y cuatro de Brunfelsia, cada una de las cua-
les tiene una denominacidn propia y a la cual se le atribuyen
distintas formas de actuar. Estas 17 especies distintas se re-
ducen, desde un punto de vista botanico-cientifico, a cuatro o
cinco (Vickers and Plowman 1984: 18, 28s.). Con respecto a
los siona de Colombia, véase el sugestivo trabajo de Lang-
don (1986).

12 Los jesuitas oscilaban al juzgar la realidad de los poderes sha-
manicos; en muchos casos tildaban a los shamanes de men-
tirosos y engafiadores; en unos pocos casos, como aqui, les
atribuian un poder real, que procedia de haber hecho un pac-
to con el Demonio.
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vivencia. La mayor influencia fue la ejercida des-
de 1955 hasta 1981 por el Instituto Linguistico de
Verano (ILV). Por un lado, los jévenes inteligentes,
que hubieran sido tradicionalmente los candidatos
a shamanes, se formaron como pastores y maestros
bilingiies.!3 Los pocos shamanes ya formados en
esa época eran dgrafos y su funcién se circunscri-
bi6 al dmbito religioso, mientras que las decisiones
politicas quedaron en manos de pastores y maestros.
Este proceso se profundizé a partir de 1993, con la
creacion de la federacién indigena OISE (Organiza-
cion Secoya del Ecuador), que es dirigida por hom-
bres jovenes, que manejan el espafiol y el discurso
de las autoridades nacionales y de las organizacio-
nes no gobernamentales.

Atributos de los shamanes
y uso de sustancias psicotrépicas

Ademds de las conversaciones mantenidas con nu-
merosos secoya entre 1983 y 2009, he tenido la feliz
oportunidad de reflexionar sobre estos temas duran-
te unos diez afios con un sabio especialista religioso
secoya hasta su fallecimiento en 1993 (Cipolletti y
Payaguaje 2008). De la comparacion de sus concep-
ciones con los desarrollos actuales del shamanismo
surgen rasgos que, o bien han dejado de tener vigen-
cia, o bien han perdido en parte su razén de ser debi-
do a cambios histdricos, que incluyen las formas de
aprovechamiento del medio ambiente. Como sefia-
lamos mds arriba, una de las funciones mas impor-
tantes de los shamanes en el pasado era convocar a
los animales de caza y a los peces, un poder que lo
hacia en dltima instancia responsable del bienestar
y la supervivencia fisica del grupo.

Los testimonios de dos personas de distinta edad
y ubicacion social muestran la unién existente entre
la préactica del shamanismo, la ingestién de sustan-
cias psicotropicas, y la caceria y la pesca. El prime-
ro es del shaman Fernando Payaguaje, el otro de su
sobrino Celestino Piaguaje, que fue uno de los pri-
meros jovenes que sufrid la influencia de los misio-

13 Si bien la influencia de los misioneros de esta institucion re-
ligiosa fundamentalista fue siniestra en varios aspectos, es
innegable, por otra parte, que el hecho de que los jovenes
aprendieran la lengua de la sociedad nacional y recibieran
una formacién como maestros, les dio una posicion privile-
giada con respecto a la de los colonos ecuatorianos de la re-
gi6n. Esto hizo que no hubiera de parte de estos tltimos la ac-
titud peyorativa tan comtn en otros paises del continente. La
bibliografia sobre la actividad del ILV es cuantiosa. Para el
caso de los secoya véanse Vickers (1981) y Cipolletti (1997a:
242-253) y sobre la evangelizacién del ILV en regiones ve-
cinas, Robinson (1981), Stoll (1985).
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neros del ILV y también el primer maestro bilingiie
secoya.!*

Luego de describir un elaborado rito para llamar
a Okomé, el duefio de los peces, afnadié Fernando
Payaguaje:

Al dia siguiente, después de ver al Okomé, al amanecer,
cuando uno baja al rio se ven muchisimos pescados, el rio
se ve negro porque estd lleno de peces. Entonces comien-
zan a pescar, usando pldtano u otros cebos, y se pesca en
grandes cantidades. Esto [sucede] después de tomar yajé
... Actualmente ya no tomamos yajé, por eso no vienen
pescados en gran cantidad. ... Cuando se toma yajé se lla-
ma a los puercos!!3] para matarlos y que las familias ten-
gan que comer (Cipolletti y Payaguaje 2008: 80s., véase
también 98s., 141s5.).

Al dia siguiente, cuando se pasa la borrachera del yajé,
[los hombres] cogen las armas para salir a matar a los
puercos segun las indicaciones que les da el kuraka. El
indica todos los lugares por los que va a pasar la manada
de puercos. ... Puede matar muchos puercos porque no
son ariscos, no corren, como hacen otras huanganas. ...
Algunos kuraka no pueden llamar a los puercos por falta
de especializacion (Cipolletti y Payaguaje 2008: 82, 98).

A su vez, Celestino Piaguaje recuerda su nifiez y
adolescencia, en las décadas de 1950-60:

En esa época funcionaban los shamanes protectores de la
comunidad ... atrafan los puercos de la selva, sajinos,! 10
dantas, y otros animales salvajes ... Los puercos de la sel-
va no vienen por si solos, sino atraidos por el shaman pro-
tector, otras veces éste indicaba donde estaban y era cier-
to. Eran palabras certeras dichas en cada toma de yajé y
la informacién que daba estaba asegurada ... Ahora exis-
ten los puercos, pero no cerca de nosotros, porque no hay
shamanes legitimos para atraerlos. ... asi, paulatinamente,
se fueron acabando hasta las pequefias manadas de puer-
cos, a medida que se extinguian los shamanes (Piaguaje
2007: 28).

Para tener éxito en la caceria se preparaba el gran yajé
con el cual el shaman protector realizaba el rito de atraer
a los puercos selviticos, también podia atraer a los peces,
para que cazadores y pescadores pudieran hacer su trabajo
con seguridad. Tras el rito iban por la selva y encontraban
pisadas frescas de danta a la cual seguian hasta matarla ...
A los puercos también se puede seguir y matar, pero los

14 La complejidad de las concepciones del shaman pueden con-
sultarse en sus memorias (Cipolletti y Payaguaje 2008, y en
Cipolletti 2008).

15 Puerco o huangana, como se utiliza mas adelante, es la de-
nominacién para la mas grande de las dos especies de pecari
(Tayassu pecari).

16 Sajino es la denominacion de la especie mas pequeiia de pe-
cari (Tayassu tayacu).
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atraidos por el shaman protector vienen hasta la casa y
no es preciso ir a buscarlos, esos puercos no son ariscos
(Piaguaje 2007: 60).

Ambos hacen depender entonces la presencia de
animales de caceria de los poderes del shaman: las
presas no se encuentran simplemente porque for-
man parte del medio ambiente, sino como respues-
ta al llamado. Ademds, el poder shamanico realiza
otra proeza: se afirma que los animales no huyen
sino, por el contrario, se acercan a las viviendas, o
sea que no mantienen una conducta habitual. Es de-
cir que el shaman tenia el poder de transformar el
comportamiento “natural” de los animales de caza
en una conducta “cultural”.

Con el decrecimiento constante de las actividades
de caceria, la relacion directa entre el shaman y los
animales fue perdiendo vigencia paulatinamente.!’

Hacia la conquista de nuevos espacios

Desde hace un par de décadas, los especialistas re-
ligiosos de numerosas etnias sudamericanas han
expandido sus tareas a dmbitos distintos a los tra-
dicionales, generalmente la capital de los respecti-
vos paises. Asi, hay shuar que atienden pacientes en
Quito, shipibo en Lima, etc.

El dar de beber a turistas extranjeros es un hecho
cada vez mas habitual en la mayoria de las etnias
y significa un ingreso monetario que no es de des-
echar. Desde el trabajo seminal de Joralemon (1990)
con respecto a los Andes, la bibliografia es cada vez
mas abundante (véanse, entre otros, Baumann 2003;
Waorrle 2003). Si bien es innegable, como se ha ar-
gumentado para los tsichila del Ecuador, que los
cambios existen desde la época colonial y que el
cambio es una parte constitutiva de la tradicién sha-

17 Si bien es innegable que mermo la cantidad de los animales
de caza, también lo es el hecho de que los jovenes secoya no
estan dispuestos o no pueden dedicarle tantas horas a la per-
secucion de la presa como lo hacfa la generacién anterior. Las
actividades de la federacion indigena, las reuniones de las nu-
merosas asociaciones no gubernamentales que actdan en la
region y la participacion en diferentes proyectos de desarrollo
exigen una dedicacién que es incompatible con el tiempo y
la dedicacion que exige la cacerfa. Si bien la opinién general
es que ya no se encuentran animales, sin embargo, los pocos
hombres que dedicaron una noche a la cacerfa, como era an-
tes habitual, capturaron recientemente sajinos. Otro hombre
adulto, luego de comprobar que los diferentes proyectos en
marcha no aportaban dinero como para comprar alimentos, y
que sus pedidos de préstamo no fructificaron, tomo su esco-
petay se “resignd” a salir de cacerfa. En este proceso son los
ancianos los que mds sufren, dado que no pueden cazar por
si mismos ni reciben, como era habitual en el pasado, parte
de lo cazado para su sustento.
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madnica (Ventura i Oller 2003), también es innega-
ble que los fendmenos de migracién y globaliza-
cién han producido cambios de mayor profundidad
que en épocas anteriores en la praxis ritual y social
del shamanismo en practicamente todo el mundo
donde existen estas tradiciones (véanse los articulos
editados por Aigle, Brac de la Perriere et Chaumeil
2000). El caso de los shuar es especialmente suges-
tivo, pues, como lo ha analizado Mader (2003), la
migracién los pone en contacto con clientes o pa-
cientes de otras regiones y culturas, e hizo cambiar
el espacio de atencién, que pasé de pequefias co-
munidades indigenas a pueblos y ciudades (Mader
2003: 99). En este proceso, algunos shamanes in-
corporan elementos de distintas tradiciones, como
el naturismo, la danza del sol (adoptada de los in-
digenas norteamericanos), influidos por la reciente
tradicion procedente de México y transmitida por
la Iglesia Nativa de Quito, con la cual algunos sha-
manes mantienen una relacién intima (Mader 2003:
103s., 113-115).

Considerando los cambios de la praxis shamani-
ca entre los secoya, es claro que el impacto del ILV
fue quizas mas profundo alli que en otras socieda-
des. Esto se debe, en mi opinidn, a la alta ritualiza-
cién que tenia la ingestién de sustancias psicotrépi-
cas, para la cual se necesitaba un consenso social:
aunque unos pocos tomaran, todos debian quedar-
se en sus casas y no realizar ninguna tarea, pues se
consideraba peligrosa la posibilidad de ofender a los
seres miticos con los que se entraba en contacto.
Cuando surgieron los primeros conversos fue impo-
sible lograr este consenso. Podria pensarse que los
secoya hubieran podido cambiar esta conducta ri-
gurosa, pero hasta tiempos recientes no lo hicieron.
Hasta 1995 aproximadamente, los secoya no usaban
alucindgenos en la aldea (aunque algunos hombres
lo hacian en un asentamiento vecino) ni daban de
beber a no indigenas (Cipolletti 1997a: 227). La in-
gestion de sustancias psicotrdpicas se retomd y paso
a ser una actividad privada, que se realiza en la pro-
pia casa con un par de personas y en la cual los de-
mas no estan involucrados. O sea, que lo que en el
pasado era publico, se convirti6 en privado.

En los dltimos afios ha surgido un fenémeno no-
vedoso: a diferencia de otros casos, no actian en las
ciudades, sino fuera del Ecuador. Un norteamerica-
no, que intentd infructuosamente organizar un pro-
yecto de etnoturismo entre los secoya, tiene ahora
un lodge en Costa Rica, en una regién donde la na-
turaleza esta protegida y es por lo tanto interesante
para los extranjeros. Tres secoya (un shamén reco-
nocido y dos que conocen bien la preparacién de la
ayahuasca) han viajado alli varias veces. Su traba-
jo consiste en dar de beber ayahuasca a los turis-
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tas que lo deseen (el costo es de aproximadamente
20 US $ por persona) y guiarlos en caminatas por la
selva. La liana parece que no crece naturalmente en
Costa Rica, por lo cual, para evitar llevarla en cada
viaje desde el Ecuador, han tendido una chacra de la
liana, que aparentemente se desarrolla en forma sa-
tisfactoria (testimonio oral de distintos secoya, San
Pablo, Ecuador, enero 2009).!8

Un hecho hasta ahora aislado es la visita efec-
tuada a los secoya de un miembro de la llamada
“Iglesia mexicana”, posiblemente la Iglesia Nativa
de Itzachilatlan (Aurelio Diaz Tekpantalli). En esta
visita, entregaron a un adulto mayor unos papelitos
alucindgenos, que se dejan disolver en la boca (tes-
timonio oral de Simén L., febrero 2009). Este hom-
bre, que es uno de los primeros convertidos por el
ILV, pero que habia hecho anteriormente muchas
experiencias con sustancias psicotrépicas, incurrié
en lo que hacian los shamanes del pasado, pero esta
vez sin gufa, ingiriendo excesivamente los “papeli-
tos”, lo cual le provocé estados mentales similares
a una psicosis.!?

Discusion

La mision jesuitica habia sufrido en el Napo y Agua-
rico serios reveses, y no es errado ver en el momen-
to de la expulsién que habia fracasado. Uno de los
motivos es, en mi opinidn, la fusion existente entre
la esfera religiosa y la organizacion sociopolitica.
(Que sucedi6 con el shamanismo secoya en los
dltimos 25 afios? Por un lado se expandio, pero a la
vez se limitd en sus tareas por motivos que no son
esencialmente religiosos, sino que estdn conectados
con cambios profundos a nivel del aprovechamiento
del medio ambiente y en las formas de subsistencia.
Estas consideraciones ponen en evidencia que
un cambio en un elemento de una estructura cultu-
ral produce un deslizamiento, un cambio en la to-
talidad, de la cual resulta una nueva reorganizacién
de los componentes. Cabe preguntarse si, en vista
de los nuevos desarrollos del shamanismo que ob-
servamos en America del Sur, debemos alejarnos
de las definiciones tradicionales y examinar mds de

18 Varios secoya comentaron con sonrisa picara que a los turis-
tas les dan de beber “aguado”, marcando asi las diferencias
de la concentracion de la bebida alucinégena. Hablamos de
ella como si fuera comparable a 50 gr. de un medicamento,
pero la diferencia entre “aguado” (como se les da a los turis-
tas) o “denso como miel” (como se esperaba tradicionalmen-
te que bebieran los shamanes) es considerable.

19 Cabe preguntarse con qué sustancia se impregnan los “pape-
litos”. Para Simén, se trataba de una concentracién de aya-
huasca, probablemente se trataba mds bien de una sustancia
quimica (LSD?).
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cerca los rasgos constitutivos de los “nuevos” sha-
manismos.

Finalmente, quiero aclarar que el titulo de este
trabajo no implica ni una burla ni una critica peyo-
rativa. La expresion “shamanismo light” se asienta
en tres motivos. Por un lado se abreviaron los tiem-
pos de aprendizaje; en segundo lugar, ni la dieta ni
la abstencion de relaciones sexuales durante la épo-
ca de aprendizaje mantienen el rigor que tenfan en
el pasado. Y en tercer lugar, se limit6 el espectro de
las sustancias psicotrépicas utilizadas, reduciéndo-
se practicamente a Banisteriopsis. Todo ello impli-
ca una drastica reduccién de los rigores y sacrificios
que implicaba la funcién shamdnica.

Investigaciones en distintos archivos (1993-94) fueron
financiadas por la Deutsche Forschungsgemeinschaft
(DFG, Bonn). Mi ultima estadia entre los secoya (2009)
fue realizada en el marco de un proyecto sobre historias
de vida, dirigido por Stephan Conermann y financiado
por el rectorado de la Universidad de Bonn, Alemania.
La institucion Deutscher Akademischer Austauschdienst
(DAAD, Bonn) posibilité mi participacion en el Congre-
so de Americanistas de México (julio 2009), donde pre-
senté una primera version de esta contribucion. Agradez-
co a la Dra. Irma Ruiz la lectura y correccion estilistica
del manuscrito.
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