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RESUMEN

El chamanismo, espectalmente en las sociedades indigenas de América del Sur, se ha caracteri-
zado por un complejo sistema de intercambio interétnico material y simbélico. Como parte de
este sistema, los objetos utilizados en los rituales chaméanicos no pueden ser interpretados a par-
tir del significado que les otorga cada cultura particular de la que son originarios, sino que de-
ben ser analizados a partir del significado que cada cultura receptora da a su mundo sobrenatu-
ral, que es usualmente representado por formas materiales variables y diversas. Este tema sera
ilustrado con la etnograffa del grupo indigena Tsachila del Ecuador, que despliega un extensa y
compleja red de intercambios chamdnicos.

Presentado para publicacién a la revista Anthropologica de 1a Pontificia Universidad Caté-
lica del Perti en setiembre de 2000.

Los Tsachila (Colorado) forman parte de la poblacién amerindia que habita
las tierras bajas occidentales del Ecuador. Hasta la primera mitad del siglo XX
la economia tsachila se basaba en la agricultura de rozas, la caza, la pesca y la
recoleccion. Su organizacién social se centraba a partir de las familias exten-
sas dispersas bajo la autoridad de un jefe, muy a menudo el chamén. Menos
de dos mil personas, los Tsachila contempordneos estdn organizados politica-
mente como Gobernacién Tsachila, y dividen su territorio en comunas para
asegurar la proteccién de sus tierras. Actualmente han reemplazado la econo-
mia de subsistencia por la comercializacién del pldtano, el cacao y el café. Fi-
nalmente, algunos complementan sus ingresos practicando su medicina tradi-
cional a pacientes que no son Tsachila.

El chamanismo de los Tsachila es renombrado en Ecuador e incluso mds
alld de sus fronteras desde tiempos muy tempranos de la colonia. Los chama-
nes Tsachila, antes Colorados, fueron maestros de curanderos indigenas de la
costa del Ecuador en el siglo XVIII (Laviana Cuetos 1995: 420) y se sabe que
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intercambiaban objetos y plantas medicinales con indigenas amazénicos en el
siglo XVII (Navas 1990: 96-97). Su fama no disminuy6 a pesar de la persecu-
cién de la que el chamanismo fue objeto, y clandestinamente o de forma mas
abierta persistid hasta la actualidad. A mediados de los aiios cincuenta, en ple-
na colonizacién de la regioén de Santo Domingo de los Colorados, algunos de
los chamanes Tsachila considerados més poderosos se anunciaban por todo el
pais a través de la cadena de mayor difusién nacional, radio Zaracay, con sede
en Santo Domingo. Esta via de difusién no significé un cambio en el perfil
tradicional de los chamanes, sino mds bien una ampliacioén de su red de actua-
cién, que contribuyé a aumentar las diferencias entre los tipos de especialistas
médicos Tsachila.

En efecto, existen diferentes especialistas entre los Tsachila. Por un lado,
la mayoria de los ancianos conoce las hierbas curativas y su desconocimiento
actual es tanto producto directo de una pérdida de interés en la juventud como
de una desaparicion drdstica de los recursos naturales de su entorno. En se-
gundo lugar, algunos de los ancianos (a veces mujeres) tienen ciertos dones
(buena mano) para eliminar los efectos de los males més conocidos en la
América hispana: espanto, mal de ojo y mal aire. Son los llamados wepana
kasikami. Finalmente, aquellos que nosotros denominamos chamanes, cuyo
conocimiento fitoterapéutico se limita al rol de complementariedad y no supe-
ra necesariamente el de los ancianos del lugar, y cuya especialidad radica en
el contacto y la comunicacién con el mundo de los espiritus. Estos especialis-
tas son conocidos como pone por los Tsachila. Los pone necesitan de un largo
proceso de aprendizaje para poder ejercer, proceso que incluye limitaciones en
el desarrollo corriente de la vida social, sexual y alimentaria. Aprenden y cu-
ran a través de la ayahuasca (Banisteriopsis caapi), la planta alucindgena que
les permite viajar por su cosmologia. El contacto acelerado con la sociedad
nacional, el aumento de la demanda de la medicina tradicional tsachila, asi
como la ampliacién de las relaciones de intercambio con la curanderia mestiza
y andina, han promovido una nueva figura, la mds habitualmente conocida de
entre los especialistas Tsachila, que ha tomado el nombre oficial de vegetalista
botinico y herbolario y, mas comiinmente, el de brujo o curandero. Se trata
usualmente de especialistas que no han culminado su proceso de aprendizaje,
pero que han seguido por periodos cortos de tiempo las ensefianzas de un
maestro, autéctono o fordneo, y adquirido por lo general un buen nivel de co-
nocimiento de las plantas medicinales y de las técnicas curativas mas elemen-
tales, asi como cierto dominio de los aspectos mas formales de su cosmologia.
Estos especialistas, por su mayor relacion con el mundo exterior, poseen una
parafernalia mds sofisticada, acompaiiada a veces de un discurso sincrético, y
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manejan un mayor nimero de objetos simbdlicos en sus mesas. Ello no obsta
para sefialar que los pone tradicionales, habiendo igualmente ampliado sus re-
des de intercambio chamdnico en los dltimos decenios, disponen asimismo de
un abanico de elementos simbdlicos considerable y que eventualmente, y al-
gunos con regularidad, también curan a pacientes que no son Tsachila.

RELACIONES

Los Tsachila eran conocidos en tiempos de la Colonia por sus viajes comer-
ciales a Quito y a la Costa, a donde acudian con manojos de aji, pescado y
achiote, entre otras cosas, para cambiarlos por sal y otros bienes de consumo.
Los intercambios, como hemos sefialado en otros lugares (Ventura 1995, 2000)
han sido causa y consecuencia de las relaciones interétnicas que han caracteri-
zado el devenir de su propia etnia, que segin la tesis de Frank Salomon
(1997) es fruto de una etnogénesis relativamente reciente (se habria practica-
mente consolidado en el siglo XVIII). Actualmente los Tsachila comercian sus
productos (platano, cacao y café principalmente) en el mercado local, algunos
j6venes viajan con regularidad a Quito, Guayaquil e incluso al extranjero, y la
totalidad del grupo mantiene un contacto habitual con personas de otros orige-
nes étnicos y nacionales. Esto dltimo es debido, por un lado, a su cercania a
Santo Domingo, ciudad de colonizacién reciente y paradigma de la movilidad
interna del pais. Santo Domingo acoge a colectivos originarios de todas las re-
giones del Ecuador y de variadas procedencias étnicas, incluyendo tanto indi-
genas andinos como amazdénicos y costefios, mestizos y negros. Pero el cos-
mopolitismo Tsachila es también debido a su particular adaptacién a la nueva
economia de mercado, basada en la cesidn de las nuevas tareas a trabajadores
contratados del exterior, con un abanico de procedencias similar al de los ac-
tuales habitantes de Santo Domingo de los Colorados.

Ahora bien, es el chamanismo la institucién que mds relaciones parece ha-
ber generado en el mundo Tsachila. Por un lado, tienen los itinerarios iniciéti-
cos, en los cuales el destino se valora segiin la posicién de las etnias de las
que proceden los maestros en la clasificacién del poder chamdnico. Los
aprendices Tsachila, después de haber adquirido el conocimiento que les con-
fiere el largo proceso de instruccién, abstinencia y dieta segiin la tradicién au-
toctona, acuden a los hogares de chamanes de otras etnias, valoradas por sus
poderes chamdnicos. Destacan como destinos Otavalo y Latacunga en la re-
gion andina, Putumayo en el oriente y Esmeraldas en la costa y, en este tlti-
mo lugar tanto se valora la tradicion afroecuatoriana como la Chachi (etndni-
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mo de los indigenas conocidos por la tradicién académica como Cayapas).
Aunque en menor medida, se dan aprendizajes con curanderos norperuanos,
surcolombianos y amazdnicos de distintas etnias. Cabe anadir que estos espe-
cialistas con tradiciones chaménicas reputadas forman igualmente parte de ex-
tensas redes de aprendizaje y transmisién de conocimiento.'

Por otro lado, existen los viajes de curacién, en los cuales los chamanes
Tsachila en pleno ejercicio son requeridos por enfermos de otros lugares. Es-
tos desplazamientos tienen lugar basicamente hacia la sierra, aunque no se
descartan otros viajes mds largos. Finalmente, existen las curaciones domésti-
cas, las mds habituales, en las cuales los pacientes son tanto Tsachila como
gentes de otros origenes que acuden a las comunidades tsachila con el objeti-
vo explicito de ser tratados por un chaman tsachila. Los chamanes Tsachila
forman parte de esta manera de una extensa red de intercambio de conoci-
miento chamdnico, que se extiende por todo el pais e incluso a los paises ve-
cinos de Pert y Colombia. A su vez, este intercambio gira tanto alrededor del
conocimiento formalmente transmitido por los maestros como del que se des-
prende del contacto con pacientes habituados a otras tradiciones curativas.
Todo ello da lugar a una reformulacién, cuanto menos formal, de su concep-
ci6én sobre la enfermedad, asi como a una ampliacién de las apariencias de los
seres que pueblan su cosmologia.

Desde el punto de vista practico, esto se evidencia de forma clara en la di-
versificacidn de técnicas curativas, que actualmente se basan en las limpias
del cuerpo con huevos, y que incluyen cada vez mds plantas medicinales ori-
ginarias de otros lugares. La propia ayahuasca, nepi para los Tsachila, que
constituye otro elemento indispensable de su tradicién chamdnica, es objeto
de intercambio desde tiempos remotos. La ayahuasca forma parte de la mayo-
ria de los rituales del complejo amazdnico y en la costa es consumida también
por los indigenas Chachi. Algunos de los bejucos sembrados en tierras tsachi-
ta proceden de Oriente y son considerados més fuertes que los autéctonos, y
este intercambio ya lo corroboran documentos del siglo XVII (Navas 1990:
96-97). Si bien para otros elementos curativos existe un claro intercambio con

I BARRETT (1925) sefalé que a principios del siglo XX (1908-1909) algunos chamanes del
Choc6 (Pacifico Colombiano) eran aprendices de los indios Cayapas. Por otro lado, Anne-
Marie Losonczy (1990: 79) analiza los largos viajes realizados por los chamanes Embera
del Chocé como parte de su iniciacién fuera de su territorio y menciona, entre los destinos
mds comunes, las estancias de aprendizaje con los indigenas Sibundoyes, Guajiro, Inga y
Tucanos, cuyos rituales presentan una cierta homogeneidad debido a estos contactos.
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la sierra, parece curioso que no se encuentren referencias sobre el uso de este
alucinégeno entre los indigenas andinos. Aun asi, Parsons en 1945 (citado por
Sharon 1988) encontré ayahuasca en el mercado de Otavalo y a pesar de que
sigue sin formar parte de sus rituales, hemos coincidido en casa de chamanes
tsachila con grupos de ellos que venian a adquirir este bejuco para llevarlo a
su tierra. Finalmente, la evidencia material mds significativa del intercambio
multiétnico y multicultural que los Tsachila despliegan en el ambito simbdlico
se halla en los objetos rituales presentes en las sesiones de curacién habitua-
les, y que forman parte de la mesa de curaciones tsachila. De ellos nos ocupa-
remos en las préximas lineas.

OBJETOS

El centro del intercambio de los objetos presente en gran parte del curanderis-
mo sudamericano es la mesa de curaciones. Segitin los trabajos comparativos
de Douglas Sharon (1988 {1978]: 200-228) y de Joralemon, Donald y Do-
uglas Sharon (1993) sobre la existencia de mesas en distintas tradiciones abo-
rigenes asi como entre distintos curanderos mestizos contemporaneos del nor-
te peruano, parece evidente que la mesa es un lugar comin en la tradicién
chamdénica de Hispanoamérica y que su propio término estaria asociado a la
palabra cristiana misa, quizd més que a la mesa como simbolo del altar. El
término Tsafiki para la mesa es efectivamente misa, que podria tratarse de un
vocablo heredado del quechua, donde no existe el fonema /e/. Los curanderos
Tsachila descritos a principios de siglo por Karsten (1988 [1924]: 70-72)
acostumbraban atender en la casa del enfermo y cuando este se encontraba
realmente grave lo trasladaban a la selva, donde se realizaba la ceremonia de
curacién. Los chamanes trasladaban sus objetos mégicos en un saco y los dis-
ponian en una pequeiia mesa. Parece que estos se limitaban a piedras negras y
a espinos de chonta. Sin embargo, los ancianos actuales cuentan cé6mo anti-
guamente los pone curaban, en unas cabafias habilitadas a tal efecto, al igual
que ahora, pero que estas se encontraban lejos de cualquier residencia habita-
da. Fuera o no una mesa como las actuales, el caso es que existia el concepto
de mesa como lugar simbdlico de concentracién de objetos magicos. Y que
entonces, como ahora, las piedras negras constitufan un elemento fundamental
del conjunto. En la mesa contemporanea sigue habiendo una gran profusién
de piedras oscuras, heredadas de los maestros tsachila o encontradas en cir-
cunstancias excepcionales durante el proceso de aprendizaje. Se trata de pie-
dras de rio, oscuras y de cantos rodados que, humedecidos con el trago (alco-
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hol de cafa fermentado habitualmente usado en las aspersiones chamdnicas),
producen un efecto brillante y cuasi reflector. También se encuentran —y los
trabajos arqueoldgicos permiten pensar en la profundidad histérica de su pre-
sencia’— obsidianas, esas piedras negras punzantes usadas como puntas de
arma en tiempos precolombinos y de las cuales la sierra ecuatoriana sigue po-
seyendo varias minas. Sin embargo, han desaparecido las espinas de chonta,
sustituidas por otros objetos punzantes, como flechas importadas de Oriente o
puiiales. A estos, se han afiadido las clasicas conchas costeiias, estatuillas an-
tropomorfas de origen precolombino, originarias de las cercanias o bien ad-
quiridas a través de redes de intercambio, asi como iconografia de proceden-
cia cristiana (libros de oraciones incluidos) o bien amazénica (tsantsas shuar),
ademds de otros instrumentos de origen neochaménico, como pirdmides y
cristales, que también se encuentran entre los curanderos norperuanos.

Estos nuevos objetos llegan a la mesa de curaciones por canales diversos
que vale la pena considerar para nuestro estudio. La primera fuente, como de-
cfamos anteriormente, es la donacién por parte de los propios maestros. Los
maestros dan a su aprendiz algunas de sus artes (suman), término que incluye
tanto los objetos como los poderes de curacién que ellos han transmitido a los
objetos. Las artes incluyen basicamente piedras, pero estas pueden alcanzar
grandes cantidades, pues toda mesa de curar suele estar recubierta de ellas,
ofreciendo a primera vista la imagen de una masa multiforme oscura. Pero ia
acumulacion no tiene sentido por si misma. Cada piedra debe haber seguido
un proceso de adquisicion de poder y el propio chamén debe corroborarlo a
través de la ayahuasca, hecho que comprobé por mi misma cuando ofreci a
varios de los chamanes Tsachila que colaboraron conmigo unas obsidianas ne-
gras procedentes de la sierra. Por su caricter arisco, estas rocas eran suscepti-
bles de contener espiritus nocivos y los maestros dedicaron cada uno por su
lado una noche de viaje chamdnico para asegurarse de su inocuidad, asi como
de la pertinencia de su insercion en el conjunto de objetos de la mesa. Por la
misma raz6n las madres tsachila se aprestan a ensefiar a sus hijos que deben
sortear las piedras negras que encuentran por el camino, y en ningin caso
transportarlas a su casa, a fin de evitar el riesgo de llevar consigo algin poder
maléfico. Se cuenta que los chamanes enfurecidos echan sus piedras y con
ello causan males a los infelices que las recogen. Las piedras contienen espiri-
tus, cada uno de ellos con caracteristicas particulares, fenémeno que se ha ex-
tendido en la actualidad al resto de los objetos que completan la mesa.

2 Véase, entre otros, POUPEAU, G. et al. (1999).
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En efecto, a pesar de la variedad de objetos rituales actuales, la importan-
cia de las piedras como objeto clave se hace patente cuando la movilidad del
chamén le impone el recurso a la sintesis simbélica. Los desplazamientos tra-
dicionales de los chamanes a la selva para las curaciones de las afecciones
mds graves, descritas por Karsten (1988 [1924]), se repiten ahora, cuando se
desplazan a la casa de alguno de los enfermos, sea por enfermedad grave o
bien para realizar alld un ritual de mayor envergadura, que cubre al menos a
una familia extensa. En este caso, el chamdn escoge cuidadosamente los obje-
tos imprescindibles, los cuales se limitardn a las piedras mds significativas y
alguna flecha u objeto punzante, y los coloca en la mochila escolar que le per-
mitird su traslado con comodidad al lugar de la sesién. El resto de los objetos,
que se muestran asi claramente complementarios, permanece en su hogar. El
traslado permite el retorno, de alguna forma, a los objetos esenciales de su
sistemna curativo.

APROPIACION SIMBOLICA

Independientemente de la procedencia multiétnica y multicultural de estos
nuevos elementos magicos, el cambio real parece limitarse a la multiplicacién
de los espiritus que los habitan, pero no a una transformacién de sus esencias.
Analicemos esto con més detalle.

En la mesa tradicional existian dos tipos de objetos: unos procedentes de
un encuentro al azar, las piedras que los chamanes hallaban durante su proce-
so de aprendizaje, y que muy habitualmente se transmitian de maestro a
aprendiz, y otros aparentemente elaborados, aunque rudimentariamente, los
espinos de chonta, que el chamdn debia seleccionar, cortar y adaptar. Esta dis-
tincion es solo aparente, puesto que, como ya hemos esbozado con anteriori-
dad, las piedras debfan seguir un proceso de examen por parte del chaman,
que consultaba a sus espiritus auxiliares sobre la eficacia de cada una de las
piedras que iban a formar parte de su mesa chaménica. No se trata de un ani-
mismo indiscriminado, sino de un trabajo de domesticacion (cf. Descola
1986) similar al que los aprendices llevan a cabo para establecer relaciones
estables y eficaces con los espiritus que les van a otorgar su poder como cha-
manes, y en las que interviene tanto la lucha violenta destinada al amansa-
miento de los espiritus, como la diplomacia. Este trabajo con los objetos ritua-
les, que los convierte de alguna manera en sujetos (cf. Bataille 1973, Latour
1991), es el mismo para todos independientemente de su procedencia. La ta-
rea de averiguar el espiritu (oko) que vive en los objetos se extiende a todas
las clases de objetos, aunque por defecto algunos lleven implicita cierta cate-
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goria de espiritus segiin el lugar de origen. Para entender esto volvamos a las
redes de intercambio, a la clasificacién de poder a la que habiamos aludido en
un inicio y a las variedades de espiritus de la cosmologia tsachila.

Aunque los conceptos de bueno y de malo ro son tan claramente defini-
dos en la cultura tsachila como en la occidental, en sus viajes chamdnicos los
Tsachila deben relacionarse con oko maléficos, aquellos que pueden infligir
dafios a las personas, y otros de benéficos, que pueden ayudar a eliminar los
maleficios y a curar. En la cosmologia tradicional, los primeros tomaban la
apariencia de seres peligrosos de la selva, como los jaguares o las serpientes
equis (Bothrox Atrox, tsapini en tsafiki) y los segundos otras apariencias mds
mansas. En la actualidad, los espiritus se han multiplicado e incluyen una apa-
riencia mds humana, en correspondencia con la destruccién de la selva y el
aumento de las relaciones interétnicas de los Tsachila, aunque por la peculiar
historia de este grupo étnico, no se descarta la posibilidad de que algunas de
estas apariencias humanas daten de largo tiempo. Asi, en el dmbito de las apa-
riencias consideradas agresivas y malévolas, cohabitan espiritus con forma de
jaguares con aquellos que tienen apariencia de indigenas amazdnicos o Chachi
e incluso negros, todos ellos procedentes de lugares considerados centros de
poder chamaénico en la clasificacién tsachila y que mantienen la habitual co-
rrelacién entre selva y lugar de poderes maléficos. Sin embargo, a estos se
han aiiadido espiritus con apariencia de militares o motoristas con sus armas.
En cambio, en el prototipo de espiritus benéficos, encontramos, junto con los
que presentan apariencia de indigenas andinos, a aquellos que se presentan
bajo la forma de hombres con bata blanca o mujeres rubias, descritas a la ma-
nera de las mujeres de los pastores protestantes que habitaron las comunida-
des tsachila durante casi cuarenta afios, y que desempeifiaron el oficio de en-
fermeras. La asociacion entre el mundo occidental, la medicina, el catolicismo
y la benevolencia no es, sin embargo, tan automdtica, y el mundo de la curan-
deria tiene un ejemplo bien sintomético en la figura de San Gonzalo Chiquito
o San Gonzalito, a quien se atribuye la custodia de muchos maleficios en todo
el Ecuador. De esta manera, aparte de la realidad multiétnica en la vida coti-
diana y de su representacion en el mundo pléstico de la cosmologia, que est4
imbuida de categorizaciones fluidas, y que presenta particularidades segin las
experiencias individuales de los distintos chamanes, la materialidad multiétni-
ca ritual debe también pasar por el filtro chamanico, pues su sola identidad de
origen no le confiere identidad de destino. La funcién que los chamanes atri-
buyen a los objetos liegados a través de la herencia, el intercambio, el comer-
cio o la donacién puede tener que ver con su identidad primera, pero no nece-
sariamente. Tiene relacién también con su morfologia. Las figuritas
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precolombinas toman ficilmente el lugar de las piedras, del mismo modo que
las tsantsas shuar —Ilas famosas cabezas reducidas jibaras—, éstas cargadas
sin embargo de un toque maléfico que las primeras no tienen de entrada. En
cambio las flechas amazénicas o los dardos asumen el rol de las antiguas es-
pinas de chonta. La iconografia cristiana, por su lado —virgenes, o estampi-
Has del Sagrado Corazén—, estd asociada a las curaciones mas de estilo serra-
no, por diversas razones histéricas que no podemos desarrollar. Finalmente, y
esto no es menos importante, el lugar y roles ocupados en la mesa de curacio-
nes por los objetos chaménicos estdn en relacion con la via de obtencion de
los mismos y la consideracion en el universo tsachila y chamdnico en general
de las personas que hacen de intermediarias. En definitiva, los objetos entran
a formar parte de la mesa de curaciones en la medida en que encuentran un
lugar en el mundo chamanico tsachila. Se podria concluir que no solo se sub-
jetivizan individualmente, sino que esta subjetivizacién pasa por una adapta-
cién a su universo. Solo tienen sentido si pueden entrar a formar parte del
universo simbdlico tsachila, deviniendo asi objetos de identificacién no tanto
étnica como cultural.
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