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El yajé en el chamanismo Kaméntsa y los nuevos chamanismos urbanos.
Mitopoiesis y decolonizacién®

Alejandro Marin Valencia?
UdeA, (Medellin/Colombia).
Introduccion

La comunidad Kamétnsa, habitantes del valle de Sibundoy, alto Putumayo colombiano,
conserva esta reconocida narracion mitica asociada al yajé (nombre con el que denominan
la ayahuasca), especificamente al yajé del sol o Inti-huasca:

En el tiempo primigenio toda la tierra estaba a oscuras, y ya estaba poblada por
todos los seres, incluyendo al hombre, pero éste carecia de inteligencia y erraba
a tientas buscando los alimentos; realizando esta tarea, tropezaron con el bejuco
del yagé, lo partieron justo por la mitad y les dieron a probar a las mujeres y
tuvieron la menstruacion; cuando los hombres lo probaron se quedaron
extasiados, viendo como el pedazo que les sobrdé empezd a crecer y a trepar
hacia el cielo; poco a poco, las sombras tomaron contorno y las siluetas
empezaron a cobrar pequefios destellos, y en el fondo del cielo vieron que el
yagé penetraba una flor inmensa de borrachero, que al ser fecundada se
transformé en el sol: de alli bajaron los hombres del sol, cada uno tocando una
melodia distinta con sus flautas y tambores, y cada melodia se transformé en un
color distinto; cuando llegaron a la tierra se dispersaron y cada uno deposito la
luz y el color en cada ser, y cuando el mundo estuvo iluminado, toda esa sinfonia
de colores y masica hizo brotar el entendimiento de los hombres, creandose la
inteligencia y el lenguaje; desde entonces los curacas usan el yagé porque asi se
ve el mundo como es y la inteligencia se expande, haciéndose todo claro y
armonico en el espiritu del curaca (Citado en Pinzon y Ramirez, 2003, p. 58)

Este relato tiene diferentes versiones pero todas versan esencialmente sobre lo mismo: la
emergencia de la conciencia humana, del lenguaje y de la institucionalizacion del
chamanismo como sistema simbolico, haciendo uso de un exquisito lenguaje mitopoiético.
En esta narracion de caracter mitico se condensa gran parte de las tematicas que trataré a
continuacion en esta ponencia, cuyo objetivo es delinear algunos apuntes teéricos a partir
del analisis comparativo del uso ritual del yajé en dos contextos diferentes, a saber, en el
chamanismo Kaméntsa y en los nuevos chamanismos urbanos emergentes en la ciudad de
Medellin y sus alrededores, con el fin de establecer una interpretacion que permita
comprender lo que he denominado procesos de mitopoiesis, producidos por los estados
modificados de conciencia y su influencia en las dinamicas tradicionales y contemporaneas
de decolonizacion (y en cierto grado, de recolonizacién) del pensamiento
occidental/moderno/colonial a partir de la apropiacion de las formas pensamiento
mitopoético/amerindio. Este texto se estructura a partir de datos recogidos en
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investigaciones independientes realizadas entre el 2008 y el 2017, a partir de diversas
etapas de campo tanto en el valle de Sibundoy, alto Putumayo, como en el municipio de
Medellin y sus alrededores, sin dejar de lado una extensa revision bibliografica, etnografica
y tedrica sobre los temas en cuestion. El recorrido que se plantea es, pues, vasto y
complejo, y se debe abordar paso por paso, concepto por concepto, para poder hilar con un
sentido propio cada una de las siguientes reflexiones.

Yajé, estados de modificados de conciencia y Mitopoiesis

Hablar de estados modificados de conciencia conlleva inevitablemente a la pregunta
¢modificados en relacion a qué? Pues bien, se considera que existe un estado de conciencia
de alerta ordinario, que responde a la experiencia inmediata, un estado de vigilia, de
atencion orientada al mundo en relacion con la realidad de la vida cotidiana y sus procesos
ordinarios. Su caracteristica primordial es que es un estado de conciencia estadisticamente
mas frecuente, sin embargo, no debe considerarse como el mejor, el Gnico, el mas saludable
0 el méas optimo en términos éticos (Weil, 2005).

Este estado de conciencia ordinario puede verse modificado por gran cantidad de procesos
y agentes externos e internos, que se podrian clasificar en tres categorias: técnicas pasivas,
entre las que se cuentan las meditacion, el aislamiento sensorial, la privacion del suefio, el
ayuno prolongado, la manipulacion voluntaria de la respiracion (como en los ejercicios de
pranayama realizados por las tradiciones ydguicas); las técnicas activas, como las danzas y
movimientos corporales prolongados, la autoflagelacion, o el sonido ritmico consecutivo de
tambores e instrumentos de percusion, entre otros; y el consumo de entedgenos o
psiquedélicos, que son sustancias de origen vegetal, fungico o animal con la propiedad de
modificar profundamente la conciencia de los individuos. (Rubia, 2003).

Entre estas sustancias se encuentra el yajé (ayahuasca), mixtura vegetal en forma de brebaje
que es consumido, dentro de marcos rituales y chamanicos, en gran parte de la Amazonia
occidental por comunidades de la selva tropical y del piedemonte andino-amazonico, y que
actualmente goza de un prestigio incalculable en las grandes ciudades industrializadas del
mundo moderno/occidental. Esta mixtura enteogénica esta elaborada a partir de un minimo
de dos plantas, un bejuco del genero Banisteriopsis, y hojas de un arbusto psicoactivo,
principalmente de chacruna (Psychotria viridis) o de chagropanga (Diplopterys cabrerana).
El bejuco contiene los alcaloides betacarbolinos harmina, harmalina y tetrahidroharmina,
gue son inhibidores de la enzima monoaminooxidasa (MAO), y las hojas de los arbustos
mencionados contienen la molécula N,N-dimetiltriptamina (DMT), un potente compuesto
psicoactivo de caracter entedgenico. Cuando la DMT es consumido por via oral, las
enzimas MAO se encargan de desintegrarla antes de que pueda cruzar la barrera sangre-
cerebro en el sistema nervioso central, por ello es necesaria la accion de las beta-carbolinas
inhibidoras de dicha enzima (Schultes y Hofmann, 2000). Esta singular preparacion y
combinacion farmacolégica produce profundos estados modificados de conciencia, que en
la mayoria de las ocasiones suele ir acompafiado de vividas visiones, sensaciones de
sinestesia y experiencias extaticas, asi como algunos efectos fisiol6gicos como nauseas,
mareos, vomito y diarrea. Por ello, para las comunidades tradicionales que consumen el
yajé como parte central de sus practicas chamanicas, es considerado como una medicina
integral que limpia y purifica el cuerpo y el alma.



www.neip.info

Los estados modificados de conciencia inducidos a partir del consumo del yajé, tienen una
base neurobioldgica que se halla en la activacion de diversas areas cerebrales y circuitos
neuronales, principalmente del sistema limbico, la insula y el neocértex, estructuras
encargadas, entre otras funciones, de la memoria emocional, la toma de decisiones, la
percepcion sensorial, el procesamiento de informacion y el pensamiento I6gico-analitico.
Como indica Gallego (2007):

Los efectos del yagé estudiados mediante EEG, a nivel cognitivo y afectivo, se
pueden agrupar en tres niveles... Primero, cambios en las areas de asociacion e
hipersensibilidad; visuales como aumento del brillo, cenefas y caleidoscopios;
auditivas como mayor sensibilidad y riqueza en arménicos... Segundo, cambios en
las areas de asociacion heteromodal, entre los I6bulos parietal, temporal y occipital,
que integran la informacion que llega de los canales sensoriales, originando
sinestesia lo que explica la influencia de la musica en las visiones...Tercero,
afectacion del sistema limbico, en el complejo del hipocampo (hipocampo,
circunvolucion parahipocdmpica y amigdala), indispensable en la recuperacion de
memoria almacenada en todo el cerebro, y del cortex cingulado anterior. Este
ultimo y la amigdala, unen zonas dispersas del cerebro e intervienen en las
emociones. (p. 15).

Existen estados modificados de conciencia llevan al individuo a experimentar el mundo y
su propio ser de maneras muy diversas, que van desde el suefio y el trance hipnético,
pasando por estados hipnagdgicos, hasta el éxtasis mistico y los estados holotropicos
(“orientados a la totalidad”, “que se mueven en direccion a la totalidad”, del griego
Holos=todo y trepein= moverse hacia), concepto acufiado por el psiquiatra Stanislav Grof
(2015), pionero en la incursion psicoterapeutica con psiquedélicos y fundador de la
psicologia transpersonal. Para el presente texto quiero centrarme principalmente en este
ultimo subgrupo determinado de la gran variedad de estados modificados de conciencia, ya
que algunas comunidades le han otorgado un peso central a la hora de construir sus
sistemas simbolicos.

El yajé produce experiencias de modificacion de la conciencia de caracter holotropico que
suelen posibilitar una “ruptura logica” para trasladar al sujeto a un punto en comdn en el
cual se unen todos los elementos de la vida, un punto de origen universal desde el cual se
puede re-pensar la relacion del ser humano con la realidad inmediata y todo cuanto lo
rodea. Fericgla (1997) ha definido esta experiencia como un estado de conciencia dialdgico
(o estilo cognitivo dialdgico), visto como un nivel de procesamiento mental en el cual el
sujeto es capaz de pensar la totalidad constituyente del mundo, y por lo tanto de si mismo y
su sociedad. Estos conceptos podrian tener una aparente contradiccion semantica, pues por
un lado, la experiencia holotrépica refiere a una expansion de la conciencia hacia la
totalidad de la realidad fenoménica, en la cual hay una disolucion de la dualidad
fundamental sujeto/objeto, y por otro la experiencia dialogica refiere a un proceso de
introspeccion profunda en el cual el sujeto es objeto de si mismo, dialogando con sus
contenidos mentales inconscientes en un proceso reflexivo de (auto)conocimiento. Aun asi,
ambas experiencias convergen integramente para formar un estado continuo de conciencia
holotrépico/dialogico (ECHD).
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La caracteristica fundamental de los ECHD se encuentra en la disolucion del dualismo
sujeto/objeto (yo/mundo), y a partir de esta experiencia, se derivan otras mas como la
sensacion de unidad con todo lo existente, la pérdida del sentido del tiempo y el espacio, la
aceptacion de la paradoja, experiencias numinosas (sensaciones de estar en contacto con lo
sagrado), e intuiciones de verdades profundas al margen del pensamiento l6gico-discursivo
que se caracterizan por la inefabilidad. A estas experiencias, se le suman los procesos de
reflexividad que permiten evaluar contenidos mentales subjetivos, el reavivamiento de
memorias y experiencias traumaticas o significativas, y por ultimo, sensaciones de
bienestar, alegria, paz y tranquilidad, que pueden encausar a posteriores cambios positivos
en la actitud y la conducta del sujeto. Dichos estados de conciencia tienen una base
cerebral, ya que:

Estructuras del sistema limbico, como la amigdala y el hipocampo, en las
profundidades de este I6bulo (temporal), estarian asociadas con el sentido del yo en
relacion con el tiempo y el espacio, la concepcion de sus limites dependiendo de la
memoria y los componentes afectivos primarios, especialmente aversivos. La
estimulacion extensa de la amigdala provoca miedo y ansiedad, pero una
estimulacion mas sutil es capaz de provocar experiencias punta y estados de intensa
significacion. (Rubia, 2003, p.173)

Es importante recalcar el papel central de las bases neurobioldgicas de estas experiencias,
pues como se menciond, el consumo de yajé tiene importantes efectos en dichas estructuras
cerebrales, que repercuten en el estado de conciencia de los sujetos y en dltimas en sus
formas de construccion simbdlica de la realidad, y a partir de estos ECHD se pueden
reorganizar los patrones de pensamiento, ya que posibilitan el acceso de la conciencia a la
totalidad de la realidad fenoménica compuesta por los significados méas profundos de la
psique y los simbolos culturales compartidos, y ademas propicia una suerte de dialogismo
mental que permite, por un lado, reordenar el contenido simbdlico, y por otro, constituirse
en una verdadera fuerza creadora de nuevos significados, permitiendo un proceso de
mitopoiesis® individual y colectivo. Esto serfa uno de los principales rasgos del consumo
ritual del yajé entre los kaméntsa y los nuevos movimientos chamanicos urbanos.

Durante estados modificados de conciencia de caracter holotrépico y dialdgico, como los
producidos por el consumo de yajé, se genera un dinamismo del imaginario simbdlico que
permite al sujeto experimentar la realidad externa e interna en como un proceso continuo,
en el cual se participa activamente de manera significativa. En dichos estados, la
experiencia simbolica orienta la conciencia, y la mitopoiesis entra en accion como un modo
de procesamiento de informacion sensorial y cognitiva que posibilita la creacion y
recreacion de contenidos mentales y simbolos personales y colectivos, con una fuerte carga

* Entiendo la mitopoiesis como aquel proceso dindmico de construccién de sentido y significado a partir del
lenguaje (gestual, corporal, gustativo, olfativo, sonoro, iconogréfico, oral y escrito), como instrumento
fundamental para la produccién de la realidad, cuyo nucleo gira en torno la percepcion sensorial y la
experiencia simbodlica. La mitopoiesis, es pues, un dinamismo creador de significado a partir de lo sensible,
que tiene unas claras bases bioldgicas sensorio-cognitivas, pero ademas necesita de un contexto social
compartido que permita potenciar el proceso de creacion de significado, y en ultimas la produccion de
imaginarios simbolicos.
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afectiva. “Dicho estado: permite a la consciencia globalizar contenidos referentes
desiguales, aparentemente contradictorios incluso; es un estado mental de tendencia
holistica, opuesto a la consciencia analitica ordinaria, con un componente importante de
carga emotiva que surge del inconsciente y esta en la base de las creencias y patrones de
comportamiento y de la creacion estética” (Fericgla, 1994, p. 60).

Asi pues, para resumir, el consumo de entedgenos como el yajé en contextos chamanicos y
rituales tradicionales, produce estados modificados de conciencia de tipo holotropico y
dialégico que permiten que el chaman, y los sujetos de su colectividad, se re-encuentren
con los contenidos de su psique (con sus imagenes y simbolos personales y culturales, asi
como con arquetipos universales), a partir de los cuales se estructura su realidad social y la
de su comunidad, para asi poder re-vivir y re-crear, por medio de un proceso de
mitopoiesis, su pensamiento, cosmologia, identidad cultural y todo aquello que compone su
sistema simbolico, a través de representaciones rituales y de lenguajes mitopoieticos
propios.

De manera similar, en los nuevos movimientos chamanicos urbanos, aunque la re-
contextualizacion de estas practicas difieren de su contexto tradicional en la medida en que
el ritual se desempefia en planos mas individuales que sociales, el consumo de yajé, al
activar las mismas estructuras cerebrales y tener las mismas bases neuroguimicas, producen
estados de conciencia de caracter holotropico y dialégico, y las experiencias vividas son tan
intensas, que posibilitan el acceso del sujeto a los contenidos mas profundos de su
psiquismo, a su inconsciente personal y colectivo, y los procesos dindmicos de mitopoiesis
toman lugar, permitiendo la re-construccién y re-significacion de su sistema simbolico
(occidental/moderno/colonial), por medio de la apropiacién y re-creacion de lenguajes
mitopoieticos que antes eran ignorados, generando procesos de transformacion personal,
social y cultural que se encuentran a medio camino entre la decolonizacién del pensamiento
y la conciencia, y la re-colonizacion de imaginarios, saberes y epistemes otras.

Yajé y chamanismo Kaméntsa

Antes de continuar quisiera realizar una definicion esquematica de lo que considero son los
chamanismos*: a) complejos socioculturales ordenados y coherentes, estructurados a
manera de sistema simboélico®, b) que permiten construir relaciones entre el ser humano
(microcosmos) y el mundo (macrocosmos) de manera integral y complementaria, ¢) que
establecen formas particulares de concebir el mundo como compuesto por mdaltiples
realidades (mundos-otros de caracter sagrado-numinoso), d) a los cuales se accede por
medio de un sistema de précticas y técnicas que posibilitan la obtencion de estados
modificados de conciencia (holotrépico/dialdgicos), €) cuyo especialista, el chaman,
manipula voluntariamente, haciendo uso de lenguajes mitopoiéticos, para revivir y

* Soy consciente de lo discutible que puede ser hablar de chamanismo en la actualidad, pues es un concepto
moderno/colonial/eurocéntrico que se agota a la hora de indagar a profundidad sobre los diversos sistemas etnomédicos y simbélicos que
trata de abarcar, sin embargo, considero que, a falta de otra categoria adecuada, éste concepto puede arrojar luces ain sobre dichos
fendmenos culturales, en sus rasgos mas generales y distintivos. Asi pues, chamanismos, en plural, busca darle peso a la diversidad de
manifestaciones culturales de este fenémeno, al tiempo que las recoge en una misma categoria por compartir caracteristicas generales
(Fericgla, 2000).

® Haciendo alusién a la nocién propuesta por Geertz. (1997).
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decodificar el contenido simbolico de su imagineria mental, en pro de la comunidad a la
que sirve. Asi pues, los chamanismos, y por consiguiente los chamanes, tienen como
objetivo regular las relaciones entre los humanos, la naturaleza y la realidad sagrada-
numinosa (mundos-otros), trabajando por mantener y restablecer el equilibrio
biopsicosocial de la comunidad, por medio del manejo de diversos estados de conciencia 'y
procesos de mitopoiesis. Esta definicion es una reelaboracion propia a partir de los estudios
de varios autores sobre el tema (Eliade, 1982; Harner, 1976; Lévi-Strauss, 1994; Reichel-
Dolmatoff, 1978, 1988; Perrin, 1995; Fericgla, 1997, 2000; Adame, 2005).

Ahora si es tiempo de situarnos entre las majestuosas montafias del nudo andino en el sur-
occidente colombiano, y la enorme selva himeda tropical que llega hasta el horizonte, alli
donde se halla “Waman lIware” (Lugar sagrado): El valle de Sibundoy, alto Putumayo
(Colombia), habitado desde épocas inmemorables por la comunidad Kaméntsad Biya
Kaméntsd Yéntsa, que traduce al espafiol “hombres de aqui con pensamiento y lengua
propia”, o simplemente Kaméntsa, (ka-: “mismo”; -m-: “cercano” y -éntsa: “persona”), que
traduce “cercano a si mismo” (Mavisoy, 2007). Esta comunidad se ha caracterizado por
tener un estrecho vinculo con la naturaleza y una forma de vida sedentaria y pacifica
dedicada a las labores de la agricultura.

El pueblo Kaméntsa ha compartido el valle de Sibundoy con los Ingas, una comunidad
quechua hablante que transformé las dindmicas culturales de esta regién, debido a su
particular sistema migratorio, caracterizado por el desplazamiento constante entre zonas
montafiosas y selvaticas, fendmeno que ha jugado un papel primordial a la hora de
establecer relaciones interétnicas caracterizadas por el intercambio de bienes productivos y
ceremoniales a través de los cuales circulaba ademas el complejo del yajé (Pinzon, Suérez y
Garay. 2004).

Los procesos de conquista y colonizacion del valle de Sibundoy comienzan en el siglo XVI
tras la llegada de los tenientes Juan de Ampudia y Pedro d Afiasco en 1535, y de Hernan
Pérez de Quesada en 1542. Las incursiones militares tenian como fin pacificar y explotar
nuevos territorios. Ademas de la explotacion de recursos y del sometimiento bélico de los
indigenas, el valle tuvo gran afluencia de misiones evangelizadoras con el objetivo de
transformar los paradigmas de realidad nativos por el del cristianismo esparfiol, hecho que
incentivd la apropiacion de creencias y expresiones catélicas que se impusieron sobre las
propias, generando un proceso de hibridacion entre sistemas religiosos (Bonilla, 1969).

A pesar de esto, la comunidad Kaméntsa ha manteniendo importantes relaciones
interétnicas con grupos tanto del oriente en el piedemonte como en el occidente hacia la
region andina. Estas relaciones generaron una convergencia entre sistemas etnomédicos y
chamanicos evidenciados en el amplio manejo de especies botanicas, tanto de los Andes
como de la selva. Estas relaciones incentivaron la construccion de una amplia red
chamanica de intercambio simbolico que se evidencia en el descubrimiento de un circuito
comercial de caminos prehispanicos que abarca una amplia zona del suroccidente
colombiano. Estos circuitos permiten establecer las relaciones que han existido (y siguen
existiendo) entre los Andes, el piedemonte y la selva amazodnica, relaciones que evidencian
una frontera fluida en la cual los habitantes del valle de Sibundoy han sido los mediadores
principales (Ramirez, 1996).
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Entre los principales contactos que ha mantenido el pueblo Kaménts4, es necesario resaltar
aquellas comunidades de la selva, pertenecientes a la familia linglistica Tukano occidental,
que comparten la tradicion etnomédica y simbdlica, como los Siona, Kofan y Coreguaje del
bajo Putumayo, a traveés de los cuales han aprendido el manejo ecoldgico de las “gentes”
por medio del complejo chaménico del yajé, por lo que comparten visiones similares sobre
la naturaleza, que obedecen a elementos simbolicos propiamente amazonicos (Pinzoén et al.,
2004).

Para los Kaméntsa, la naturaleza esta poblada de seres u ontologias diferentes a la humana,
que en ocasiones se manifiestan de manera antropomorfa (la mujer salvaje, espiritus
malignos o espiritus de los muertos), asi como algunos fendbmenos meteoroldgicos vy
naturales como las estrellas y el arcoiris tienen también un caracter humano y no humano a
la vez, estableciendo estrechos vinculos sociales y parentales, lo que evidencia un sistema
simbdlico en el cual no existe una relacién de oposicién entre naturaleza y cultura. Como
afirma Mavisoy (2009):

La naturaleza kamént$a en su caracter epistémico y ontologico conlleva a
interpretar que en si mismo es un cosmos diverso, de ahi que la diversidad
comprendida desde adentro todos hacen parte del mundo natural, entendido como la
no discriminacién e indiferencia a nivel individual y colectivo de quienes
pertenecen a esta naturaleza... El rio, los minerales, las nubes, el viento, las grandes
rocas y otros seres que para la vision externa son inertes resultan que estan dotadas
de corazon (p. 4).

El antrop6logo sueco Kaj Arhem (1991), en sus investigaciones etnograficas entre los
Makuna (uno de los 15 grupos de la familia linguistica Tukano oriental), ha propuesto que
el conocimiento ecoldgico de los grupos amazénicos forma parte del complejo modo de
vida social, economico, politico, ético, emocional, estético y ontoldgico, asumiéndolos
como ecocosmologias: modelos cosmoldgicos-ontoldgicos (amerindios) que establecen una
estrecha relacion de continuidad y contigiidad entre el orden social y el natural. Si tenemos
en cuenta la importancia del intercambio de saberes establecido por las relaciones
interétnicas del complejo Andes-selva, en el cual circulan conocimientos ceremoniales,
médicos, ecoldgicos, botanicos y simbolicos, principalmente relacionados con el manejo
del mundo natural, de los espiritus, las “gentes” y “duefos” de los bosques, montanas,
aguas, plantas y animales, saberes que estdn mediados por el uso del yajé, me atrevo a
pensar que en la actualidad, dentro de la comunidad Kaméntsa, se presentan huellas de una
ecocosmologia chamanica amerindia propia de las comunidades selvatcas, que ha pervivido
a lo largo de su devenir historico-social. Y digo huellas pues, a raiz de los constantes
procesos de evangelizacion, la poblacion ha adoptado una fuerte creencia catélica que se ha
impuesto sobre las creencias antiguas, pero que a su vez les ha permitido construir todo una
complejo sincretismo que hace parte fundamental de su cultura (Marin, 2011).

El chamanismo Kaméntsd se fundamenta en el conocimiento etnoboténico obtenido de
diferentes plantas, en particular de las llamadas plantas sagradas, y principalmente del yajé
y el borrachero (Brugmansia sp.), &rbol originario de la zona andina utilizado por diversos
pueblos como un potente entedgeno gracias a sus fuertes propiedades psicoactivas. Entre
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los Kaméntsa “El poder se instrumentaliza por medio del yagé (selvatico) y la datura
(andino), que metaféricamente expresan lo que ellos son: mediadores entre tierras bajas y
altas” (Pinzon y Ramirez, 2003, p. 61).

La imposicion de la religion catolica, por parte de los grupos misioneros que han estado
desde la colonia hasta el dia de hoy haciendo presencia en su territorio, propicio la
conversion y la transformacion de los paradigmas espirituales, religiosos y, por ende, de su
organizacion social, generando un proceso de sincretismo entre las concepciones catolicas y
las concepciones ecocosmologicas chamanicas. Aun asi, el complejo del yajé, elemento
fundamental de su sistema chamanico, sigue presente y continla siendo uno de los
principales elementos estructuradores de su identidad colectiva como comunidad indigena,
poseedora de un legado ancestral, siendo los taitas, sinchis o tatxémbua (médicos
tradicionales-chamanes Kaméntsa) personajes centrales sobre los cuales giran algunos
componentes esenciales de su vida social, politica y religiosa.

Para los Kaméntsa existe una importante dimensién estética y ontoldgica dentro de todo el
proceso de aprendizaje y conocimiento chamanico, principalmente en lo correspondiente a
las denominadas pintas, término con el que se refieren a las visiones producidas por el yajé
en la conciencia. Esto evidencia un complejo proceso de educacion de los sentidos y la
conciencia, como fundamento de toda una construccién sensible de la realidad a partir
experiencias simbolicas y procesos de mitopoiesis.

Por lo general estas visiones o pintas, que aparecen durante los estados de conciencia
holotrépico/dialégicos tras la ingestion ceremonial del yajé, son interpretadas como
manifestaciones de una realidad paralela, autébnoma e independiente de caracter sagrado-
numinoso, que no es mas que el mundo-otro, el de las “gentes”, los “duefios” de los
animales y las plantas, de los espiritus y los antepasados. El yajé permite experienciar
simbolicamente las relaciones ecocosmolégicas heredadas de los procesos de intercambio
de saberes, en donde el ser humano, la sociedad, la naturaleza y el mundo-otro se
construyen como un complejo continuo de existencia, lo que hace del chamanismo
Kaméntsd una verdadera ontologia relacional, “aquellas en las cuales los mundos
biofisicos, humanos y supernaturales no se consideran como entidades separadas, sino que
establecen vinculos de continuidad entre éstos” (Escobar, 2014, p. 58).

Es asi como cada fendmeno de la naturaleza (y del munto-otro) tiene su pinta particular,
concebida como un flujo de energia interno que compone la esencia de las entidades que
pueblan el universo (animales, plantas, espiritus, bosques, rios, personas). Todo lo que es-
en-el-mundo tiene una pinta, y ésta se manifiesta en las visiones inducidas por el yajé en
forma de color y sonido, generando asi una cosmovision basada en una ontologia estética, y
expresada por medio de lenguajes mitopoiéticos a través de los cantos, soplos, riegos,
perfumes y performatividades rituales. Es a través de las pintas que se accede al
conocimiento del mundo, y el yajé es el agente por medio del cual se puede tener contacto
con la esencia de las cosas tal y como son, por lo tanto las pintas cumplen un papel
primordial para el aprendizaje, la comunicacién con el mundo-otro y la trasmision del
conocimiento, el saber y el poder del sinchi.
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Finalmente, el tatxémbua debe “pintar su cuerpo”, sembrar el conocimiento en su propio
ser. El poder de un chamén se reconoce por la intensidad de las pintas en su cuerpo. El
conocimiento chamanico se obtiene en la medida en que se pinta la sangre. Existen dos
elementos fundamentales para entender las concepciones sobre el conocimiento chaménico
y su relacién con los lenguajes mitopoiéticos. El primero es el curiyacto o Yajtu, sabiduria
y conocimiento determinado por la intensidad del brillo y la cantidad de colores que brota
de la frente de un chaman; y el segundo es una capacidad carismatica, en ocasiones
llamada yahuar, y es aquello que le otorga al chamén el poder de transmutacion,
determinado también por la intensidad del brillo y la cantidad de colores que brotan del
pecho o corazén del sinchi (Pinzén, et al., 2004). Estas concepciones del cuerpo se
expresan fisicamente en la produccion de artefactos con gran valor simbolico y ritual. El
curiyacto se veria representado en las coronas de plumas, instrumentalizando asi el
conocimiento-saber del tatxémbud; y el yahuar estaria representado en la cantidad de
collares y cuentas de collar, que expresan el carisma-poder del chaman (Marin, 2011).
Dentro del chamanismo Kaméntsa, el mundo de las pintas, expresadas en las visiones-
color-sonido, los cantos y soplos, los riegos y perfumes, el curiyacto (saber) y el yahuar
(poder), manifiesta la sintesis inseparable entre el yajé y su potencial dinamizador de
lenguajes mitopoiéticos.

El yajé en los nuevos chamanismos urbanos (neochamanismos)

La expansion inminente de los procesos de globalizacion econdmica, social y politica han
generado la aparicion de grupos sociales de diversa indole, pluri-subjetividades,
expresiones creadas a la par de la propagacion del sistema capitalista y la economia
mercantil, que se erigen como mecanismos reconfigurados que nacen en el seno de la
modernidad/colonialidad, y que a su vez pretenden apartarse de ésta para postularse como
formas alternativas de conocimiento, como modos de “pensamiento-otro”, motivados por
las dinamicas de relacionamiento intercultural.

Este encuentro de diversidades ontoldgicas y epistémicas ha dado pie para la aparicion de
nuevos movimientos sociales, culturales y espirituales en los cuales se hacen evidentes
procesos de hibridacion y sincretismos entre el pensamiento
mitopoiético/amerindio/ancestral y el pensamiento racional/moderno/colonial de occidente.
De este fenomeno global, se derivan los nuevos chamanismos urbanos o neochamanismos,
que de manera general podrian definirse como “Manifestaciones de revitalizacion de
tradiciones y practicas chamanicas de origen indigena por parte de personas urbanas no
indigenas, reconfiguradas bajo un ideal espiritual occidental.” (Caicedo, 2007, p. 115).

De manera esquematica, los nuevos chamanismos urbanos estan caracterizados por: a) ser
sistemas emergentes dentro de la modernidad/colonial, b) que buscan la apropiacion de
saberes y practicas chamanicas locales; ¢) para su re-contextualizacion, re-valoracion y re-
significacion bajo oOpticas occidentales de espiritualidad y bienestar, d) que buscan dar
respuesta a la crisis ontoldgica propiciada por las dindmicas del sistema capitalista
moderno/colonial, €) promoviendo un constante didlogo intercultural, f) con el fin de
construir nuevas subjetividades sociales. Muchos estudios permiten un andlisis en detalle
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del fendmeno en cuestion (Pinzon y Garay, 1997; Uribe, 2002; Ronderos, 2002, 2003;
Caicedo, 2007, 2009; Pinzon, et al., 2004).

En Colombia, durante las Gltimas tres décadas aproximadamente, se ha producido una
aceleracion de los procesos de migracion voluntaria de personas indigenas de diferentes
lugares y tradiciones culturales hacia ciudades y centros urbanos con el objetivo de
compartir, intercambiar y revalorar los saberes locales. Muchas de las principales ciudades
de Colombia han atestiguado el arribo indigena y posterior crecimiento de précticas
chamanicas dentro de sus propios contextos urbanos (Ronderos, 2003).

Hace poco mas de veinte afios, en zonas rurales cerca de Medellin, y dentro de la misma
metrépoli, comenzaron a establecerse grupos de personas entre artistas, estudiantes,
académicos y profesionales que, buscando dar respuesta a las coyunturas sociales e
individuales propias del sistema-mundo moderno/colonial, han tomado algunos
conocimientos y practicas provenientes de comunidades indigenas como modelo ideal de
vida, a partir del cual se han construido diferentes movimientos sociales y espirituales.

Entre las practicas mas comunes que han sido acogidas y han dado origen a los nuevos
chamanismos urbanos en Medellin, se encuentra el consumo ceremonial de plantas
entedgenas como el tabaco, la coca, el cacto San Pedro (Echinopsis sp), los “hongos
maravillosos” del género Psilocybe, el cactus Peyote (Lophophora williamsii), y en menor
medida, las semillas pulverizadas de yopo (Anadhenantera peregrina). Pero entre todas las
plantas, el uso ritual del yajé ha sido y continta siendo el principal enteégeno consumido en
estos movimientos neochamanicos.

Chamanes de diferentes comunidades han llegado a Medellin y zonas circundantes durante
esta época para compartir sus conocimientos en medio de sesiones ceremoniales de yajé,
llamadas coloquialmente “tomas”. Taitas, sinchis y tatxémbuas de las comunidades Inga y
Kaméntsa son los méas reconocidos, sumandose a ellos curacas de comunidades Tukano
occidental como los Siona-Secoya, Coreguaje y Kofan, asi mismo médicos tradicionales
Awa del bajo Putumayo y Sikuani de los llanos orientales, jaibanas del pueblo Embera
chami, sabedores de la comunidad Huitoto de la Amazonia, mamos provenientes de la
Sierra Nevada de Santa Marta, entre otros. Algunos de ellos se han establecido
permanentemente, y otros son visitantes ocasionales, pero todos son cada vez mas
reconocidos en la ciudad, tanto en circulos neochaméanicos como por fuera de éstos.

Asi mismo, se tienen visitas ocasionales, y a veces recurrentes de chamanes extranjeros
provenientes de México, Estados Unidos, Venezuela, Guatemala y Ecuador,
evidenciandose asi un amplio proceso de intercambio cultural que es constantemente
promovido por los nuevos chamanismos urbanos.

Los sitios en los cuales suelen realizarse las ceremonias de yajé se distribuyen por
diferentes zonas de Medellin, municipios del valle de Aburra y del oriente antioquefio,
principalmente en veredas y zonas rurales. Estos lugares comenzaron a instalarse hace
aproximadamente dos decadas, y son tan diversos como los sujetos que los frecuentan. En
su mayoria son pequefias casas o cabafias habitadas por personas de la ciudad y, en algunos
casos, por los indigenas que suelen dirigir los rituales. Estas viviendas contienen ciertos
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“espacios sagrados” en los cuales se realizan las tomas de yajé y otras actividades de corte
espiritual, terapéutico y social, e incluso en algunos sitios se cuenta con la presencia de
“malocas™ en las cuales se llevan a cabo dichas ceremonias y actividades. Los lugares més
reconocidos son Ambi Wasi, Inkal Awa, Makha Wakan, Uncimake y Teokalli, situados en
diferentes veredas del corregimiento de Santa Elena, ubicado en la vertiente oriental
montafiosa de Medellin. Otros espacios importantes son la Maloka Fareka (Guarne),
Maloka Ufe Tcaccu — Estrella de agua (La Estrella), y Casa Madre Zaku Kwariwan
(Marinilla).

Podemos establecer una tipologia de los nuevos chamanismos urbanos que han surgido en
la ciudad de Medellin y sus alrededores de la siguiente manera: a) El “Camino rojo” y el
Fuego Sagrado de ltzachilatlan, movimientos de revitalizacion de practicas chamanicas
provenientes de México y América del norte, que a su vez son disidencias de la Native
American Church, caracterizados por desarrollar las ceremonias de cuatro tabacos, Inipis
(cabafias de sudor), busquedas de vision y danzas del sol, practicas tradicionales de
comunidades Lakota recontextualizadas por los denominados hombres-medicina y su
circulo de adeptos; b) Centros de trabajo espiritual del “Santo Daime”, iglesia sincrética
ayahuasquera proveniente de Brasil, con claras estructuras religiosas manifiestas en los
roles clericales asumidos por sus lideres espirituales llamados padrinos y madrinas, donde
el yajé o Daime, es concebido como un sacramento para la comunicacion directa con lo
divino; c) Centros terapéuticos, principalmente de caracter transpersonal, que a partir de la
hibridacion entre conocimientos académicos y sabidurias ancestrales, realizan procesos de
atencion y orientacién psiquica y emocional, haciendo uso de técnicas y préacticas
chamanicas como ceremonias de yajé, circulos de canto e Inipis; d) La escena yajecera
propiamente dicha, cuyo eje central es el aprendizaje de saberes y précticas de los
chamanismos locales del alto y bajo Putumayo, orientado por los taitas, sinchis o
tatxémbuas, donde el yajé es la planta maestra por excelencia, y donde se busca la
aprehension de la ecocosmologia chamanica por parte de no indigenas habitantes de las
ciudades industrializadas, a través del proceso de “pintar la sangre y el cuerpo”, tal y como
sucede en el chamanismo tradicional Kaméntsa y de otros pueblos del piedemonte
amazonico; e) “Sincretismos interétnicos”, un fenomeno interesante derivado de la escena
yajecera, en el cual el intercambio de saberes entre comunidades y personas indigenas
produce nuevas formas de adaptacion de tradiciones chaménicas, posibilitando, por
ejemplo, que mamos de la comunidad Aruhaca integren practicas como el consumo de yajé,
a tal punto que se convierten en nuevos portadores y facilitadores del saber chamanico en
torno a este entedgeno.

Este breve esbozo general de las tipologias neochamanicas encontradas en Medellin, y que
seguramente se repiten en gran parte de las demas ciudades colombianas, evidencia como
estos movimientos se convierten en verdaderos dispositivos de movilizacion de
pensamientos fronterizos de tipo mitopoiético/amerindio, radicalmente diferentes al
pensamiento occidental moderno/colonial, que han permitido la reconstruccion de
subjetividades diversas en medio de las crisis de sentido por las que atraviesan las ciudades
en la actualidad. Aun asi, hay que tener en cuenta que no todas las modalidades de

® Término genérico con el que se define una gran casa comunal tradicional de algunos pueblos de la Amazonia Colombiana, que ademés
tiene un papel central en la vida social y ritual de estas comunidades.
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neochamanismos implican necesariamente un proceso de decolonizacion del pensamiento,
por el contrario, en algunos casos permiten reforzar incluso sistemas de pensamiento y
practicas religiosas propias de la modernidad/colonial de occidente, principalmente de las
creencias cristianas que son transformadas sincréticamente por medio del yajé, pero que
contintan inscritas en las tramas del pensamiento colonial.

Una particularidad fundamental de estos nuevos chamanismos urbanos radica en la
importancia que tiene el yajé para la dinamizacion y entrelazamiento de las diversas
tradiciones que entran en juego en estos procesos de revitalizacion y recontextualizacion de
saberes, pues es el entebgeno mayormente consumido de manera ritual, y es transversal a
todas las tipologias mencionadas, siendo asi un motor que pone en marcha y mantiene
permanentemente el dialogo intercultural. Por ello es importante precisar algunos aspectos
mas sobre el papel del yajé como eje articulador de los neochamanismos.

Como se planted anteriormente, dentro de los contextos chamanicos locales, como en el
caso del sistema chamanico Kaméntsa, el consumo de ceremonial de yajé y los
consecuentes estados de conciencia holotropico/dialégico que éste induce, permiten que el
chaman se reencuentre con los arquetipos contenidos en su imaginario simbodlico, para asi
poder revivir y recrear su cosmologia en las representaciones rituales por medio de
lenguajes mitopoiéticos. Por su parte, dentro de los nuevos chamanismos urbanos de tipo
yajecero, la recontextualizacion de estas practicas difieren de su contexto propio en la
medida en que el ritual se desempefia en un plano mas personal que social, lo que ha
permitido procesos de resignificacion de las identidades personales y la construccion de
nuevas subjetividades sociales (Quiceno, Garcia y Salazar, 2001; Marulanda y Rico, 2003).

Quisiera recordar en este punto que el yajé es una compleja mixtura elaborada a partir de
dos 0 mas plantas, cuyos alcaloides activos son fundamentalmente la DMT y las beta-
carbolinas que inhiben la monoaminoxidasa impidiendo que la DMT sea degradada en el
intestino para que pueda llegar al cerebro y tener sus efectos psicoactivos. Estos efectos
tienen una base neuroquimica concreta al activar ciertas regiones del cerebro encargadas de
funciones perceptivas, cognitivas y afectivas, que enriquecen la experiencia gracias a la
hipersensibilidad y la integracion de los sentidos, también llamada sinestesia’, el acceso a
memorias remotas almacenadas en todo el cerebro y la fuerte carga emotiva al estimular el
sistema limbico y la amigdala en particular (Gallego, 2007).

Estudios neurocientificos recientes han mostrado también que el efecto del yajé en el
cerebro esta involucrado con procesos de aprendizaje, procesamiento de informacion y
neuroplasticidad, es decir, en la modificacion y recreacion de nuevas conexiones sinapticas
entre neuronas, que favorecen la adaptacion del sujeto a nuevas experiencias y condiciones,
asi como la reelaboracién de experiencias traumaticas (Dakic y Rehen, 2017). Este hecho
es crucial dentro de los nuevos chamanismos urbanos, ya que el yajé posibilita para estos
grupos un proceso de sanacion que es concebido de manera general como una toma de
conciencia que permite reestablecer el equilibrio entre el cuerpo, la mente y el espiritu.
“Las propiedades terapéuticas de la ayahuasca se deben a su accion sobre el cerebro: activa

" Aspecto fundamental para las denominadas pintas, que son concebidas como entramados luz, color y sonido que componen el mundo en
su manifestacion mas esencial.
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las areas cerebrales relacionadas con la memoria episodica y con la toma de conciencia de
emociones y sensaciones internas” (Bouso, et al., 2013).

Asi pues, a similares efectos neurobioldgicos, similares experiencias en la mente. Para los
sujetos que participan activamente en los nuevos chamanismos urbanos, el yajé produce
estados de trascendencia y experiencias extaticas relacionadas con los estados
holotrépicos/dialégicos de conciencia antes descritos, en los cuales la diferencia
fundamental yo/mundo (sujeto/objeto), que particularmente en el mundo occidental es el
eje sobre el que se estructura la racionalidad moderna/colonial, queda diluida a tal punto,
que el sujeto experimenta un fuerte proceso de desestructuracion y reestructuracion
sensorio-cognitiva, un proceso de apertura de su psiquismo, dirigido, por un lado, hacia
profundos aspectos del inconsciente personal antes ignorados, y por otro, hacia esferas que
van més alld del ego que le permiten acceder a inimaginados dmbitos del inconsciente
colectivo.

Durante estos profundos ECHD los procesos de mitopoiesis se activan de manera especial,
las imagenes y simbolos culturales propios de las subjetividades urbanas modernas se
entremezclan con las representaciones rituales e imagenes simbolicas de los chamanismos
tradicionales, expresadas en lenguajes mitopoiéticos, en una suerte de dinamismo creador y
vivificador de imagenes arquetipicas universales, basado en la experiencia simbdlica de
participacion activa en sus significados. Ya Marulanda (2003) ha investigado profusamente
las manifestaciones de las imagenes arquetipicas que proporciona la experiencia con el yajé
en contextos chamanicos tradicionales y en nuevos chamanismos urbanos, concluyendo que
“las imagenes representadas bajo el efecto de entedgenos suelen ser de colores brillantes, de
animales como serpientes y otros reptiles, de jaguares y otros felinos, de pajaros, demonios,
ciudades lejanas y personas que se encuentran en otros lugares, de la propia muerte, de
antepasados 0 ancestros y muy especialmente de figuras geométricas en movimientos
caleidoscépicos” (p. 48).

Esta profusion de imagenes arquetipicas que emergen del inconsciente colectivo durante las
sesiones rituales con yaje, son reelaboradas y resignificadas por los sujetos mediante
procesos de mitopoiesis propios de los estados de conciencia holotropico/dialégicos, y
comienzan a consolidarse como modelos de realidad en el marco de nuevas
representaciones sobre si mismos, los otros y el mundo. Otras formas de relacionarse en
sociedad, con la naturaleza y con los propios conflictos personales se van configurando
como alternativas de aprendizaje, conocimiento, sanacion y construccion de sentido.

El yajé y las cosmovisiones de chamanismos tradicionales, principalmente del piedemonte
andino-amazonico, entran en negociacion con concepciones modernas del sistema-mundo,
y comienzan a transformar las identidades, a tal punto que las pintas (visiones) comienzan a
integrarse en la corporalidad y la cotidianidad de algunos sujetos que deciden, no solo
participar de los escenarios neochamanicos, sino asumirse como aprendices directos que
posibilitan que estos movimientos emergentes en las ciudades, se consoliden como espacios
de disidencia, negociacién, intercambio, dialogo, reconstruccion y transformacion social,
posicionandose como alternativas de vida que de cierta manera hacen frente al sistema-
mundo occidental moderno/colonial a partir de la revitalizacion de ontologias relacionales y
epistemes-otras  caracterizadas por el permanente didlogo intercultural. Como
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acertadamente afirma Cajigas (2007), estamos frente a procesos decolonizadores de la
subjetividad, con respecto a la colonialidad del ser, del saber y del poder.

Yajé y decolonizacién de la conciencia ¢0 recolonizacion de imaginarios-otros?

Para comenzar a concluir este vasto viaje por los senderos del yajé en relacion con la
conciencia y sus diversos estados, la experiencia simbolica y los procesos de mitopoiesis, el
chamanismo tradicional Kaméntsa y los nuevos chamanismos urbanos, el pensamiento
mitopoietico/amerindio y el pensamiento racional/occidental, debemos situarnos en el
ambito de analisis del sistema-mundo moderno/colonial para comprender los procesos de
decolonizacion, y en cierto sentido de recolonizacion, que este entedgeno ha comenzado a
propiciar a niveles locales y globales.

La modernidad es entendida como una Edad del Mundo que surge en el siglo XV a partir
de la apertura de Europa hacia el Atlantico y su consecuente encuentro con el Nuevo
Mundo, iniciando con ella un proceso de colonizacion que ha cimentado hasta el dia de hoy
las bases de la colonialidad. Esta modernidad/colonialidad instaura ademas un sistema de
explotacion econémica que da origen al capitalismo, y se ha caracterizado cultural,
antropoldgica y ontoldégicamente por establecer la construccion de un ego individualista
eurocéntrico guiado por la competitividad, la racionalizacién del mundo y las relaciones de
dominacién ética, politica, racial y de género, y ademas, por una visién antiecolégica que
radica en una interpretacion exclusivamente cientificista, tecnoldgica y cotidiana de la
naturaleza como un objeto sin cualidades que existe para ser sometido y explotable (Dussel,
2014).

Esta modernidad ha estructurado la colonialidad del poder que instaura una diferencia racial
fundamental a partir de la cual interactian las sociedades europeas con las demas
sociedades, primero de América Latina y el Caribe, y posteriormente de otras latitudes (en
Africa y la India por ejemplo), en un proceso geopolitico de dominacién hegemoénico, que a
su vez ha configurado una diferencia epistémica, es decir, una colonialidad del saber, en la
cual el conocimiento eurocéntrico se erige como Unica perspectiva y modelo de saber,
guiado por el pensamiento racional (Walsh, 2005). En suma, estos procesos han dado
producido una colonialidad del ser, que “se refiere a la dimension ontoldgica de la
colonialidad del poder, esto es, la experiencia vivida del sistema mundo moderno/colonial
en el que se inferioriza, deshumanizando total o parcialmente a determinadas poblaciones,
apareciendo otras como la expresion misma de humanidad” (Restrepo y Rojas, 2010, p.
156).

La dimension ontolégica de la colonialidad nos interesa particularmente, pues esta habla de
la destruccion de cosmologias enteras bajo la idea de ser expresiones fallidas de
civilizacion. Un ejemplo claro se encuentra en los procesos de colonizaciéon vy
evangelizacion que tuvieron efecto en el valle de Sibundoy, donde la comunidad Kaméntsa
sufrié grandes transformaciones estructurales. La conquista espafiola estaba fundamentada
en el terror o paradigma moral estrechamente ligado con la imagen del demonio,
alimentado por la inquisicion y por un modelo fuertemente maniqueista con el que se vivia
en Espafia y que fue traido hacia América. Por esta razon se ataco la imagen del chaman,
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realizando una homologia entre las practicas de este personaje con los significados
demoniacos que los misioneros les atribuian (Taussig, 2002).

Ante esta violenta arremetida, la comunidad Kaméntsa se caracterizaba por una aparente
docilidad y una escondida resistencia hacia la colonizacion, como dos partes de una misma
moneda. Esta estrategia de resistencia colonial se relacionaba principalmente con la
apropiacién ecocosmologica del territorio, y en particular con el quehacer etnomédico y las
redes interculturales de chamanes, en las cuales el yajé actuaba, y continda actuando, como
mecanismo y dispositivo que dinamiza la proteccion de saberes locales y sistemas de
pensamiento mitopoiético, tanto al interior de la comunidad, como en sus relaciones
interculturales con otros pueblos originarios y con las ciudades modernas, con lo cual se
puede afirmar, junto con Mignolo (2007), que “El pensamiento decolonial emergié en la
fundacion misma de la modernidad/colonialidad como su contrapartida. Y eso ocurri6 en
las Américas, en el pensamiento indigena y en el pensamiento afro-caribefio” (p. 27).

En este sentido, la decolonialidad es una estrategia de descolonizacion que busca ir mas alla
de la transformacién de un estado colonial a un momento poscolonial, para convertirse en
un proceso de resignificacion a largo plazo que busca que trascender histéricamente la
colonialidad. “la decolonialidad supone un proyecto con un calado mucho mas profundo y
una labor urgente en nuestro presente; supone subvertir el patrén de poder colonial aun
luego de que el colonialismo ha sido quebrado” (Restrepo y Rojas, 2010, p. 17). Asi pues,
el yajé ha sido un instrumento decolonizador desde el inicio mismo de la
modernidda/colonialidad para los pueblos indigenas del piedemonte andino-amazonico.

Esa vision estigmatizadora y satanizante de las practicas chamanicas que construy6 el
proyecto colonizador en las Américas se ha transformado en la actualidad. Los nuevos
chamanismos urbanos comienzan a recorrer los senderos de la buasqueda espiritual,
cambiando sus ideales a cerca de lo ancestral y de la sabiduria indigena, antes concebidos
como supercheria y herejia, y ahora vistos como el ideal de bienestar y modelo alternativo
para la construccion de nuevos mundos. “Es asi como tradiciones que durante mucho
tiempo estuvieron circunscritas a las representaciones sobre lo popular, y fueron
consideradas como “supersticiones baratas”, “brujeria”, “hechiceria”, adquirieron un valor
inverso al ser retomadas por estos sectores” (Caicedo, 2009, p. 18).

El sistema emergente del yajé y los nuevos chamanismos urbanos establecen una relacion
constante de intercambio cultural-simbolico, mediada por estados dialdgicos y holotropicos
de conciencia y por procesos dinamicos de significacion y resignificacion (mitopoiesis) de
simbolos e iméagenes arquetipicas, tomando como paradigma-otro el conocimiento
chamanico y sumergiéndose en un nuevo ideal de ser y estar en el mundo, en la creacion de
nuevas ontologias relacionales y subjetividades “pluriversales”. Estamos asi ante un
fendmeno que moviliza procesos de decolonizacion de la conciencia, y en ultimas, del
poder, saber y ser. “Fendomeno global a partir del cual se estan convocando nuevas
subjetividades, filosofias, éticas y estéticas de vida bajo el referente de la espiritualidad
indigena como alternativa al modelo hegemoénico” (Caicedo, 2007, p. 116).

Los neochamanismos surgen como una expresion alterna de saber y conocimiento en la que
se encuentran algunas relaciones multiples sobre la identidad: son espacios de revaloracion
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y trasformacion de la identidad indigena, pero a su vez son espacios de reconfiguracion de
identidades urbanas modernas que se crean a partir del cruce de epistemes-otras y
ontologias diversas. Proponen un ethos que otorga a la vida cotidiana un sentido de
sacralidad como valor absoluto de toda existencia. “Estos procesos impactan la vida social
actual concretando nuevas formas de sociabilidad, economias alternativas ligadas a técnicas
agroecoldgicas, redes laborales que consolidan los espacios rituales , nuevas formas de
apropiacion del espacio y el habitat (neorurales), pero también redes virtuales y
comunicacionales que construyen una especie de ciberchamanismo”. (Cajigas, 2007, p.
134).

Pero como todo fendmeno nacido en el seno de la modernidad/colonialidad, los nuevos
chamanismos urbanos y el consumo del yajé no son ajenos a la logica capitalista y sus
dinamicas extrativistas. Como producto de la globalizacién y actor del mundo globalizado,
éstos fendmenos se han apoyado en la mercantilizacion de algunos conocimientos y
practicas respaldada por los medios de comunicacion que nos ofrece occidente en la
actualidad. Los neochamanismos son expresiones alternas que nacen como respuesta a las
condiciones “caoticas” de la modernidad/colonialidad, y ha utilizado como medio la
mercantilizacion de saberes y creencias ancestrales, dando pie a un mercado de simbolos
lleno de elementos desterritorializados, aislados de su contexto geografico, social y cultural
originario (Fericgla, 2000). “Aunque en el mundo actual todas las cosmologias han
sufrido de alguna manera procesos de hibridacion, de lo que estamos hablando aqui es de
los procesos mediante los cuales el capitalismo logra transformar una cosmologia en un
saber-mercancia” (Caicedo, 2009, p. 26).

En ocasiones, esta mercantilizacion toma matices muy profundos convirtiéndose en
verdaderos ejemplos de “extractivismo epistémico y ontologico”, como en el caso de
Ayahuasca Internacional y su Escuela Europea Ayahuasquera, multinacional que ofrece
retiros “psicoterapéuticos” en diversos paises del globo, y los mas grandes y costosos tours
chamanicos espirituales al interior de la selva amazonica, apropiandose de manera agresiva
de los saberes chamanicos en torno al yajé, y desconociendo enfaticamente la propiedad
intelectual y tradicional que originariamente tienen las comunidades indigenas sobre este
entedgeno. Grosfoguel (2016), retoma el concepto de “extractivismo epistémico” que
inicialmente propuso Lianne Betsamosake Simpson, indigena canadiense del pueblo
Mississauga Nishnaabeg, para hablar del proceso de cosificacion, saqueo de conocimientos
y su conversion en objetos de valor intercambiable dentro del sistema de mercado: “El
“extractivismo” intelectual, cognitivo o epistémico trata de una mentalidad que no busca el
dialogo que conlleva la conversacion horizontal, de igual a igual entre los pueblos ni el
entender los conocimientos indigenas en sus propios términos, sino que busca extraer ideas
como se extraen materias primas para colonizarlas por medio de subsumirlas al interior de
los parametros de la cultura y la episteme occidental” (p. 132).

Sin embargo, queda mantener la esperanza de que, con la revitalizacion de practicas
ancestrales como el consumo ceremonial de yajé, y la emergencia de nuevos chamanismos
urbanos, constituidos como formas de decolonizacion de la conciencia, se comience
construir un camino hacia la “transmodernidad”, entendida como:

16



www.neip.info

...el nuevo momento de la historia de la humanidad que empezamos a recorrer, en
cuya transicion...habrd una ruptura en todos los niveles de la civilizacion: en la
politica, en la cultura, en la construccion de la subjetividad, en la concepcion y
practica del género y de la raza... Surgird desde la exterioridad de la modernidad,
desde experiencias positivas ancestrales (anteriores a ésta) y de las que se han ido
gestando en el seno de las culturas coloniales (junto a la modernidad), y de los
grupos dominados y excluidos de la misma modernidad (Dussel, 2014, p.303).

Para finalizar, nos encontramos actualmente ante un proceso de revitalizacion de los
saberes del pensamiento mitopoiético/amerindio por parte de personas de las ciudades
occidentalizadas con una amplia formacion en el pensamiento moderno/colonial, como
respuesta alternativa de conocimiento y de relacion entre los sujetos y los mundos,
transformando los saberes indigenas en paradigmas ideales de existencia que rompen
rotundamente con los parametros sociales establecidos por el poder hegemoénico de
occidente, por medio de una transformacion de los modos de ser-estar-en-el-mundo
propiciados por el consumo de yajé, la asimilacion de estados modificados de conciencia
holotropico/dial6gicos y la activacion de procesos de mitopoiesis que dinamizan contenidos
simbolicos personales y colectivos, que procuran ademas procesos de decolonizacion de la
conciencia, del poder, del saber y del ser. Aun asi, estos fendmenos, que pretenden aislarse
y trascender la modernidad/colonialidad, en ocasiones quedan atrapados en las mismas
tramas del sistema-mundo capitalista occidental, y se pueden llegar a convertir en
verdaderos procesos destructivos de recolonizacion de imaginarios-otros.
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