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QUE HEMOS APRENDIDO SOBRE EL CHAMANISMO: REFLEXIONES DE MEDIO
SIGLO DE INVESTIGACION
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Title: What we have learned about Shamanism: Reflections on half a century of research

Abstract: This paper reviews the advances in anthropological discussions about shamanism among Indig-
enous peoples of lowland South America through reflecting upon the author s research experience and the
changes in the definitions and analytical paradigms since 1970. Shamanism is a dynamic, persistent and
historically constructed system capable of adapting to contemporary contexts that challenge the physical
and cultural survival of Indigenous peoples. The growth of extended ethnographic research among lowland
South American cultures, particularly on those interested in symbolism and social life, has moved beyond the
search for definitions. Two major paradigms, the perspectival and the constructional, converge on several
important points. One is focus on the fabrication of body and notion of person, a view that has contributed
significantly to a recognition of shamanism as daily and ritual praxis in a relational universe and as a fluid
and ever transforming phenomenon among Amerindians. Shamanism is a dominant episteme that serves
as a transversal axis for the understanding of the circulation of bodies, substances, objects, humans and
non-humans though performance in the form of songs, dances, verbal formulas, prayers, and images. The
circulation of practices and knowledge between peoples who have a relational perspective of the world is
one of the forces of shamanism s dynamism and mutability. As a regime of knowledge, shamanism is a way of
perceiving and acting in the world that is far distant from Western thinking based on the logic of observation
of material reality. However, the task of understanding, or translating, other systems of knowing, can only
be approximate. An important advance in anthropology for the understanding of other knowledge systems,
is the increase of indigenous authors who reflect upon their own cultural traditions and knowledge systems,
often in collaboration with anthropologists.
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Resumen: Este articulo revisa los avances en las discusiones antropologicas sobre el chamanismo entre
los pueblos indigenas de las tierras bajas sudamericanas a través de la reflexion sobre la experiencia de
la autora y los cambios de los paradigmas analiticos desde 1970. EI chamanismo es un sistema dindamico,
persistente e historicamente construido, capaz de adaptarse a contextos contemporaneos que desafian la
supervivencia fisica y cultural de los pueblos indigenas. El crecimiento de la investigacion etnogrdfica,
en particular en aquellas interesadas en el simbolismo y la vida social, ha ido mas alla de la busqueda de

definiciones. Dos grandes paradigmas, el perspectivismo y el constructivismo, convergen en varios puntos.
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Entre ellos es la fabricacion del cuerpo y la persona que ha contribuido al reconocimiento del chamanismo
como praxis cotidiana y ritual en un universo relacional y como fenomeno fluido y en constante transfor-
macion. El chamanismo es una episteme dominante que sirve de eje transversal para la comprension de la
circulacion de cuerpos, sustancias, objetos, humanos y no humanos a través de la performance en forma de
cantos, danzas, formulas verbales, oraciones e imdagenes. La circulacion de practicas y conocimientos entre
pueblos que tienen una perspectiva relacional del mundo es una de las fuerzas del dinamismo y la mutab-
ilidad del chamanismo. Como régimen de conocimiento, el chamanismo es una forma de percibir y actuar
en el mundo que esta muy alejada del pensamiento occidental basado en la logica de la observacion de la
realidad material. Sin embargo, la tarea de comprender, o traducir, otros sistemas de conocimiento, solo
puede ser aproximativa. Un avance importante de la antropologia para la comprension de otros sistemas de

conocimiento es el aumento de autores indigenas que reflexionan sobre sus propias tradiciones culturales

y sistemas de conocimiento, a menudo en colaboracion con antropologos.

Palabras clave: Chamanismo, cuerpo, modos de pensamiento, accion simbolica, praxis.

Introduccion

El chamanismo ha sido objeto de fasci-
nacion por mas de 500 afos (Narby y Huxley,
2001), y los debates y especulaciones en torno
a chamanes y chamanismos tienen una historia
muy extensa en la antropologia. Las primeras
reflexiones en el campo estuvieron presentes en
las discusiones analiticas sobre la mentalidad
primitiva, el animismo, la magia, el totemismo
y los origenes de la religion. Eliade (1964)
dejo un legado duradero al definirlo como una
técnica arcaica de éxtasis con rasgos esenciales
que aln se hacen presentes en ciertas culturas
donde siguen existiendo las formas auténticas.
En la década de 1960, los estudios chamanicos
experimentaron una revitalizacion en ambos
lados del Atlantico, debido al interés popular
y académico por las sustancias alucindgenas
conocidas como entedgenos (Ruck et al., 1969).
Huautla en Oaxaca, México — hecho famoso
por Gordon Wasson (1961)— se convirtié en

la meca de las peregrinaciones en busca de

los hongos magicos. Los primeros libros de
Carlos Castaneda (1968; 1971) fueron bastan-
te divulgados, y recuerdo, cuando terminé mi
investigacion doctoral de campo, que amigos,
tanto dentro como fuera del mundo académico,
me preguntaban si las realidades alternativas
existian realmente. El seminario de Harner de
1968 sobre alucindgenos y chamanes organi-
zado para la reunion anual de la Asociacion
Americana de Antropologia reflejo el renova-
do interés por las sustancias chamanicas, sus
origenes y definiciones, y la publicacion de las
ponencias en 1973 contribuyd a la creciente
literatura antropolégica de la época.

El interés por el chamanismo y la experiencia
extatica provocada por sustancias vegetales ha
crecido exponencialmente desde entonces y
las investigaciones han avanzado en diversos
campos, tales como la biologia, la ecologia, las
neurociencias, la psicologia y la medicina. Es-
tos estudios interdisciplinarios han sido acom-
panados de un interés mundial por las practicas

chamadnicas y sus sustancias son objeto de
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turismo espiritual, curativo y neochamanico.
Sin negar el papel de estas sustancias en la
expansion de las practicas chamanicas durante
el tltimo medio siglo y su potencial con fines
terapéuticos (Pollan, 2018), los debates en el
campo de la antropologia han ido més allé del
foco en las sustancias entedgenas, en el vuelo
del alma como ntcleo esencial y en la figura
del chaman como representante clave de este
fendmeno.

Después de cinco décadas de investigacion, me
resulta imposible sintetizar o incluso mantener-
me al dia con las publicaciones populares y aca-
démicas, los documentales, sitios web, blogs,
e facebooks que se ocupan de los chamanes y
sus practicas, en particular los que promueven
el uso de sustancias enteogénicas (1). Lo que
aqui expongo es producto de mi experiencia
desde 1970 como una etndloga que ha investi-
gado los chamanismos indigenas colombianos
y brasilefos y su interrelacion con el Estado
y la sociedad contempordnea. Los estudios
sobre el chamanismo estan en el centro de los
debates antropoldgicos contemporaneos sobre
ontologia, modos de conocimiento, praxis,
cuerpo y estética. Mientras que los académicos
dialogan sobre las teorias y definiciones para
identificar el fendmeno, los pueblos indigenas
son los protagonistas de la revitalizacion de
sus chamanismos a medida que se enfrentan
a la destruccion territorial y circulan por los
centros urbanos.

Las raices del didlogo actual sobre el chama-
nismo se encuentran en las investigaciones
etnograficas en la Amazonia que comenzaron
a crecer en la década de 1960. Hasta media-
dos del siglo XX, habia menos etnografias en

profundidad en comparacion con las de Africa.

Sudamérica se caracterizaba como el “conti-
nente menos conocido” (Lyons, 1974), y alin no
se habian desarrollado paradigmas etnologicos
especificos para la region. Al revisar los avan-
ces en la calidad y cantidad de las investigacio-
nes etnograficas realizadas durante la década
de 1960 e inicios de la década de 1970, Jean
Jackson (1975) identifico los temas centrales de
la época: ecologia cultural, organizacion social,
aculturacion, y simbolismo y cosmologia. El
nuevo interés por el estudio de los simbolos,
los rituales y los mitos en ambos lados del
Atlantico orientd muchos de los andlisis, y la
diversidad de los chamanismos se puso de re-
lieve a través de las descripciones etnograficas
densas que se estaban produciendo. Sin embar-
g0, como observo Jackson “.... una definicion
ampliamente aplicable del chamanismo para
las tierras bajas de Sudamérica parece ser una
tarea particularmente dificil. Esto se debe en
parte a la variacion local, especialmente cuan-
do existe mds de una categoria de especialista
y se le da reconocimiento léxico” (1975:324;
traduccion de la autora).

La comprension del chamanismo de las tierras
bajas sudamericanas ha avanzado notablemente
a lo largo del ultimo medio siglo de didlogo
antropologico. Una parte importante de este
dialogo, evidente en la resefia de Jackson, es
el intento de comprender las cosmologias y
chamanismos indigenas desde una perspectiva
simbolica. Lo que ella no menciona son las
descripciones etnograficas centradas en las
practicas cotidianas y rituales del cuerpo. Cua-
tro afios después de su revision de la literatura,
la construccién del cuerpo es propuesta como
el paradigma clave para la etnografia de las

culturas amazonicas brasilenas, incluso para
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el chamanismo. Anthony Seeger, Roberto da
Matta y Eduardo Viveiros de Castro (1979)
publicaron un articulo seminal en el que subra-
yaron la importancia de la corporalidad para la
comprension de estos pueblos. Este importante
articulo sintetiz6 el cuerpo de investigaciones
y los debates analiticos hasta entonces y esta-
blecid una nueva direccion de analisis que ha
contribuido significativamente a una perspec-
tiva del chamanismo como praxis cotidiana
y ritual en un universo relacional y como un
fenémeno fluido y en constante transformacion

entre los amerindios.

Experiencia Etnografica Personal

Yo formaba parte del creciente nu-
mero de antropdlogos que realizaban trabajo
de campo prolongado con enfoque sobre el
chamanismo. Después de dos meses platicando
con los curacas (chamanes/taitas) durante una
investigacion con un equipo médico en el Vale
de Sibundoy, busqué profundizar la compren-
sion de la red chamanica de la region del Putu-
mayo de la cual estos chamanes participaban.
Siguiendo el consejo de Scott Robinson (1970)
que acababa de terminar su investigacion en
la region, elegi a los Siona, hablantes de un
1dioma tukano-occidental, de la comunidad de
Buenavista (2). Buenavista se localiza en el rio
Putumayo, donde es la frontera entre Colombia
y Ecuador. Vivi entre ellos de 1970 a 1973,y
he regresado varias veces durante los ultimos
50 afios. Esta experiencia etnografica de largo
plazo constituye la base de mi comprension del
fenémeno y sus transformaciones. Inicialmente
me propuse estudiar la relacion entre la clasi-

ficacion de las enfermedades y los itinerarios

terapéuticos, con la idea de que los tratamientos
se organizaban segliin una oposicion binaria
entre causas naturales y sobrenaturales. Segiin
los antropdlogos de la época, en los casos de
enfermedades cuyas causas son atribuidas a
fuerzas sobrenaturales, los enfermos procu-
rarian los tratamientos magicos del chaman.
En los casos provenientes de causas natura-
les, otros especialistas de cura que emplean
tratamientos naturales serian consultados. En
estos ultimos casos, tratamientos biomédicos
también podrian formar parte del itinerario
terapéutico. Sin embargo, los siona tuvieron
poco interés o paciencia en mi busqueda de
clasificaciones y pensamiento binarios y es-
taticos sobre enfermedades. Rapidamente me
reorientaron hacia sus preocupaciones sobre
las relaciones con las fuerzas en el mundo
invisible y el papel de la multiplicidad de se-
res que influyen en el bienestar comunitario
e individual (Langdon 2014). A medida que
seguia casos de enfermedades en curso, me di
cuenta de que no solo se planteaban preguntas
diferentes sobre las dolencias e infortunios, sino
también de que el fenomeno del chamanismo
va mucho mas alld de la nocidn occidental de
salud y medicina y que todos los miembros
de la comunidad interactian con el universo
“chamanico” en sus actividades cotidianas.
También descubri que la traduccion del papel
del chaman como médico/hechicero (Schultz,
1960) limita la comprension del chamanismo
como sistema ontoldgico.

Através de largas horas grabando las narracio-
nes chaménicas y después conversando sobre
mis traducciones de estas con los narradores,
fui introducida a un universo que inicialmente

no percibia ni creia. Llegué a darme cuenta
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de que el chamanismo es una forma de cono-
cimiento ajena a mi comprension “objetiva y
materialista’ del mundo. Aun mas, el chamanis-
mo constituye las relaciones de los Siona con
el entorno y con los acontecimientos historicos
y las particularidades de las expresiones esté-
ticas asociadas con sus practicas chamanicas
(sus canciones, sus dibujos, sus narrativas, sus
visiones) sostienen su auto-identificacién como
Gantéya Bain en una red regional en la que los
chamanes, rituales, plantas, conocimientos,
brujerias y curaciones han circulado durante
siglos. Fascinada por la complejidad de su
universo de multiples niveles y habitado por
centenas de entidades que se hacen visibles en
visiones y suefios, intenté hacer un inventario
de los seres mencionados en sus narraciones
sobre las experiencias cuando entran en el “otro
lado” o sobre los encuentros con ellos en el
monte. Debido a mi formacion académica en
etnociencia con Stephen Tyler en la Universi-
dad de Tulane, procuré sistematizar todos los
espiritus mencionados y situarlos en un mapa
de su universo. Sin embargo, se hizo evidente
que tal lista era infructuosa y producto de mi
pensamiento binario y materialista. El universo
siona y sus seres no pueden ser proyectado en
un mapa unidimensional, ni existe un panteon
fijo. Las caracteristicas especificas de los cinco
cielos de su universo y de seres que habitan al
otro lado de la realidad cotidiana surgen a tra-
vés de la practica chamanica. El conocimiento
chamanico es generativo y produce un universo
de seres en expansion. No limitado al ritual o al
mito o a las capacidades de un solo individuo,
el chamanismo como forma de conocimiento y
practica se evidencia tanto en la vida cotidiana

como en el ritual, la narrativa, el arte y la m-

sica (Calavia Saéz, 2018).

Aunque la importancia del chamanismo para
el bienestar y la identidad siona fue evidente
durante mi primera experiencia de campo, era
un periodo de chamanismo sin chamanes en
Buenavista. El auge del caucho a finales del
siglo XIX, la instalacion de los internados de
los capuchinos, las epidemias que devastaron
las comunidades indigenas y el inicio de la
exploracion petrolera en sus territorios tradicio-
nales fueron parte de una serie de factores que
socavaron la formacion de nuevos chamanes.
Asi, cuando muri6 el ultimo cacique curaca en
la década de 1960, no habia nadie preparado
para heredar sus funciones y dirigir los rituales
colectivos necesarios para el éxito de la caza,
la pesca, la agricultura y la salud de la comu-
nidad. Las expresiones poéticas y estéticas del
chamanismo, como los cantos, el arte verbal,
las imagenes graficas y los adornos corpora-
les, fueron desapareciendo. Las enfermedades
graves causadas por ataques chamanicos o por
los huati malignos eran tratadas por los Kofan,
Ingano u otros curacas en la red regional inte-
rétnica. Los chamanes de otras comunidades
visitaban la reserva para realizar los rituales
de yajé cuando eran llamados; de lo contrario,
los Siona viajaban en busca de cura para las
enfermedades que desafiaban sus tratamientos.
Sin embargo, el chamanismo como orientacion
de la accion en la vida cotidiana persistio y, en
la década de 1980, los Siona retomaron sus
propios rituales de yajé. El renacimiento de los
rituales guiados por los chamanes Siona no solo
fue estimulado por las preocupaciones sobre la
rapida transformacion de su comunidad, sino
también por los cambios en el contexto regional

y nacional. Mis viajes de regreso al Putumayo
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durante las ultimas décadas han demostrado
que el chamanismo es no solamente un sis-
tema dinamico, persistente e historicamente
construido, pero es también capaz de adaptarse
a los contextos contemporaneos que desafian
la sobrevivencia de la propia existencia fisica
y cultural (Langdon 2020; Langdon, Laffay y
Maniguaje 2023).

Al terminar mi tesis doctoral en 1974, participé
en los debates, seminarios y conferencias inter-
nacionales en que los antropologos deliberaron
sobre los chamanismos, sus definiciones, su
difusién geografica y el uso de sustancias
vegetales (3). Con un enfoque comparativo e
historico, estos eventos incluian debates sobre
los chamanismos siberianos y sus manifesta-
ciones por toda América. Tuve el privilegio de
participar en el simposio de Joanna Overing y
Simone Dreyfus, “El chamanismo en Sudamé-
rica: Un problema de definicion”, organizado
para el Congreso Internacional de America-
nistas de 1982. Overing (1984) nos advirtid
que debiamos alejarnos de las restricciones
arbitrarias de la procura de una definicion y
que examinaramos el contexto social del cha-
man y el marco ideacional de la comunidad.
Las ponencias del simposio abarcaron temas
importantes, como la ontologia amerindia, la
relacion entre conocimiento, poder y accion
politica y la estética de la actuacién chamanica.
Dos resefias bibliograficas publicadas en la pri-
mera mitad de la década de 1990 indicaban que
las investigaciones sobre América Latina aun
no habian alcanzado el nimero de estudios que
los chamanismos asiaticos (Atkinson, 1992;
Chaumeil, 1994). Sin embargo, las colecciones
que examinaban las practicas latinoamericanas
(Bidou y Perrin, 1988; Crépeau, 1988; Laga-

rriga, et. al. 1995; Langdon 1996; Langdon y
Baer 1992; Perrin, 1990), iban mucho mas alla
de la reificacion de la definicion restringida de
Eliade del chamanismo como religion arcaica 'y
la identificacion de rasgos esenciales. Chaumeil
caracteriza las discusiones antropoldgicas en
su revision de la literatura académica europea

sobre el chamanismo amazonico:

“Mas que abordar el chamanismo
como una religion arcaica, los tra-
bajos recientes hacen valer, por el
contrario, su aspecto dinamico tanto
en los mecanismos simbolicos de re-
produccion social y las nuevas formas
de aprehension de lo politico, como en
los procesos de cambio social.

Una parte importante de las investiga-
ciones estd igualmente dedicada a las
interpretaciones indigenas, (teorias
del poder y del dario, ontologias, ex-
periencias visionarias y terapéuticas,
etc.), a los andalisis de tipo simbdlico,
(relaciones entre depredacion y enfer-
medad, estética y terapia, metdforas y
poder; etc.), asi como a las relaciones
entre las formas evolutivas y modernas
del chamanismo (en el medio urbano
sobre todo), sus relaciones con las
sectas, los mesianismos y las prdcticas
médicas occidentales. Sin embargo,
queda un vacio significativo sobre
los problemas de definicion” (1994:
130-131).

El enfoque antropolédgico sobre definiciones y
origenes han sido en parte responsables por el

crecimiento del interés y del imaginario popular
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sobre las sustancias y practicas chamanicas,
concebidas como tradiciones primigenias
que ofrecen soluciones a los dilemas de la
modernidad (McKenna, 1991). Sin embargo,
la mayoria de los debates etnoldgicos se han
dedicado a producir modelos analiticos mas
apropiados para comprender el chamanismo
como sistema y reconocer su diversidad, su
caracter dindmico y su presencia en el mundo
contempordneo. Chaumeil (1983) sostiene
que el chamanismo es una institucioén central
en la vida social y cosmoldgica de los pueblos
amerindios. Gerhard Baer y yo llegamos a
caracterizar el chamanismo como institucion
y cosmologia: un universo compuesto por
niveles jerarquicos interrelacionados que son
poblados por seres diversos, extrahumanos y
humanos; una realidad oculta que actua sobre
la vida cotidiana visible; un principio general
de energia relacionado con los ciclos estaciona-
les, produccion y reproduccion, vida y muerte,
crecimiento y descomposicion; y una relacion
especial con los seres no humanos aliados
(Langdon 1992:13; Langdon 2004: 28). El cha-
manismo, como sistema cosmoldgico, se aso-
cia simultdneamente con varias dimensiones:
politica, salud, estética, organizacion social,
otros reinos y alteridad. Al reflexionar sobre la
fluidez y apertura de los sistemas chaméanicos,
Losonczy y Mesturini (2013) han propuesto la
idea de chamanismos en movimiento, buscan-
do destacar las constantes transformaciones y
reinvenciones.

Centrarse en una Unica figura buscando una
definicion de “chaman” ha perdido centrali-
dad en estas discusiones. El chaman puede ser
cualquiera de una variedad de especialistas que

relacionan y negocian con los seres y fuerzas

del universo. El debate sobre la identificacion
de los especialistas rituales ha quedado eclipsa-
do por uno que trata de comprender el sistema
mas amplio en el que operan los especialistas
y los no especialistas. Brunelli (1996) resume
bien esta perspectiva en su analisis de los Zord
del Brasil. Debido a las actividades misioneras,
los Zord pasaron por periodos sin chamanes
activos, pero el chamanismo, como forma de
percibir y relacionarse con el universo, estaba
presente, incluso durante la ausencia de esos
especialistas rituales. Brunelli caracteriza al

universo chamanico como:

“....constituido por una interpenetra-
cion inextricable del mundo visible y
del mundo invisible y por un transito
continuo entre seres y poderes de
naturalezas y formas diferentes........ ,
es necesario reconocer que si el
chamanismo es la actualizacion, la
concretizacion, la cristalizacion de
la comprension de la relacion entre
el mundo de los espiritus y el mundo
de los seres humanos, la desaparicion
fisica de los chamanes no implica
necesariamente la desaparicion on-
tologica de esta relacion”. (Brunelli,
1996: 234, traduccién de la autora).

Enfoque en el cuerpo:

El articulo de singular importancia
escrito por el grupo de colegas del Museo
Nacional de Rio de Janeiro, Brasil, en 1979
y publicado recientemente en inglés (Seeger,

et al., 2019) estableci6 el cuerpo como tema
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transversal para la comprension de las culturas
de las tierras bajas sudamericanas y sus chama-
nismos. Basandose en los andlisis simbolicos
de las etnografias amazonicas que representan
las tradiciones académicas de ambos lados del
Atlantico y en el énfasis de Joanna Kaplan
Overing en las practicas cotidianas (Seeger et.
al 1979: 3), estos jovenes antropologos procura-
ron proponer un paradigma mas adecuado para
la comprension de las culturas de las tierras ba-
jas de América del Sur. Afirmando que la 16gica
estructural de la sociedad reside en la esfera
ceremonial o metafisica, los autores apuntan
para la necesidad de estudios comparativos
para entender como el simbolismo corporal,
como lenguaje basico de la estructura social,
se articula con el espacio y el tiempo sociales.
Los autores también destacan la importancia
del discurso indigena sobre la corporalidad
y la persona como base y objeto de la praxis

social concreta:

..... deseamos reiterar la necesidad
de considerar el discurso indigena
sobre la corporeidad y la persona
como un medio para informar la pra-
xis social concreta, que es la unica
manera no etnocéntrica de entender
dicha praxis. Situar este enfoque en
la nocion de persona y corporalidad
como lenguaje focal evitard, ademads,
la segmentacion etnocéntrica de la
sociedad en dominios o arenas tales
como “parentesco”, “economia’ o

“religion”” (Seeger, et. al 2019: 701,

traduccion de la autora).

Siguiendo la discusion de Overing (1977) sobre

el tiempo y el espacio sociales, Seeger et. al
indican que la estructura logica de la sociedad
reside en un plano ceremonial o metafisico. Tal
visién amplia la nocion de chamanismo como
praxis que construye el cuerpo colectivo a tra-
vés de una diversidad de rituales corporales y
otros rituales cotidianos que interactiian con el
plano metafisico y son realizados por diferentes
individuos, especialistas o no. Este paradigma
se ha convertido en la clave de los avances
analiticos que hacen hincapié en el chamanis-
mo y las practicas chamanicas, sustituyendo el
énfasis en un papel Unico o en una definicion
de caracteristicas especificas.

La influencia y la importancia del cuerpo son
evidentes en el concepto de perspectivismo. El
enfoque perspectivista fue introducido en dos
articulos publicados en 1996, uno por Viveiros
de Castro (1996) y el otro por Tania Stolze
Lima (1996). Citando varias etnografias de las
décadas de 1970 a 1990 y el clasico articulo
de Irving Hallowell (1960) sobre la ontologia
ojibwa, Viveiros de Castro teje una impor-
tante sintesis respecto a la perspectiva nativa
sobre la interaccion humano/no humano en un
universo relacional, y plantea la cuestion de
cOmo nosotros, como occidentales, podemos
entender los diferentes regimenes de conoci-
miento (Viveiros de Castro, 2004; Cesarino,
2018). El concepto de perspectivismo fue am-
pliamente adoptado por la etnologia brasilena
a principios del siglo XXI, a veces afirmado
acriticamente para las culturas indigenas por
antropdlogos mas jovenes como una realidad
etnografica universal y univocal. La aplica-
cion universal del paradigma perspectivista
ha encontrado criticas (Bartolomé y Barabas,
2013; Bartolomé, 2015; Ramos, 2012; Wright,
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2016; Hugh-Jones, 2020) que argumentan que
las preocupaciones idealistas o mentalistas del
perspectivismo ignoran la diversidad cultural y
los otros conceptos nativos claves (tales como
el de domesticacion y el papel de la mujer) a
través del énfasis en la caza y la depredacion,
asi como minimizan los contextos historicos y
contemporaneos. A pesar de estas criticas, no
se puede subestimar el impacto que la nocion
de una cosmologia perspectivista tiene en las
discusiones analiticas contemporaneas. No
solo se trond parte importante de los didlogos
internacionales en filosofia y otros campos que
discuten el giro ontoldgico, las epistemologias
y el Antropoceno, sino que también ha sido
influyente en colocar la etnologia sudamericana
en el centro de las discusiones teodricas y ana-
liticas mas amplias del campo antropolédgico
(Kohn, 2015).

En un bien equilibrado articulo que evalua
las diferentes tradiciones intelectuales en los
estudios etnograficos de las tierras bajas, San-
tos-Granero (2012) identifica otro enfoque ana-
litico, que etiqueté como “construccional”. Al
igual que el perspectivismo, también se centra
en la fabricacion del cuerpo, asi como en la
idea de un universo relacional. Mientras que
el perspectivismo representa una cierta conti-
nuidad intelectual del analisis estructuralista,
con ¢énfasis en los procesos de pensamiento
universal, el enfoque constructivista se funda-
menta en la tradicion boasiana de la descripcion
etnografica, el contexto, la historia, la diversi-
dad y la practica [véase Santos-Granero (2012:
189) para un resumen de estas diferencias].
Influenciado por Joanna Overing y sus alumnos
e incorporando también las relaciones con las

plantas, desplaza el foco hacia las practicas

cotidianas de sociabilidad y las estructuras de
sociabilidad, reciprocidad y la estética y mora-
lidad de la convivialidad que forman parte de
los procesos sociales, histdricos y rituales de
peoplemaking (Overing Kaplan, 1977; Men-
tore y Santos Granero, 2006). Santos-Granero
sostiene que tanto el enfoque perspectivista
como el constructivista contribuyen para la
comprension de las culturas sudamericanas
y no se oponen ni se excluyen mutuamente.
Su adecuacion explicativa estd determinada
principalmente por la cultura que esta siendo
examinada. Yo afiadiria, aunque rara vez se
reconozca, que el propio punto de vistay la ex-
periencia del antrop6logo determinan también
el modelo explicativo privilegiado.

Independientemente de la perspectiva analitica,
la mayoria de los etndlogos estaria de acuerdo
en que el chamanismo es un sistema cosmolé-
gico dindmico de practicas que involucran la
construccion del cuerpo colectivo e individual
en un universo relacional. Los estudios antro-
poldgicos sobre el tema se han multiplicado
en los tltimos 25 afios tanto en Brasil (Calavia
Saez, 2018) como en otros paises de América
Latina, América del Norte, Europa y Asia. Los
investigadores del Sur global han contribuido
de manera importante a las cuestiones que se
discuten hoy en dia con respecto a la poética 'y
la politica del chamanismo en el mundo con-
temporaneo. Se basan en descripciones etno-
gréaficas solidas y densas que ponen de relieve
el papel de la estética, los sentidos, los objetos
y las practicas comunicativas, asi como de los
chamanismos urbanos. Los estudios de caso
recientes subrayan la fluidez y continuidad del
fenémeno, sin homogeneizarlo ni generalizarlo

en un Unico paradigma. La diversidad de los
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chamanismos y la praxis chamadnica traspasan
las fronteras étnicas, regionales, historicas y
de género en una miriada de transformaciones.
La multiplicidad de chamanismos hace impo-
sible organizar la diversidad en una caracteri-
zacion totalizadora del fendmeno. La literatura
académica reciente pone fin a la busqueda de
definiciones sustanciales, de rasgos esenciales
o de la identificacion del fendémeno como una
religion arcaica con fronteras claras. También
rechaza el imaginario popular que reduce la
experiencia chamanica a las sustancias psi-
cotropicas, en particular la ayahuasca, que ha
adquirido tanta importancia a nivel mundial
para las practicas neochamanicas (Labate y
Cavenar, 2014). El universo chamanico, como
una perspectiva compartida, no se limita a
sustancias especificas, practicas rituales o es-
pecialistas. La perspectiva amerindia orienta
las practicas comunicativas chamanicas en un
sentido amplio; tanto las actividades rituales
como las cotidianas act@ian sobre y con los
objetos, sustancias y seres que se encuentran
en un mundo multinatural y multidimensional.
Chaumeil (2012) observa que el chamanismo
es una encrucijada de saberes y practicas en
contextos e historias especificos, a través de
los cuales circulan cuerpos, sustancias, objetos,
pueblos, lenguas y performances que estan
disefiados para comunicarse con un mundo
relacional. Lo he descrito como una categoria
dialdgica, resultado de las diferentes expecta-
tivas que forman parte de los encuentros entre
pueblos indigenas y otros y de los derechos
de los pueblos indigenas establecidos en las
constituciones nacionales y en las convencio-
nes y declaraciones internacionales (Langdon

2013). La observacion de Laura Pérez Gil

(2024) sobre las diferentes expresiones de los
chamanismos en Pert puede ampliarse para el

resto de Sudamérica:

“Los chamanismos se presentan como
extremadamente adaptables, dialogi-
cos, abiertos a la incorporacion de
practicas, técnicas, ideas y agentes
chamanicos de todo tipo, pero tam-
bién predispuestos a expandirse, a

ser incorporados, a intercambiarse.’

(traduccion de la autora)

La variedad de contextos en los que aparecen
las practicas chamdnicas indigenas —ya sea
en contextos aislados, rurales, urbanos o mes-
tizos —reafirma la observacion de Calavia
Saéz (2018: 10) de que el chamanismo expresa
mejor que ningln otro término las formas de

vida indigena més alejadas del modelo global.

Chamanismo como la “episteme domi-

nante”

A pesar de la diversidad de contextos
interétnicos y geograficos presentados en las
etnografias contemporaneas, la “episteme”
chamadnica puede considerarse un eje transver-
sal de la continuidad de las practicas culturales

amerindias:

“El chamanismo tendria asi un sen-
tido preciso, a pesar de su amplitud.:
expresa, mejor que ningun otro, la
diferencia de estas formas de vida
indigenas que se situan en el extremo
mds alejado del canon global, pero

no lo hace en términos genéricos (pri-
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mitivo/moderno, salvaje/civilizado,
autoctono/global), ni mediante rasgos
diacriticos (las diversas performances
de la indigeneidad), sino sobre una
diferencia en la forma de pensar/
actuar que, de un extremo a otro de
la experiencia humana, presenta in-
numerables configuraciones pero no
se interrumpe”. (Calavia Saéz 2018:

10, traduccion de la autora).

El chamanismo, en el papel de “episteme do-
minante”, subyace a la variedad de practicas
en las culturas indigenas que se orientan por la
perspectiva de un universo relacional sin pan-
teon fijo — uno que es generativo y contempla
una gran cantidad de humanos, no humanos
y sustancias que pueden o no tener origenes
indigenas—. Como praxis, el chamanismo se
refiere a la circulacion de cuerpos, sustancias,
objetos, seres humanos y no humanos a través
de la representacion en forma de canciones,
danzas, formulas verbales, oraciones e image-
nes. Para algunos grupos, el pensamiento, las
emociones, los suefios y las visiones también
son formas de actuacion. Estas formas per-
formativas estan relacionadas con la nocion
de consustancialidad, en el sentido de que
activan y constituyen las relaciones entre los
cuerpos, las sustancias, los objetos y los seres.
Los objetos son también subjetividades con
vida social (Santos-Granero, 2009). Los modos
sensoriales —el olor, la escucha, la mirada,
el pensamiento, el aliento, el gusto, la voz y
la musica— son transportadores de poderes,
potencialidades e intenciones, que actian so-
bre las personas y los objetos. La actuacién no

es representacion; el mundo chamanico y sus

relaciones son generados por modos de practi-
cas comunicativas, operando en muchos casos
con cualidades estéticas y sensoriales que son
transformadoras y materializan las relaciones
(Déleage, et al., 2011; Severi y Lagrou, 2013;
Siragusa et al., 2020). Las canciones y los
instrumentos musicales son transformadores,
invocan la presencia del mundo invisible (Hill y
Chaumeil, 2011; Mattos e Iba, 2015). Los rezos
y encantamientos chamanicos de los grupos
del Alto Rio Negro actlian sobre los cuerpos y
las sustancias, asi como sobre el pasado mitico
y el paisaje (Epps y Ramos, 2019). Entre los
Qom urbanos de Argentina, el cuerpo, como
compuesto de partes porosas susceptibles de
fragmentacion, puede ser manipulado o subje-
tivado a través del uso de diversas sustancias,
incluyendo productos industrializados como
cremas y perfumes, para provocar enfermeda-
des (Tola, 2012). El universo relacional entre
los kofan de Colombia incluye narcotraficantes,

paramilitares y guerrillas (Carrizosa, 2015).

Chamanismos en circulacion

Contrario a las concepciones populares
que consideran que el chamanismo es un saber
primordial e inmutable, su dinamismo y muta-
bilidad se manifiestan a través de la circulacion
historica y contemporanea de practicas y cono-
cimientos. Las investigaciones arqueoldgicas
demuestran que extensas rutas comerciales
precolombinas atravesaban las tierras bajas
amazonicas, conectando las culturas de la re-
gion con las de los pueblos andinos (Lathrap,
1973; Salomon, 1986). Plantas, objetos, prac-
ticas y conocimientos chaménicos circulaban a

lo largo de estas rutas comerciales y contintian
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hasta el presente (Langdon 1981; Pinzon et
al., 2005). Como argumentan Taussig (1987)
y Echeverri (2022), las practicas chamanicas
deben ser consideradas un reflejo dialéctico de
la historia del contacto. La extrema mutabilidad
es un principio constitutivo del chamanismo,
ya que las précticas, sustancias y personas
se entrecruzan y circulan simultaneamente
en todas las direcciones, retroalimentandose
unas a otras (Gow, 1996). La popularidad y el
crecimiento de la circulacién del ensamblaje
de rituales, sustancias y practicas que acom-
pafian a la ayahuasca en los ultimos tiempos
son un excelente ejemplo. Con origen en los
grupos indigenas de la Amazonia al noroeste
de Colombia, Ecuador y Pert, ayahuasca es el
nombre popular para un brebaje ritual hecho
de especies de Banisteriopsis y aditivos, y
su uso ha difundido a los grupos indigenas y
no-indigenas en casi todos los continentes del
mundo en las tltimas tres décadas. En el Estado
de Santa Catarina en el sur del Brasil, lejos de
su origen amazodnico, un grupo neochaménico
no indigena, con origen en los Estados Unidos,
introdujo la ayahuasca en las ceremonias gua-
ranies, justificando su empleo como “medicina
ancestral” ((Rose y Langdon 2013; Langdon
2013).

Es equivocado pensar que la ayahuasca fue
utilizada universalmente en rituales chamani-
cos amazonicos o que las practicas chamanicas
dependen siempre en sustancias psicoactivas.
La ayahuasca circulaba junto con una serie de
otras sustancias y practicas rituales, pero su
empleo no fue universal en los rituales cha-
manicos. Entre los tukanos y otros grupos del
Alto Rio Negro brasilefio y Vaupés colombiano,

la ayahuasca forma parte de un conjunto de

sustancias, incluyendo el tabaco, la coca, la
pimienta y la paricd, que son utilizadas para
curar pero que también pueden ser manipuladas
para envenenar (Ramos, 2018). Evidentemente
el uso ritual del tabaco ha sido histéricamente
mas importante (Russel y Rahman, 2015),
como es el caso de los Guarani (Reister, 1982).
Sin embargo, en los ultimos 20 afios muchos
grupos han llegado a incorporar la ayahuasca
en su vida ritual y en su patrimonio, y no es in-
frecuente que su uso haya sido introducido por
grupos no indigenas (Labate y Cavnar, 2014).
Hoy la ayahuasca constituye una importante
representacion del chamanismo indigena en las
areas urbanas de Brasil, con “chamanes auténti-
cos” viajando desde sus aldeas nativas para rea-
lizar rituales en las ciudades del pais (Langdon
2013). Laura Pérez Gil (2024) caracteriza el uso
de la ayahuasca en el Pert urbano como parte
del “chamanismo fronterizo o de interfaz”, que
ha surgido entre las poblaciones indigenas y
mestizas principalmente como un sistema de
curacion. Mi experiencia en Colombia indica
que la ayahuasca fue central en las practicas
chamanicas precolombinas tukano-occidenta-
les, en las negociaciones cosmopoliticas con los
seres no humanos asociados a las practicas de
caza, pesca y horticultura. Con la Conquista,
fue llevada por los chamanes indigenas a las
zonas urbanas, donde fue incorporada a las
practicas populares del curanderismo que son
empleadas por las poblaciones pobres para
resolver sus aflicciones (Ramirez de Jara y Pin-
z6n, 1992; Pinzén et. al., 2005). Hoy las “tomas
de yajé” (ayahuasca) son buscadas también por
las clases profesionales urbanas colombianas
(Caicedo Fernandes, 2015). Ademads, su uso

ritual se ha extendido mas alla de la cuenca



QUE HEMOS APRENDIDO SOBRE EL CHAMANISMO (...)

33

amazonica a grupos indigenas que antes no la
conocian (Losonczy y Rubiano, 2013; Martinez
Medina, 2009).

En Colombia, la circulacién de los chamanes
indigenas en las redes de curanderismo y los
grupos neo-chamdanicos urbanos ha sido un
estimulo importante para la revitalizacion de
las practicas chamanicas entre los Siona y otros
grupos indigenas (Urrea y Zapata, 1995). Sin
embargo, el reconocimiento constitucional de
los derechos y saberes indigenas es otra in-
fluencia importante para la revitalizacion de las
practicas chamanicas. La Constitucion de 1992
reconoce a las autoridades tradicionales para los
fines de gobernanza propiay los chamanes han
sido identificados como importantes lideres en
la defensa y en los procesos deliberativos de las
comunidades siona (autora) con el gobierno, las
organizaciones no gubernamentales, las empre-
sas extractivistas, narcotraficantes y guerrillas.
La eficacia performativa de los rituales va mas
alla de la mediacion con seres no humanos, y
la accion cosmopolitica chamanica se extiende
al contexto contemporaneo de las relaciones
interétnicas y la lucha por los derechos indige-
nas. La continuidad de la episteme chamanica
aun puede observarse entre los Siona, 50 afios
después de mi trabajo de campo original, a
pesar de la violencia regional, el narcotrafico
y la exploracion petrolera que han impactado
de manera importante en la composicion de
la comunidad y el deterioro ambiental. Como
consecuencia de la violencia extractivista, las
practicas tradicionales de subsistencia son hoy
inviables (Langdon, Laffay y Maniguaje-Yai-
guaje 2021). Como observa Chaumeil (2012),
la revitalizaciéon del chamanismo observada

para muchos otros grupos también ha sido

estimulada, al menos en parte, por las relacio-
nes interétnicas y la reciente afirmacion de la

identidad étnica y el conocimiento tradicional.

El chamanismo como régimen de conoci-

miento

El estudio del chamanismo forma parte
hoy en dia de una antropologia en transforma-
cion, empefiada en el intento de comprender
los diferentes regimenes de conocimiento y
trascender las categorias occidentales de la
realidad. El chamanismo se ha convertido en
una modalidad etnogréfica central para explorar
estos regimenes, ya sea a través de una ver-
tiente tedrica guiada por el “perspectivismo”
o el “construccionismo”. Centrandose en las
dimensiones estéticas —sean estas imaginarias,
verbales, corporales o musicales— y sensoria-
les materializadas en la accion chamanica, los
estudios revelan que el chamanismo es una
forma de percibir y actuar en el mundo muy
distante del pensamiento occidental funda-
mentado en la l6gica de la observacion de la
realidad concreta.

Sin embargo, la tarea de comprender, o traducir,
otros sistemas de conocimiento solo pueden
ser aproximativa. Un avance importante de
la antropologia para la comprension de otros
sistemas de conocimiento es el aumento de
autores indigenas que reflexionan sobre sus
propias tradiciones culturales y sistemas de
conocimiento, a menudo en colaboracion con
antropdlogos. La publicacion del relato de Davi
Kopenawa sobre su vida y su pensamiento
cosmoecologico en El cielo que cae: palabras
de un chaman yanomami (Kopenawa y Albert,

2013) es la produccion mas notable, fruto de
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una colaboracion a largo plazo que contribuye
a la descolonizacidén de la antropologia y a
nuestra comprension de los chamanismos.

Ademas, en muchos paises de América del
Sur hay importantes esfuerzos de inclusion
de alumnos indigenas en los programas de
posgrado en Antropologia, y la voz indigena
es central no s6lo para la comprension de los
diferentes regimenes de conocimiento, sino
también para la apertura del campo a un ver-
dadero didlogo intercultural. Jaime Diakara
(2021), indio Desana, maestro en antropologia,
autor y profesor, transmite la complejidad del
conocimiento chamdnico y las visiones aso-
ciadas a la planta ayahuasca a través de una
secuencia de dibujos basados en suefios. Asi, su
método paso por el de la “escucha” etnografica
(Cardoso de Oliveira, 1998) en sesiones en las
que su padre narraba mitos sobre los origenes y
personajes de la gaapi. Al expresar sus suefios
visualmente, como modo de conocimiento,
Daikara desarrolla una “metodologia” mixta
que explora etnograficamente la relacion entre
vision, musica, dibujo y produccion de ima-
genes. Aunque los antropdlogos reconocen la
relacion entre visiones, sueflos, musica, arte
grafico y chamanismo (véase Severi y Lagrou,
2013), jovenes estudiosos y artistas indigenas
practican formas chamanicas de conocer y
expresar su mundo. Tunabala Yalanda (2022),
un alumno misak, explora la experiencia de
su propia madre, una partera, argumentando
que sus actividades involucran lo sagrado y
el conocimiento ancestral y por lo tanto son
chamanicas. Identificindose como investigador
y antropdlogo indigena, su metodologia busca
la orientacion del mundo espiritual a través de

su experiencia personal de signos, visiones y

suenos.

Jodo Rivelino Rezenda Barreto (2022), indige-
na tukano con un doctorado en antropologia,
desarroll6 una metodologia que ¢l llama “et-
nografia en casa” que se basa en su experien-
cia personal y la de su familia. Explorando
la forma tradicional del didlogo, lleva a cabo
una investigacion en colaboracidon con varios
especialistas chamanicos, entre ellos su padre.
El arte del didlogo, como muestra Barreto, es
un modo comunicativo que constituye la teoria
tukana del conocimiento, y que contrasta con
la construccion del conocimiento en el ambito
cientifico no indigena.

Otro antropdlogo tukano, Jodo Paulo Lima
Barreto, explora el pensamiento y la episte-
mologia indigena a través del didlogo con
los abuelos, portadores de la sabiduria y del
conocimiento fundamental para la persistencia
colectiva. Esta sabiduria se expresa a través de
mitos, danzas rituales e instrumentos musicales
(Barreto, 2022a). Preocupado por los modos
de pensamiento tukano, se muestra particu-
larmente reflexivo sobre la traduccion y el
“equivoco controlado” antropoldgico (Viveiros
de Castro, 2004) desde el punto de vista de la
antropologia indigena (Barreto, 2022b). Por
ultimo, como parte de su preocupacion con la
praxis del conocimiento chamdnico, ayudo6 a
fundar Bahserikowi, un centro de curacion en
Manaus, donde especialistas Tukano, Tuyucay
Desana trabajan con plantas medicinales, rezos

y encantamientos (Barreto, 2017).

Reflexiones finales

Los paradigmas antropoldgicos actua-

les sobre el chamanismo tienen sus raices en el
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surgimiento hace medio siglo de los estudios
simbolicos, que buscaban comprender la pers-
pectiva nativa y llevaron a plantear el cuerpo
como eje central de las culturas amerindias.
Hoy en dia, el chamanismo hace referencia a
ontologias nativas y formas de conocer y de
ser en el mundo. Las practicas chamanicas no
se limitan a un Unico especialista identificado
como chamdn. Actores diversos son “chama-
nicos”, sin ser necesariamente etiquetados
como tales. Tienen la capacidad de actuar y
producir relaciones en un mundo multinatural
y multiétnico. Yo sugeriria que la nocion de
“persona chamanica” es mas adecuada como
descripcion de estos individuos cuya identi-
dad desafia oposiciones como especialista/
no especialista, tradicional/contemporaneo u
hombre/mujer. El conocimiento y las practicas
chamaénicas se conciben como operando dentro
de un universo relacional e intencionado que
requiere la interaccion y el desarrollo de prac-
ticas comunicativas con los seres no humanos
para el bienestar colectivo. La construccion del
cuerpo y sus transformaciones forman parte de
un universo transformativo, en el que circulan
humanos y no humanos, sustancias, objetos y
lo sensorial. Las intenciones y la vitalidad im-
pregnan los artefactos, las plantas y los lugares,
asi como los seres no humanos que habitan los
paisajes sagrados. El chamanismo, como arte
performativo, es marcado por la poética y la
estética que operan en los modos imaginati-
vos y sensoriales. Las practicas chamanicas
entrecruzan transversalmente los roles sociales
de género, cada uno de los cuales desarrolla
capacidades y relaciones especiales para actuar
sobre el mundo. Los chamanismos en plural son

polisémicos, fluidos y en movimiento, ya que

el conocimiento y las practicas circulan entre
lo indigena y lo no indigena, entre lo rural y lo
urbano, y se expanden maés alld de lo local y
lo regional hasta lo nacional y, cada vez mas,
hasta lo internacional.

La comprension del chamanismo en el siglo
XXI debe basarse en paradigmas antropologi-
cos e indigenas, prestando especial atencion a
la voz indigena. Particularmente importantes
son los jovenes antropologos indigenas que
utilizan su reflexividad nativa para ayudar a
construir una antropologia indigena (Baniwa,
2019; Barreto y Mendes dos Santos, 2015 y
2017). Las metodologias desarrolladas por
estos intelectuales, basadas en la interfaz en-
tre la formacion académica y sus biografias y
experiencia comunitaria, han demostrado que
la epistemologia occidental no es universal
y que los modos de conocimiento, sabiduria
y comprension son producidos por diversas
tradiciones. Es a través de sus esfuerzos de
reflexividad que tal vez la antropologia pueda
perder su herencia colonial y convertirse real-
mente en un campo capaz de producir “mundos

y saberes de otro modo” (Escobar, 2007).

Notas

(1) Este articulo es el resultado de dos invi-
taciones: Agradezco a Bia Labate la opor-
tunidad de reflexionar sobre mi medio siglo
de investigacion para la Global Psychedelic
Summit “Plantas Sagradas en las Américas
II” organizada en 2021 y agradezco a Laura
Pérez Gil, Aristoteles Barcelos Neto y Danilo
Paiva por solicitarme que escribiera el epilogo
del libro a ser publicado este afio Xamanismos
Amerindios: Expressoes sensiveis e agoes

cosmopoliticas.
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(2) En la Amazonia noroeste de Colombia,
Ecuador y Perti, mi investigacion fue poste-
rior a las de Dobkin de Rios (1972); Harner
(1962); Kensinger (1973, 1974); Seijas (1969);
Robinson (1970; 1996); Weiss (1975); y Rei-
chel-Dolmatoff (1968).

(3) A medida que crecia el interés, también se
multiplicaban los seminarios. Harner organizo
uno de los primeros, titulado “Alucinégenos y
chamanismo”, para la Asociacion de Antropo-
logia Americana en 1968, en la misma reunion
en la que Carlos Castaneda se present6 su libro
Las ensenianzas de Don Juan. En 1982, Joan-
na Overing Kaplan organiz6 “Shamanism in
Lowland South American Societies: A Problem
of Definition”, para el 44° Congreso Internacio-
nal de Americanistas en Manchester, Inglaterra
en 1982; Gerhard Baer y yo organizamos “Sha-
manism in South America” para el XI° Congre-
so Internacional de Ciencias Antropoldgicas y
Etnologicas (ICAES) en Vancouver en 1983.
En 1988 participamos juntos en el seminario de
Mihaly Hoppal en Zagreb durante el 12° ICAES
que dio lugar a la formacion de la International
Society for Shamanic Research (ISSR).
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