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Resumen:

En este articulo se estudian varios temas y testimonios que revelan la
imagen de los indigenas que construye fray Pedro Aguado en su Reco-
pilacién Historial.

El texto de Aguado se contextualiza en el género crénica siguiendo el
enfoque cultural que ubica la descripcién y categorizacién del Otro como
parte de la construccién de alteridad en las crénicas y relatos de viajes.
Entre los temas més recurrentes en la obra de Aguado, se toman algunos
que aparecen en los relatos de otros cronistas o que le interesan a la
antropologfa actual. Se estudian las representaciones sobre la vida so-
cial indigena y en especial las que se engloban bajo la categoria de
barbarie. Para terminar se interroga la representacién de lo sagrado indi-
gena a partir de las creencias y pricticas religiosas, y el chamanismo.

Palabras clave: crénicas de Indias, fray Pedro Aguado, indigenas, bar-
barie, cosmogonias, escatologias, chamanismo, evangelizacion.

Las crénicas de Indias

Las crénicas de Indias (siglo xvi)
son relatos de acontecimientos or-
denados cronolégicamente, cuyo
discurso estd impregnado de las

concepciones desde las cuales los
cronistas espafioles captaban, orde-
naban y describian los hechos de la
conquista y colonizacién de Améri-
ca, asi como el mundo desconoci-
do al cual se enfrentaban. Las

*  Recopilacién Historial de Santa Marta y el Nuevo Reino de Granada.
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concepciones de los cronistas es-
taban vinculadas estrechamente a
Jas problematicas y alos debates de
la época y por eso las crénicas de
Indias no constituyen actos espon-
tdneos de escritura de la realidad,
ni obedecen sélo al asombro ante
lo desconocido.!

Entre los espafoles que se aven-
turaban por el Nuevo Mundo habia
pocos letrados y quienes sabian leer
y escribir —en su mayorfa religio-
sos— detentaban una cierta posi-
cion privilegiada como testigos de
los hechos. Muy pocos tenian la osa-
dia de escribir acerca de los acon-
tecimientos, pero cuando esto se
daba lo hacian cumpliendo con los
canones del oficio de cronista o de
historiador. Relatar la crénica de
equivalfa, en los escritos del siglo xvi
sobre el descubrimiento y la con-
quista, a escribir la historia de ?

1. Bemnardo Tovar Zambrano, “El pensa-

miento historiador colombiano sobre la
€poca colonial”, en: Anuario Colombiano
de Historia Social y de la Cultura, Bogota,
Ne 10, 1982, p. 11.

2. Lacrénicadel siglo xviera “el informe

del pasado o la anotacion de los aconte-
cimientos del presente, fuertemenie estruc-
turados por la secuencia temporal”. En el
mismo siglo, los anales y crénicas “fueron
reemplazados por la historie” (narracion
tipo gesta o tipo vite), es decir, aparecieron
crénicas cada vez mds semejantes a las his-
torias. Walter Mignolo, “Cartas, crénicas y
relaciones del descubrimiento y 1a conquis-
ta”, en: Ifiigo Madrigal L., (Director), Histo-
ria de la literatura hispanoamericana, to-
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Sinos apoyamos en Walter Mig-
nolo, podemos decir que en el siglo
xv1la escritura de la historia era un
deber exclusivo de los letrados y no
podia estar en manos de cualquie-
ra, aunque las circunstancias hicie-
ron que capitanes y soldados asu-
mieran la tarea de escribir sobre su
experiencia en el Nuevo Mundo.
Ademas, lacrénica colonial respon-
di6 en parte a la exigencia de infor-
macién por parte de la Corona so-
bre los hechos de la conquista y
colonizacion de América, puesla
necesitaba para el ejercicio del po-
der real y para elaborar una politica
imperial de reglamentacién y con-
trol institucional.

Desde 1526 se cre6 el cargo de
Cronista, desempefiado inicialmente
por fray Antonio de Guevaray a
partir de 1532, por Gonzalo Fer-
néandez de Oviedo. S6loen 1571 la
Corona creé el cargo de Cronista
Mayor, adscrito al Consejo de In-
dias, y emiti6 las cédulas reales que
solicitaban descripciones sobre to-
dos los aspectos de las colonias que
requerian legislacién: las formas de
vida de los indigenas, los sucesos
de la conquista, la geografia, los re-
cursos naturales, los asuntos civiles
y eclesidsticos, etc.?

mo &: época colonial, Madrid, Cétedra, 1992,
pp- 75-76.

3. Tovar Zambrano, Op. cit, p. 14.
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Habia cronistas oficiales y no ofi-
ciales,* y los textos que ambos pro-
ducian eran sometidos a la censura
antes de su publicacién: el poder
central decidia si el texto se podia
publicar, si se hacia total o parcial-
mente, con o sin modificaciones.
Asi el Estado espafiol podia mani-
pular la informacién que contenfan
las crénicas, de acuerdo con inte-
reses politicos como la legitimacién
de la ocupacién espaiiola, la justifi-
cacién moral de la conquista y la
evangelizacion de los indigenas.

Los mecanismos de censura ya
existian en la Espafia de los Reyes
Catélicos. Los moralistas de 1a épo-
cacriticaban fuertemente los libros
de caballeria e instigaban a la Co-
rona a prohibir su exportacién a
América,’ igualmente eran censu-
rados los libros sobre las culturas
drabe y judfa,® y los libros ameri-

4.  Fray Pedro Aguado escribid por cuenta

propia: “por parecerme que nadie pue-
de mejor que yo quitar el deseo de V.M. por
no haber puesto ninguno aquel trabajo [...]
me determiné en el presente discurso, aun-
que a mi no se me mandaba”. Fray Pedro
Aguado, Recopilacion Historial (Introduc-
cién, notas y comentarios de Juan Friede),
tomo 1, Bogotd, Presidencia de Colombia,
1957, p. 108.

5. Rolena Adorno, “El sujeto colonial y la

construccién cultural de la alteridad”,
Revista de Critica Literaria Latinocame-
ricana, Lima, afio xrv, N2 28, 1988, pp.
59-60.

6. Ibid, pp. 62-63.
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canos. En cuanto a éstos, la censu-
ra se aplicaba al discurso referente
alosritos y practicas autéctonas que
los europeos, particularmente los
espafioles, consideraban paganas,
supersticiosas y por lo tanto con-
trarias a lareligion catélica.

Durante el reinado de Felipe 1,
la censura se extendié a los libros
americanos sobre asuntos colonia-
les que preocupaban a la Corona,
como la justicia o injusticia de la
guerra que se libraba contra los in-
digenas, los derechos del Rey y los
conquistadores sobre los territorios
y los hombres del Nuevo Mundo,
lalegitimidad de la esclavitud indi-
gena, la crueldad de los conquista-
dores, la humanidad de los indige-
nas, etc.

A mediados del siglo xvi, cuan-
do la presencia institucional del Es-
tado metropolitano se habia afirma-
do en el Nuevo Mundo, 1a estabili-
dad interna del imperio y sus colo-
nias se volvid asunto de primera
importancia. Subyacia el temor de
Ver surgir una potencia colonial au-
ténoma que pudiera escapar al con-
trol de las autoridades reales, en-
cargadas de la reglamentacién de
los indigenas. El aparente impetu
humanista, més all4 de un interés
marcado por comprender mejor las
poblaciones del Nuevo Continen-
te, no debe ocultar el instrumento
de control politico y religioso que
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se esboza detrds de las crOnicas
oficiales.”

La crénica como régimen
discursivo y el problema
de Ia verdad

En dos sentidos la crénica es un
relato histdrico: en ella se trata la
historia como préactica y como de-
venir. En el primer sentido, la histo-
riaes lamemoriade lahumanidad y
se define como el acto de consig-
nar testimonios de acontecimientos
vividos o no por ¢l cronista, con-
tempordneos o anteriores a €. El
cronista, en el acto de inventariar
por escrito los acontecimientos, se
inscribe en una practica cultural tra-
dicional que le ha servido a ciertas
sociedades para construir, conser-
vary transmitir su memoria colecti-
vadesde la adquisicion de 1a escri-
tura,

En la historia como préctica, el
cronista perpetia, para las genera-
ciones que le sucederédn, huellas
humanas que de otro modo se per-
derian en el olvido. A esta funcién
de construccién de memoria, que
también fue practicada por los cro-
nistas de Indias, se le puede llamar

7. Lo-Re, Sandra. “Le sens de 1 altérité dans
La Crénica del Peri de Pedro Ciezade
Ledén”. Mémoire DESAL, Institut des
Hautes Etudes de I’ Amérique Latine, Jaco-
pin, Pierre-Yves (Directeur), 1996, p. 76.
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sin vacilacion historia con A minis-
cula. En este sentido, los cronistas
practicaban un género historiogra-
fico al que ellos mismos llamaban
indistintamente crénica o historia.t

Al tomar la historia como deve-
nir, la crénica se forma por un par-
ticular mestizaje de tres tradiciones:
lahelenistica—de donde obtiene su
pretension de discurso realista y fiel
alaverdad—? la concepcidn agus-
tiniana de la historia como relato del
destino trazado por la Providencia
—con la impronta de los valores
morales del cristianismo— y final-
mente la épica, basada en las epo-
peyas antiguas y en los valores de
la moral caballeresca medieval, y
especialmente en la exaltacion del
herofsmo. La crénica remite enton-
ces a una triple valoracién moral: Ia
verdad, la justicia y la majestad di-
vinas, y laheroicidad.

8. Este hecho lo constatan, entre otras, la

Crénica del Perii de Cieza de Leén
(1554) y la Historia General y Natural de
las Indias de Fernindez de Oviedo (1535).
Pedro Aguado usa el término historia en el
titulo de su texto —Recopilacién Histo-
rial— y lo repite cuando dice: “porque no
quedasen sepultadas las cosas que en la pre-
sente historia con tanta necesidad se verin
escritas” o “es fuera de mi estado y profe-
sion ocuparme en escribir historias™. Agua-
do, Op. cit., pp. 110y 111.

9. Desde Aristoteles, la historia como prac-

tica discursiva tiene dos fines: uno filo-
sofico que se ocupa de hechos particulares
y tiene pretensiones de verdad, y otro poli-
tico que busca serle itil a la comunidad. W,
Mignolo, Op. cit., p. 77.
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Pero la cronica también preten-
de ser un discurso histérico cuando
proclama lo real por medio del tes-
timonio. El origen de los testimonios
utilizados por los cronistas para ela-
borar sus textos era diverso: a ve-
ces recurrian a la experiencia pro-
pia, con frecuencia a la de solda-
dos u otros actores de la conquista
Y, €n ocasiones, a los indigenas. La
utilizacién de los testimonios indige-
nas suscitd cambios en la produc-
ci6n discursiva de las crénicas, pues
implicaba confrontarse con otras
lenguas y por lo tanto con otras cul-
turas, con otras maneras de estar
en el mundo.

Segiin el historiador Serge Gru-
zinski, los testimonios indigenas re-
cogidos por los grandes cronistas
del siglo xvi eran “arbitraria y
sistematicamente disociados de las
circunstancias de su produccién
para ser integrados asi alarejilla de
explicacién retenida por el autor”,!°
Las descripciones de las culturas
indigenas que hacian los cronistas
espafioles no son exactamente in-
venciones como afirma alguna es-
cuela de pensamiento,!! pero tam-

10. Serge Gruzinski, La colonisation de

Uimaginaire. Sociétés indigénes et
occidentalisation dans le Mexique espagnol
XVle - XVlile siécle, Paris, Gallimard, 1988,
p- 193 (traduccién nuestra).

11. Para una escuela norteamericana las

fuentes espafiolas no son fiables por-
que estdn “‘contaminadas” por los poderes
dominantes y s6lo son vilidas las fuentes
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poco son cuadernos de etnégrafos
que reportan objetivamente larea-
lidad americana, como sostienen
algunos antropdlogos y etndlo-
g0s.12

La Recopilacién Historial
de fray Pedro Aguado

Desde la 6ptica de la construc-
c16n discursiva de la alteridad, he-
mos realizado una lectura de 1a Re-
copilacion Historial de Santa
Marta y el Nuevo Reino de Gra-
nada que escribid el franciscano
Pedro Aguado, para estudiar las
representaciones del mundo indige-
na presentes en esta crénica.

La Recopilacién Historial, es-
critaentre 1561 y 1579 —y consi-
derada como la primera crénica
sobre el territorio de la actual Co-
lombia— se refiere ala conquista y
colonizacién de los territorios co-

indigenas. Con una actitud negacionista se
rechazan los testimonios espafioles sobre
practicas indigenas como el canibalismo o
los sacrificios humanos. Nancy Farriss,
“Idoles. L'extirpation des idoléatries &
Oaxaca”, Université de Pennsylvanie
(Philadelphie), Notas de la conferencia dic-
tada en el Seminario de Nathan Wachtel,
Gilles Rivigre et Jacques Poloni-Simard,
Ecole des Hautes Etudes en Sciences Socia-
les, Paris, 17 de mayo de 2001.

12. Entoda descripcién del Otro inevita-

blemente hay una interpretacién pues
las descripciones estdn “viciadas” por el es-
piritu de quien describe.
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mrespondientes a las gobernaciones

de Santa Marta, Cartagena, Popa-
yan, el Nuevo Reino de Granaday
parte de Venezuela. El relato abar-
ca el periodo que va desde la ex-
pedicién de Rodrigo de Bastidas a
Santa Marta en 1520, hasta 1574.

Lacrénica de Aguado en su ma-
yor parte estd compuesta por des-
cripciones de las expediciones espa-
fiolas, de 1a fundacidn de ciudades,
del heroismo de los conquistadores
y, en ocasiones, de su crueldad. Co-
mo perdidos en esa marafia de rela-
tos sobre los vencedores, se en-
cuentran testimonios sobre diversos
aspectos de las culturas indigenas
que habitaban los territorios men-
cionados.

Nuestro andlisis de la Recopila-
cién Historial se basa en el estu-
dio de los procedimientos cultura-
les relativos a la descripciény ala
categorizacién del Otro, como parte
del proceso de construccién de
alteridad en las crénicas y relatos
de viajes. Estos procedimientos son
el resultado simultineo de dos fe-
némenos sociales y culturales: la
identificacién y la diferenciacién. Al
comparar las descripciones que ha-
cen diversos viajeros y cronistas del
siglo xv1, constatamos que ellos se
orientan con frecuencia hacia las
mismas categorias y que éstas tie-
nen una pertinencia cultural. En
efecto, las categorias que expresan
una forma de alteridad y una forma
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de identidad, pertenecen a una épo-
cay aunasociedad determinadas.®

En los testimonios que recoge
Pedro Aguado se analizan, en pri-
mer lugar, las representaciones so-
bre la vida social indigena y en par-
ticular Jas que se engloban en la ca-
tegoria de barbarie, y en segundo
lugar, se analizan las representacio-
nes sobre la vida religiosa a partir
de dos temas principales: las creen-
cias y précticas religiosas y el cha-
manismo.

La polisemia de lo barbaro

En 1561, cuando Aguado llegé
a Cartagena de Indias, al menos en
el discurso oficial, la naturaleza hu-
mana de los indios ya no era cues-
tionable. En 1538, con la bula
Sublimis Deus del Papa Pablo III,
Ia Iglesia reconocid a los indios
como seres humanos dotados de
razén y por ende “capaces de la fe
cristiana”.'* Esta declaracién formé
parte, pero no fue el final, del de-
bate politico y filoséfico desatado
en Europa a raiz del contacto entre
los mundos europeo y precolombi-

13. Ver: Lorenza Mondada, “La construc-

tion discursive de 1’altérité: effets
linguistiques”, Traverse, Revue d’ Histoire.
Ne 1, 1996, p. 52.

14. Thomas Gomez, Droit de Conquéte et
Droits des Indiens, Paris, Armand
Colin, 1996, pp. 112-113.
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no. En el marco de esa polémica se
ubica la famosa Controversia de
Valladolid (1550), en la cual Bar-
tolomé de las Casas y Juan Ginés
de Septilveda debatieron aspectos
como la naturaleza de los indios
americanos, la legitimidad de la gue-
rracontra ellos y la justificacién de
suesclavitud.'s

En este contexto histdrico se si-
tian las diversas posiciones —a
veces contradictorias— que asume

Pedro Aguado respecto a lahuma- .

nidad y racionalidad de los indige-
nas. En algunas ocasiones Aguado
llama a los indios “gente” y en otras
los compara con los animales (“fie-
ro y bruto can’®) al referirse a su
comportamiento “cruel” € “irracio-
nal’™
la experiencia nos ha mostra-

do, que antes viven [los indios]

a imitacioén y ejemplo de fieros

y agrestes animales que de

hombres humanos."”

Adjetivos y sustantivos como “in-
démito”, “bruto”, “bestia” e incluso

15. Para Sepilveda los indigenas america-

nos eran seres inferiores, esclavos por
naturaleza que debian someterse alos espa-
fioles; Las Casas, por su parte, se oponia a
toda forma de esclavitud de los indigenas y
consideraba injusta la guerra conira ellos.
Acerca de las tesis de ambos, ver: Gomez,
ibid., pp. 101-123.

16. Aguado, Op. cit., tomo 1, libro 5, capftu-
lo 3, p. 457.

17. Aguado, tomo 1, libro 15, capitalo 2, p.
428.

123

“hembras y machos”,'® aparecen a
menudo en la Recopilacion Histo-
rial para categorizar a los indige-
nas. Las nociones evocadoras de
animalidad, brutalidad y salvajismo
en la obra de Aguado estén estre-
chamente asociadas a la nocién de
barbarie."

Para la mayoria de los europeos
del Renacimiento, el barbaro es
quien vive fuera de la “civilizacién”.
En el contexto de la conquista de
América, la oposicién entre civili-
zacibén y barbarie la expresa clara-
mente Juan Ginés de Septilvedaen
un texto posterior ala Controversia
de Valladolid, pero inspiradoenlas
mismas ideas que habia defendido
en el debate:

estas guerras pueden empren-
derse por parte de una nacién
muy civilizada contra gente
nada civilizada que son més bér-
baros de lo que uno se imagina,

18. Aguado, tomo 1, libro 5, capitulo 3,
p. 455.

19. Entre los griegos el barbaro era quien no
pertenecia como ciudadano a una polis
o no hablaba la lengua griega. En el mundo
cristiano occidental —en los siglos xvi y
XVIl—, son barbaros los pueblos o indivi-
duos no cristianos, entre ellos los indigenas
americanos. Luego el término se convierte
en una expresion que se emplea para oponer
una diferencia entre la propia identidad y lo
extrafio, 1o otro. Ya en el siglo xvi, Fray
Bartolomé de las Casas habia advertido el
abuso del término y la relatividad de 1a no-
cién de bérbaro. Ver: Tzvetan Todorov, La
conguista de América, El problema del otro,
México, Siglo xx1, 1987, pp. 201-202.
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pues carecen de todo conoci-
miento de las letras, descono-
cen el uso del dinero, van casi
siempre desnudos, hasta las
mujeres, y llevan fardos sobre
sus espaldas y en los hombros,
como animales, durante largas
jornadas. Y aqui estén las prue-
bas de su vida salvaje, pareci-
da a la de los animales: sus sa-
crificios execrables y prodigio-
sos de victimas humanas a los
demonios; el gque coman carne
humana; que entierren vivas a
las mujeres de los jefes con sus
maridos muertos, y otros crime-
nes semejantes.?

Volviendo a fray Pedro Aguado,
éste se refiere a los indios con algu-
nas acepciones del término “barba-
r0” corrientes en la lengua escrita
de su época, tales como: 1) adj.
inculto, grosero, lleno de ignoran-
ciay rudeza, tosco y salvaje, como
lenguaje barbaro, costumbres bér-
baras; 2) fiero, cruel, despiadado;
3) temerario, destemplado y preci-
pitado, e inconsideradamente vio-
lento.”

Enel texto de Aguado—yenlas
crénicas de Indias del siglo xvi—,*

20. Juan Ginés de Sepiilveda. “Del reino y
los deberes del rey™ (1, 4-5). Citado en:
Todorov, ibid., p. 167.

21. Diccionario de Autoridades, Madrid, Gre-
dos, 1979. Reimpresién del Diccionario
de la Real Academia Espaiiola de 1726.

22. Lamisma polivalencia y ambigiiedad
del término se observan en la crénica de
Gonzalo Ferndndez de Oviedo. Ver: Louise
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el término barbaro es polivalente, su
campo seméntico incluye diversos
sentidos que dependen del tipo de
discurso y de motivaciones politi-
cas y morales diferentes para cada
caso: barbaros son los pecadores
idolatras que deben ser conducidos
hacia el catolicismo y también los
canibales que deben ser combati-
dos para evitar la guerra con los
otros indios; barbaro es el que re-
chaza toda pacificacién y trato con
los cristianos o quien es su enemigo
en el campo de batalla, como suce-
de con el cacique Guatavita:

[Este implacable guerrero] era
[...] barbaro de furiosa y rebel-
de condicién y muy arrogante,
y asi jamds quiso venir a la
amistad de los espafioles, aun-
que en sus tierras y sujetos se
les hacian grandes dafios.”

Barbaros se les puede decir a
cobardes como los indios Moxca,
que son “barbaros de brios flojos y
timidos”,* pero también para Agua-
do —y los europeos en general—
son bérbaros los pueblos que care-

Bénat-Tachot, “Les représentations du mon-
de indigéne dans la ‘Historia General y Na-
tural de las Indias’ de Gonzalo Fernandez
de Oviedo y Valdés”, Thése doctorale, Paris
TII. Marie Cécile Benassy (Directeur). 1996,
pp. 582-585.

23. Aguado, tomo 1, libro 4, capitulo 5, p.
344.

24. Aguado, tomo I, libro 3, capitulo 6, p.
275.



Mariluz Toro

cen de formas jerarquicas de go-
bierno o conciben de otra manera
la autoridad. Asi describe el autora
los indios del valle de Santiago:

“en sus costumbres y manera
de vivir no son menos barbaros
que las otras gentes indianas y
aun digo que més, pues entre
ellos ni hay principales ni sefio-
res que los rijan y gobiernen ni
a guien obedezcan y reconoz-
can por superiores.”

Segin Aguado son béarbaras tam-
bién las relaciones de parentesco
entre los indios de Santiago:

tienen otra costumbre que a mi
parecer es la mis barbara que
de gentes indianas ni de otras
naciones se puede haber oido
ni visto, y es que los hijos tie-
nen dominio sobre los padres,
y no los padres sobre los hijos.?

Como afirma Louise Bénat-Ta-
chot, nada permite definir la reali-
dad polimorfa de lo barbaro, excep-
to que ella se opone a lo cristiano.
Lo que caracteriza al barbaro indi-
genaen las crénicas del siglo xvino
es su estado de civilizacion, de de-
sarrollo técnico o social, sino el no
ser cristiano.”’” La definicién que
opone barbaro a cristiano abarca

25. Aguado, tomo II, libro 13, capitulo 4,
p. 357.

26. Aguado, tomo IJ, libro 13, capitulo 4,
. 358.

27. Bénat-Tachot, Op. cit., p. 584.
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todas las demds y es, al menos en
el texto de Aguado, la més explicita.

La categorizacién del Otro me-
diante el término “barbaro” mani-
fiesta, de un lado, el choque entre
dos sistemas de referencia, el de
Aguadoyel de los indios, y de otro,
la posicidn etnocéntrica del cronis-
ta. Sin embargo, no puede haber
“experiencia de alteridad” sin afir-
macion de la propia identidad, pues
nombrar —describir— al Otro es
imposible sin que haya una cierta
conciencia de s mismo. En esta re-
laci6n l6gica y existencial, ninguno

- de los dos términos existe sin el

otro.”

Para fray Pedro Aguado, “bér-
baro” es todo lo que difiere de la
identidad que le confiere su propio
universo y en la forma como enfrenta
lo desconocido se aprecia més cla-
ramente su etnocentrismo: la identi-
dad de espafiol y evangelizador es
lareferencia a partir de la cual Agua-
do nombra y juzga a los indios, sus
creencias y comportamientos.?
Pocas veces se detiene en las espe-

28. Larafz latina del término alteridad sig-

nifica “uno de los dos” o “el otro de
dos”. Jairo Montoya Gémez, “;Y hoy, quién
invade la ciudad?”, Sociclogia, Revistade la
Facultad de Sociologia. Medellin, Unaula,
Ne22, 1999, p. 33.

29. También los indigenas, como todos 1os

pueblos, fueron la humanidad de refe-
rencia en el momento de elaborar un juicio
sobre los espafioles.
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cificidades, la diversidad y las sig-
nificaciones de las culturas indige-
nas; rara vez las concibe como di-
ferentes, auténticas y originales.

La incapacidad para admitir lo
nuevo, lo inaudito de estas culturas,
se ve sobre todo en las significacio-
nes e interpretaciones que Aguado
les otorga. El autor describe las
usanzas de los diferentes grupos in-
digenas, como la desnudez, la gas-
tronomia, los matrimonios, las ce-
remonias funerarias, los sacrificios
humanos, las mutilaciones y el cani-
balismo, como costumbres béarba-
ras que se deben corregir con las
ensefianzas de la doctrina cristiana.

Las practicas canibales

La antropologfa del siglo xx ha
constatado, en no pocas ocasiones,
que en las sociedades que practi-
can el canibalismo, éste siempre
corresponde a una “institucién ri-
tual” 0 auna “institucién social”, en
la que todos los miembros del gru-
po participan de una manera je-
rarquizada. La antropofagia, en
cambio, designa el simple acto de
ingerir partes del cuerpo humano.*

Los partidarios de la interpreta-
ci6n del canibalismo como practica

30. Ver: N. Sindzingre, y B. This, “Canni-
balisme”. Encyclopaedia Universalis,
1993, p. 894,
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estrictamente ritual y social piensan
que Ja antropofagia como actividad
generalizada, motivada por el solo
deseo de comer carne humana, no
parece haber existido en las socie-
dades amerindias, para ello se apo-
yan, entre otros, en los relatos de
viajeros del sigloxvi*! Ahora bien,
la existencia del canibalismo en
América en el momento de la con-
quistano es un hecho aceptado una-
nimemente; sobre este problema se
ha desarrollado una importante po-
Iémica.?? '

Consideramos probable la exis-
tenciadel canibalismo entre los ame-
ricanos en el siglo xvi, particular-
mente en el Nuevo Reino de Gra-
nada, pues asf lo muestran varios
testimonios de la época.®® Sin em-
bargo, debe recordarse que esos
testimonios no pueden ser tomados

31. Como los relatos del cosmégrafo fran-
cés André Thévet, el aventurero alemédn
Hans Staden, el jesuita portugués Ferndo
Cardim o el caballero hugonote Jean de Léry.
Ver: H. Clastres, “Les beaux-fréres ennemis:
a propos du cannibalisme Tupinamba”,
Nouvelle Revue de psychanalyse. N= 6
(Destins du cannibalisme), 1972, p. 71.

32. Alvaro Félix Bolafios resume la polé-

mica en su libro Barbarie y canibalis-
mo en la retérica colonial. Los indios Pijaos
de Fray Pedro Simén, Bogotd, Cerec, 1994,
pp- 172-176.

33. Elcanibalismo como pricticade los in-

dios del Nuevo Reino de Granada es
descrito por Pascual de Andagoya (1520),
Jorge Robledo (1540), Gonzalo Ximénez de
Quesada (1539), Pedro Cieza de Ledn (1553)
y fray Pedro Agunado (1562).
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al pie de la letra sino interpretados
a partir del contexto histérico en el
que se produjeron, pues més que
de larealidad de los indigenas, ellos
hablan de los efectos de realidad
creados intencionalmente o no por
sus autores. Aparte de la ya cues-
tionada legitimidad y veracidad de
los hechos narrados por los auto-
res de la Colonia, entre ellos fray
Pedro Aguado, nos interesamos en
lamanera como éstos definen y des-
criben al Otro.

El canibalismo, entre ritual y
practica alimentaria

En el Nuevo Reino de Granada,
los panches que habitaban en el Va-
Ile del Magdalena Medio, son una
de las etnias con reputacién de “ca-
nibales”.** Aguado cuenta que los
panches “son [...] muy carnivoros
de carne humana, y asf se venden
unos a otros los hijos y parientes
para comerse”.** Para ilustrar tal
generalizacién, el franciscano narra
una anécdota sobre un indio panche

34. Provincias de Tocaima (donde se fundd

la ciudad del mismo nombre en 1546),
Jaquima (también llamada Otayma) y Ma-
riquita. Ver, respectivamente: Aguado, tomo
I, libro 5, capitulo 3, p. 455 y ss; tomo I,
libro 5, cap. 2, p. 451, y tomo I, libro 8, cap.
1, p. 509.

35. Aguado, tomo I, libro 5, capitulo 3, p.
457.
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que le vendi6 su sobrino a otro in-
dio por “unas cuentas blancas”.*

En este caso, Aguado no da in-
dicaciones suficientes para conjetu-
rar si se trata de endocanibalismo o
exocanibalismo, pero es claro que
las relaciones entre los actores de
la anécdota son puramente econd-
micas: hay un vendedor (el tio), un
comprador (el otro indio) y Ia mer-
cancia (el nifio). La moral la impri-
me Aguado, quien a partir de su
propio sistema de valores condena
tres aspectos: vender a un parien-
te,”” venderlo como carne y que sea
el tio quien mate a su sobrino. El
franciscano utiliza una retdrica per-
suasiva para convencer a los lecto-
res de la crueldad de estos indios y
para que compartan su sentimiento
haciaellos.

En la obra de Aguado, el ejem-
plo por excelencia de esta relacién
comercial son las “carnicerias hu-
manas”’, llamadas asi por transpo-
sicién del término espafiol “camnice-

36. Aguado, ibid.

37. Entre los indigenas precolombinos la

relacién comercial predominante era el
trueque y los individuos podian ser parte de
los bienes intercambiables. Ver: C. Caillavet,
“Antropofagia y frontera: el caso de los
Andes Septentrionales”, en: C. Caillavet y
X. Pachén (compiladoras), Frontera y
poblamiento: estudios de historia y antro-
pologia de Colombiay Ecuador, Bogot4, Ifea,
Sinchi y Universidad de los Andes, 1996, p.
88. Ademds, las relaciones de parentesco no
eran iguales para los indigenas y los espafio-
les o los europeos en general.
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ria” que designaba en la época un
mercado de came animal. Esta de-
nominacion muestra una vez més la
construccion del Otro a partir de sf
mismo. Aguado menciona dichas
carnicerias refiriéndose a los Pi-
jaos,* otra etnia célebre por sus
précticas canibales:

llega a tanto su maldad que tie-
nen carnicerias piblicas de car-
ne humana, donde matan y ven-
den por piezas y postas la car-
ne de los indios e indias que
prenden y cautivan.®®

Pedro Aguado alude a las “car-
nicerias humanas™ para convencer
al lector de la maldad y peligrosi-
dad de los pijaos —amenazantes
para los espafioles y los otros in-
dios—, pero es [lamativo que, a di-
ferencia de ofros casos, el autor no
mencione las fuentes de informacién.
De otro lado, es dificil saber si tales
carnicerfas existieron o si son un
recurso retorico del cronista para
acentuar el caricter “barbaro” de
los pijaos, pues Aguado presenta
estas précticas solamente como un
mercado de carne humana. Al res-
pecto Alvaro Bolafios, a partir de

38. Juan Friede ubica a los Pijaos en “un

territorio delimitado por la Cordillera
Central al occidente, el rio Magdalena al
oriente, el rio Saldafia al sur, colindando con
los Paez y las tribus del Alto Magdalena, y
al Norte ocupaban los llanos del Tolima”.
Ver: Bolafios, Op. cit., p. 23.

39. Aguado, tomo II, libro 16, capitulo 1,
p. 489.
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testimonios posteriores al de Agua-
do acerca de las “carnicerfas huma-
nas”, deduce que pudo haberse tra-
tado més bien de lugares donde se
realizaban sacrificios humanos y
canibalismo ritual ©

Las interpretaciones sobre el ca-
nibalismo son muy contradictorias
en los relatos de los cronistas. En la
Recopilacion Historial, éste apa-
rece a menudo interpretado como
antropofagia o como lo que Luis
Gonzalo Jaramillo* llama “caniba-
lismo alimenticio”, pero también hay
pasajes en los que esta préctica tie-
ne una dimension que escapa a la
mera bisqueda de proteina. Cuan-
do el cronista se refiere a los indios
de Cherigoto, Paragoto y Pita-
gotaro (provincias de Cubagua y
Maracapana), dice:

[Comen carne humana] por vi-
cio, pudiéndose pasar sin ella
por ser gente muy proveida de
todo género de comidas, asi de
carnes monteses como de pes-
querfas y mantenimientos de la
tierra y todo género de aves.®

Las contradicciones en el texto
de Aguado a propésito del caniba-

40. Bolafios, Op. cit, pp. 206-211.

41. Luis Gonzalo Jaramillo, “Guerra y ca-
nibalismo en el valle del Rio Caucaenla

época de la conquista espafiola”, Revista Co-

lombiana de Antropologia, vol. 32, 1995,

42. Aguado, tomo III, libro 7, capitulo 2,
p. 486.
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lismo, pueden leerse como la expre-
si6n de su construccién particular de
laimagen del Otro, sesgada por in-
tereses del momento y marcada por
su propio universo cultural. Serfa
entonces muy atrevido utilizar estas
descripciones como fuente etnohis-
torica para argumentar en favor de
un “canibalismo alimenticio”.*

Canibalismo ritual guerrero

Aguado describe a los “indios de
laprovincia de Ibagué” como gru-
pos de canibales que recurren a la
guerra para obtener carme humana,
es decir, que practican un caniba-
lismo alimenticio: “son enemigos
entre si y se hacen guerra unos a
otros s6lo por comerse y sustentar-
se de sus propias carnes”.* Pero
el autor también sefiala otras carac-
teristicas de los pueblos canibales:

entre los que tienen y osan esta
perversa y depravada costum-
bre jamd4s se ha hallado ningfin
género de riquezas ni hacien-

43. Lahipétesis de un “canibalismo alimen-
ticio™ precolombino es defendida, entre
otros, por Jaime Arocha, quien “ve la guerra
€omo un mecanismo encaminado a conse-
guir victimas para canibalismo alimenticio
tendiente a subsanar las deficiencias en el
suministro de proteinas, causadas por la
presion demografica sobre los recursos na-
turales”. Ver: Jaramillo, Op. cit., p. 60.

44. Aguado, tomo I, libro 7, capitulo 2,
p. 487.
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das mds de las comidas de maiz
y otras raices silvestres.®

El autor pretende mostrar, me-
diante la descripcion de usos ali-
menticios y precarias técnicas agri-
colas, el estado de barbarie de pue-
blos que quizés podriamos calificar
como “‘guerreros”.

Pero no todas las descripciones
de Aguado sobre el canibalismo se
inscriben en el tépico de lo alimen-
ticio-comercial. En varios testimo-
nios el cronistaevoca el acto cani-
bal como posterior o asociado a la
guerra, como en el caso de los in-
dios panches cuya belicosidad es
ilustrada por los procesos de reco-
leccién, decoracién y exhibicién de
cabezas humanas-trofeos.* Cuan-
do Aguado describe el canibalismo
de los indios de las provincias de
Cubagua y Maracapana, deja en-
trever una nueva interpretacion del
canibalismo indigena como vengan-
za, rito y celebracién de una victo-
ria, y considera estos tres motivos
como parte de la misma experien-
ciamisticay guerrera:

De estas gentes algunas habia
[...] que comian carne humana
por venganza o rito o grandeza
de alguna victoria que habian
habido y no la comian de todo
género de indios, sino de alglin

45. Aguado, ibid.

46. Aguado, tomo 1, libro 5, cap. 3, pp.
456-457.
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sefior o principal que en Ia gue-
rra acertaban a prender [...]
habiendo ido con ciertos indios
del sefior Guaramental a sa-
quear un pueblo de unos con-
trarios y vecinos suyos, en el
saco hubieron los indios un prin-
cipal, al cual trajeron ante su
cacique o sefior [...] los indios
mds principales se llegaban a
él y vivo [...] le iban cortando
los miembros y otros pedazos
de su cuerpo, hasta que con
aquel tormento lo mataron, y
sacdndole el asadura, embija-
das las bocas por mayor gran-
deza, la repartieron entre ellos
y se la comieron. En solo en
este acto y ceremonia suelen
comer estos indios y otros de
esta provincia esta parte del
cuerpo humano y no otro nin-
guno.¥

En el texto anterior son facilmen-
te reconocibles el rito y la celebra-
cién de una victoria: la victima se
obtiene tras la incursién en el territo-
rio de un pueblo “contrario” —ene-
migo— Y representa el botin de gue-
rra que permite “engrandecer la vic-
toria”. Los detalles acerca de Ia vic-
tima (“sefior o principal” enemigo),
los victimarios (“los indios més prin-
cipales”), la ceremonia del sacrifi-
cio (desmembracion de la victima
viva) y la parte del cuerpo consu-
mida (“asadura™?®), confirman la

47. Aguado, tomo n, libro 7, capitulo 2,
pp. 485-486.

48. ;Se trata del corazén?
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probable dimensién mégica de esta
ceremonia.

El asesinato ritual y el consumo
de una parte de la victima tienen un
valor simbolico especifico, quizés el
de apropiarse de su fuerza, su va-
lentia y su ardid, como era comin
en la prictica de la guerra ritual en-
tre los toltecas y los aztecas,” o el
valor de vengar a los ancestros
como se daba entre los tupinam-
ba.*®

Canibalismo ritual funeraric

El endocanibalismo es definido
por Sindzingre como una forma de
canibalismo en la cual el grupo se
come sus propios muertos con el fin
de mantener la unidad, de no dejar
perder la sustancia que lo define y
lo circunscribe, al mismo tiempo se
procura establecer una distancia
con los muertos o conferirles el

49. Segiin Frangoise Mari, 1a coincidencia
entre los testimonios de diferentes au-
tores del siglo xvi sobre el canibalismo en
distintas regiones de América, permite afir-
mar que la prictica de sacrificios de victi-
mas humanas consumidas después ritual-
mente, era una costumbre generalizada en
México y desde Nicaragua hasta el centro
de Colombia. Ver: Francoise Mari, “Les
indiens entre Sodome et les Scythes: un
aspect de la perception morale des premiers
européens en Amérique”, Histoire, Eco-
nomie el Société. N* 1, 1986, pp. 13-14.

50. Clastres, Op. cit., pp. 71-84.
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estatuto de ancestros.” Esta defi-
nicién antropolégica corresponde
aproximadamente a las descripcio-
nes de endocanibalismo que hemos
inventariado en la Recopilacién
Historial, en las que se trata de ri-
tuales funerarios.

En este marco podemos distin-
guir dos formas de endocanibalismo
en lacrénica de Aguado: cuando se
consumen las cenizas del cadaver
incinerado y cuando se consume el
cadiver asado. Para ilustrar la pri-
mera forma aludimos al caso de los
indios guayupes, ubicados en la pro-
vincia de San Juan de los Llanos,
cuya ceremonia funeraria y de in-
vestidura del nuevo cacique™ cuen-
ta detalladamente el autor y le sirve
como prueba de “la barbariedad de
estas gentes”.

La segunda forma de endocani-
balismo descrita por Pedro Agua-
do se ilustra con un testimonio so-
bre las ceremonias funerarias de los
indios saes, también habitantes de
la provincia de San Juan de los Lla-
nos. En sus ritos funerarios, asaban
primero el cuerpo de sus difuntos
para luego repartirio entre los pa-
rientes mas cercanos; los parientes
pobres comian su parte y los ricos
incineraban la suya y guardaban las
cenizas en una mucura. Las exe-

51. Sindzingre et This, Op. cit., p. 894.

52. Aguado, tomo I, libro 9, capitulo 6, pp.
601-603.
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quias se celebraban comiendo y
bebiendo mucho vino en un ambien-
te de “fiesta”. El cronista concluye
que “sélo comen estos indios saes
este género de carne de sus difun-
tos y no otro ninguno de ninguna
condicidén que sea ni de aves”.”

A partir del corpus de relatos
presentado en esta parte, es evidente
que el canibalismo de los indios del
Nuevo Reino de Granada y de
otros grupos descritos por Agua-
do, dificilmente se explica por la hi-
potesis nutricionista defendida por
él y admitida por algunos investiga-
dores actuales. M4s que una activi-
dad guerrera y econémica basada
en lanecesidad de abastecimiento
en proteina, el canibalismo revela-
do por algunos testimonios del frai-
le correspondia més bien a précti-
cas rituales.

Interpretaciones sobre el caniba-
lismo de otras etnias de América,
enunciadas por viajeros y cronistas
en el momento de la Conquista y en
regiones vecinas a las que describe
Aguado, podrian aplicarse igual-
mente: en el caso del exocaniba-
lismo su funcién seria apropiarse del
poder personal de un guerrero rival
o vengar las muertes de los ances-
tros devorando a sus antiguos vic-
timarios; en el caso del endocani-
balismo se trataria de inmortalizar a

53. Aguado, tomo I, libro 9, capitulo 7,
p- 609.
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los difuntos, mantener los lazos en-
tre fos ancestros y la comunidad o
preservar la unidad y la fuerza del

grupo.

Creencias y practicas religiosas:
cosmogonias y escatologias

La mayor parte de los testimo-
nios recogidos por Aguado sobre
las creencias y practicas religiosas
precolombinas en el Nuevo Reino
de Granada se refieren a los indios
guayupes y patangoras. Bs dificil
saber hasta qué punto los discursos
atribuidos a los indios estén inter-
venidos por Ia visién del misionero
franciscano, y de ahf que tengamos
reservas para tomarlos como fuen-
tes etnogréficas directas, tal como
lohacen algunos antropSlogos e his-
toriadores. Como afirma Todorov,
“el destinatario es tan responsable
del contenido de un discurso como
su autor”* y es eso lo que muestra
la imposibilidad légica y epistemo-
16gica de una descripcidn etno-
graficaen la crénica.

Respecto a los indios guayupes,
Aguado califica como “supersticio-
sas ceremonias” sus ideas cosmo-
gonicas sobre el origen del hombre,
el sol, la luna y los muertos, y con-
cluye asf:

54. Todorov, Op. cit., p. 239.
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No se han podido saber otras
particularidades de las natura-
lezas e idolatrias de estos bar-
baros Guayupes, aungue en ello
se ha puesto toda diligencia,
pero por lo dicho se podra ver
y juzgar las demds costumbres
que de éstos quisieren saber.”

Los espafioles tenfan interés en
conocer las creencias y costumbres
indigenas, pero Aguado pretende
resolver suignorancia frente a ese
universo desconocido mediante la
generalizacion, al descubrir una sola
creencia que €l juzga banal e irriso-
ria. Con esto el fraile niega la posi-
bilidad de conocer lariqueza de los
universos simbolicos indigenas.

De las relaciones que los indios
patangoras o pantdgoras entablaban
con lo sagrado, Pedro Aguado des-
cribe particularmente las creencias
sobreel “alma”, sunaturaleza inmor-
tal y su localizaci6n, y describe la
migracion de las “4nimas”* Su tni-
co referente es la escatologia caté-
lica: habla de las “4nimas”, de “Dios”
y las “antipodas” —el “otro hemis-
ferio y parte del mundo”—, amodo
de analogias que sin duda se diri-
gen al lector cristiano.

Sin embargo, respecto al proble-
ma del almatal y como la conciben
los indios, Aguado manifiesta que

55. Aguado, tomo L, libro 9, capitulo 6, pp.
604-605.

56. Aguado, tomo II, libro 10, capitulo 16,
Pp. 94-95.
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no se trata de la misma concepcion
cristiana: ellos “casi quieren atinar
conloqueesel dnima”. Parael fraile
solamente hay una lejana aproxima-
cién entre las concepciones indige-
nasy las catélicas, pues los “enten-
dimientos y juicios” de los indios
“son bien torpes y terrestres”.

En cuanto a las opiniones de los
indios sobre el destino del alma des-
pués de la muerte, H.-C. Puech
constata que es comun a varias tri-
bus de Suramérica la representacion
de la vida en otro mundo, como una
repeticién idealizada de la vida que
se lleva en la tierra.’” De acuerdo
con el testimonio de Aguado, el ideal
de vida de los indios patangoras lo
constituirfan la abundancia de co-
mida y bebida, y la fertilidad de 1a
tierra, pero esta concepcién de la
vida después de la muerte es com-
pletamente opuesta a la escatologia
cristiana:

mediante la esencia divina all{
[a donde van las almas después
de la muerte] no hay necesidad
de estas cosas terrestres de que
para el sustento de la humana
naturaleza usamos, sino que, sin
comer y beber viven alli los hom-
bres mis contentos y hartos de
lo que se puede imaginar.”®

57. Henri-Charles Puech, (Directeur), His-
toire des religions, volume ur. Paris,
Gallimard, 1976, p. 867.

58. Ver también la descripcion de Aguado
en el tomo n, libro 10, capitulo 17, pp.
100-101.
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Para los cristianos la muerte re-
presenta el fin de los rigores y sufri-
mientos terrestres, mientras que
para los indigenas, es s6lo un mo-
mento de transito hacia una nueva
vida semejante a la primera.

Las sociedades occidentales vi-
ven obsesionadas por Ia historia,
pero ésta es una historia basada en
la concepcién del tiempo lineal: ori-
genes, presente y futuro. Para los
occidentales es indispensable regis-
trar, inventariar los hechos por me-
dio de la escritura y de ahi que con-
ciban alos pueblos sin escritura co-
mo pueblos sin historia. La particu-
lar construccion de alteridad de los
espafioles se manifiesta cuando des-
criben a los amerindios como so-
ciedades sin conciencia de su pa-
sado o que olvidaron sus origenes,
pues en la representacion de los es-
pafioles los indigenas en tanto hom-
bres comparten un mismo origen, es
decir, son hijos de Dios. Este pre-
juicio cultural justifica la escriturade
la crénica: como sin escritura no hay
historia, los misioneros y los letra-
dos espafioles se encargaron de es-
cribir la historia de los amerindios. >

55. Walter Mignolo, “Misunderstanding

and colonization: the reconfiguration of
memory and space”. In: Serge Gruzinski, et
Nathan Wachtel (Directeurs), Le Nouvean
Monde, Mondes Nouveaux, Actes du
colloque organisé parle CERMACA. Paris,
2,3 et 4 juin 1992. Paris, Editions Recherche
sur les Civilisations et éditions de 'EHESS,
1996, p. 272.
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Aguado no acepta que los abo-
rigenes hayan carecido siempre del
conocimiento de 1a Divina Providen-
cia, para €l se trata de un olvido jus-
tificado por la ausencia de una es-
critura que sirve de medio para la
transmisién y construccién de la
Historia. Sin embargo, segtin el cro-
nista, los amerindios comparten este
olvido con otras naciones que sf te-
nian escritura;

los romanos, griegos y troya-
nos, y macedonios, y otras mu-
chas naciones que demds del
arte del escribir, que siempre
tuvieron, florecieron entre ellos
personas dotas en todas facul-
tades y costumbres morales.®

Laotra causa del olvido de Dios
por parte de los indios es la influen-
cia del demonio que se ha “apode-
rado” de ellos:

cegéandolos de todo punto el uso
derazén y del entendimiento, y
haciéndoles inferiores y sujetos
al apetito sensual, que los hace
tan semejables a los brutos ani-
males cuanto es notorio, les hizo
y causé que perdiesen la noti-
cia de semejantes cosas.®!

La diabolizacién de las creencias
indigenas es s6lo una prolongacién
de los argumentos medievales que
desacreditan a los cultos no catdli-

60. Aguado, tomo I1, libro 10, capitulo 17,
pp- 97-98. Entre las “naciones” con es-
critura se cuentan los judios.

61. Ibidem.
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cos en la época de la Contrarre-
forma, pues el espiritu de las cruza-
das sigue en apogeo. Asf lo explica
France-Marie Renard-Casevitz:

en el Renacimiento, el Otro es
el no-europeo, el no-cristiano;
es decir que el Otro se aprehen-
de y se piensa a través de las
formas que funda la religién
revelada. El dogma encierra el
pensamiento en su campo. El
hombre es criatura de Dios y
esta esencia asigna un lugar a
aquel que se descubre. Si es
hombre, puesto que no reveren-
cia a Dios, es que lo ha olvida-
do: es idélatra. La otra opcién,
en el esquema cognitivo que
ordena el mundo, es la no-hu-
manidad y sus diversidades:
bestia, dngel o demonio. Al
margen del indio, hombre e id6-
latra, encontramos estas pro-
yecciones (que fundan catego-
rias transicionales) exigidas por
la forma misma del pensamien-
to de la alteridad: indio, idélatra
y demonizado (angelizado para
el polo positivo) o bestializado,
infantilizado y santificado. He
aqui las formas que estructuran
en la época el proceso cogni-
tivo del Otro.%

La posici6n frente a los “genti-
les” o no-cristianos muestra la im-
posibilidad del cronista para pre-

62. France-Marie, “Les formes de I"appré-

hension de I'Autre de 1’ Ancien au
Nouveau Monde...”, In: Descamps C.
(Directeur), Amériques latines: une altérité,
Paris, Editions du Centre Pompidou, 1993,
p- 93 (traduccién nuestra).
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guntarse por lo diferente. Creyente
firme en el dogma cristiano y, por lo
tanto, predispuesto a ver lo que
quiere ver, por momentos Aguado
cree percibir en los relatos tradicio-
nales indigenas alguna semejanza
con los recreados en el texto biblico.

Para Aguado, algunas creencias
de los indios son vestigios de lare-
ligién cat6lica que se expresan en
versiones distorsionadas e “irracio-
nales”.% El cronista se asombra al
constatar que los indigenas no tie-
nen un solo y nico dios, sino va-
ri0s, y que entre éstos hay uno que
élidentifica como el demonio. Bajo
sumirada etnocéntrica, Aguado in-
terpreta esto como un “perversoy
bérbaro error” y no concibe que los
indios le den a sus dioses y perso-
najes sagrados una simbologia par-
ticular, coherente dentro de sus com-
plejos sistemas religiosos.

En el caso del mito del diluvio de
los patangoras, Aguado cuenta que
s6lo se salvé un hombre:

63. Aguado ve semejanzas entre los mitos
indigenas y los mitos cristianos, asi
como el dominico Diego Durén (1537-1588)
las vefa entre los ritos cristianos y aztecas.
Durén tenfa dos explicaciones posibles para
tantas semejanzas. Segiin la primera, que él
prefiere, “si los ritos aztecas recuerdan tan-
to a los cristianos, es porque los aztecas ya
habfan recibido, en un pasado lejano una
ensefianza cristiana”. Todorov, Op. cit., pp.
218-219. La segunda causa es la persuasién
del demonio, que con su astucia hizo que los
indios lo adoraran. Es evidente la proximi-
dad entre esta explicacion y la de Aguado.
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el cual después de abajadas o
congregadas las aguas y des-
cubierta la tierra se andaba por
ella comiendo hojas y frutas de
arboles silvestres, y que en esta
sazdn bajo el am del cielo [...]
y trujo un palo envuelto en una
estera, con lo cual hizo una cho-
zuela y en ella metid al hombre
que del diluvio escapd, y con él
una guadua [...] y una vasija o
botija, v que el hombre se echd
a dormir, v en la mafiana hallé
de la guadua hecha una mujer,
la cual luégo tomé el vaso y fue
por agua y empezd a servir al
hombre y tuvo su principio en
servidumbre, y hecho esto el
am, persona que [...] imagina-
ban en el cielo, les dijo que de
lo alto les habia de llamar, y
cuando oyesen su voz, le res-
pondiesen y obedeciesen, y con
esto se volvié el am al cielo, por
cuya ausencia les aparecid a
este hombre y mujer {...] una
espantosa culebra, la cual les
habl6 y dijo: mirad, no os credis
de lo que el am os ha dicho ni
le responddis cuando os llama-
re, porque [...] os ha de acae-
cer lo que a mi me acaecié, que
porque le respondi Hlamindome
me hizo mudar la piel en cule-
bra, y si vosotros hiciérades lo
que os manda, asimismo os en-
gafiard y os convertird en lo que
ami, y hard que no tengdis cue-
ro y andéis con la carne y hue-
sos de fuéra. Y pasadas estas
platicas [...] llamé el am de lo
alto, y ellos, por consejo de la
culebra, callaron y no respon-
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dieron, y asf se quedaron des-
nudos y con necesidad de mu-
chas cosas.®

Aguado cree que el mito patan-
goro del diluvio es una distorsién del
mito biblico% y entonces describe
el mito indigena a partir de las se-
mejanzas con ¢l relato del Génesis.
Este es un procedimiento familiaren
el discurso de los cronistas y viaje-
ros del siglo xv1, pero en el relato
de Aguado la aparicién de la cule-
bra da lugar a muchas dudas: jse
trata de una intervencién del cro-
nista en el discurso de los indios, de
un discurso indigena colonizado por
el imaginario catélico, o del auténti-
comitoindigena?

Lo cierto es que Aguado hace
una transposicidn del relato biblico
que cuenta la aparicién del demonio,
en forma de culebra, a Addn y Eva
en el paraiso. En resumen, se trata
del mito judeocristiano de la caida,

64. Aguado, tomo II, libro 10, capitulo 17,
pp. 99-100.

65. El tema mitico del diluvio es comiin a

diferentes culturas del mundo. En Meso-
potamia, en Ia Epopeya de Gilgamesh, libro
anterior al Génesis, hay una versién del di-
luvio. En América tienen diferentes versio-
nes del mito los indios Cuevas del Darién y
los Catios de la zona montafiosa entre el rio
Atrato y los afluentes del Cauca. Ver: Mircea
Eliade, Histoire des croyances et des idées
religieuses. vol. 1. Paris, Payot, 1976, pp.
181-184, y Hermann Trimborn, “Religions
du sud de I’ Amérique centrale, du nord et
du centre de la région andine”, In: Walter
Krieckeberg, Les religions Amérindiennes,
Paris, Payot, 1962, pp. 124-161.
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de la pérdida del parafso y el ad-
venimiento de los sufrimientos y el
trabajo. Segtin H. Trimborn, lo pro-
piamente indigena en estas trans-
cripciones de las mitologfas amerin-
dias “es el tema del diluvio del cual
un solo hombre es salvado, quien

recibe una compafiera salida de un
bambii”.%

Aguado concluye el testimonio
sobre el mito pantdgora del diluvio
diciendo que las creencias indige-
nas son sdJo “barbaridades y locu-
ras”,% tal como todo lo provenien-
te de los indios si se comparan con
los “civilizados” europeos. Pode-
mos ver en esta negacién de la di-
ferenciay de la cultura del Otro una
forma de violencia y también una
forma de justificar esa violencia. El
hecho de no reconocerles una reli-
gién® a los indios de América y ca-
lificar sus creencias como “idola-
tria” % tuvo consecuencias politicas

66. H. Tdmborn, Op. cit., p. 136 (traduc-

cién nuestra). La imagen del origen ve-
getal de la mujer se encuentra también en la
mitologia muisca. Segiin Walter Krickeberg,
en la tradicién de Tunja, el cacique Sogamoso
y el de Ramiriquf o Tunja hicieron a las
mujeres de una “yerba alta que tiene un tron-
co hueco”. Ver: Mitos y leyendas de los Az-
tecas, Incas, Mayas y Muiscas, México,
F.CE., 1971, p. 152.

67. Aguado, tomo II, libro 10, capitulo 17,
p- 100.

68. Entendiendo lareligién como unarela-
cién con lo sagrado.

69. Concebida como un olvido de Dios, una
desviacién de la verdadera fe o una ma-
nipulacién del demonio.
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y econdmicas directas, las cuales se
hicieron evidentes con las declara-
ciones del licenciado Martin Femén-
dez de Enciso™en 1513:

los id6latras no tienen derecho
alguno a las tierras que poseen.
Si es verdad que Dios dio a
Adién toda la tierra para que
gozara de sus frutos, los iddla-
tras, que desconocen al Gnico
y verdadero Dios, han cometi-
do tal pecado de ingratitud, que
han ‘perdido la tierra’. La per-
dieron los iddlatras a quienes
vencio en justa guerra Josué, y
la han perdido estos otros ex-
traviados hijos de Addn que
reverencian a tantas diversas
deidades en las Indias.”

El resultado de esta reflexion fue
laredaccion y aplicacion del reque-
rimiento,” un texto que Enciso se

70. Encisocombatid y conquistd territorios
bajo las 6rdenes de Alonso de Ojeday

por cuenta propia, y escribidé una Suma de

Geographia que fue publicada en 1519.

71. Citado por Antonello Gerbi en La natu-
raleza de las Indias Nuevas. De Cris-

tobal Colén a Gonzalo Ferndndez de Ovie-
do, México, FC.E., 1978, p. 102.

72. Elrequerimiento era un texto destinado
a ser leido a los indios en el momento
del primer contacto con ellos con el fin de
informarles de laidentidad vy las intenciones
de los espafioles. En este texto se exponfan
sintéticamente la creacién del mundo, la uni-
dad de la familia humana, las bulas de dona-
¢ion, la obligacién de recibir a los predica-
dores cristianos, de convertirse y de reco-
nocer la soberania del rey de Espafia bajo
pena de represalias que iban desde la escla-
vitud y la confiscacién de bienes hasta la
muerte. Ver: Gomez, Op. cit., pp. 75-79.
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jactaba de haber inventado y al cual
le dio forma legal el jurista Palacios
Rubios en 1513.7 Con el requeri-
miento se legitimaba la invasion de
los territorios indigenas por parte de
los espafioles.

Es comprensible por qué no se
puede separar esta maquinaria sim-
bélica, que Gruzinski llama “colo-
nizacién del imaginario”, de la ma-
quinaria politico-militar que los
historiadores han Hlamado “Conquis-
ta” y “Colonia”. Se entiende tam-
bién que la combinacién de estas
dos maquinarias de poder encuen-
tre durante los siglos siguientes un
chivo expiatorio en los personajes
en quienes recaia la funcién de co-
hesién social mediante el conoci-
miento de lo sagrado y la medicina
tradicional. Promotor de la idolatria,
representante del demonio, media-
dor entre éste y los indios, embus-
tero y charlatén, el chamén serd en-
tonces uno de los personajes més
estigmatizado y perseguido por los
colonizadores.

El chamanismo

Durante la conquista y coloniza-
¢ion de América, la actitud de la
Iglesia frente al conflicto religioso
no podia fundarse exclusivamente
en larepresion y la prohibicién bru-

73. Gerbi, Op. cit., p. 102.
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tal de Jos cultos amerindios, puesto
que ella no contaba con los medios
y los hombres que exigfan las
inmensidades americanas; en cam-
bio, disponia de un imaginario opo-
nible al de los indigenas y se esfor-
26 por todos los medios en ponerlo
al alcance de ellos.

Los elementos clave del imagina-
rio catélico eran la representacion
del Mas All4, 1a concepcién del bien
y del mal y la figura del diablo, he-
redada del pensamiento mégico-
religioso de la Edad Media: una
escatologia, una moral y una demo-
nologia desconocidas para los ha-
bitantes del Nuevo Mundo. El dia-
blo, encarnacién y representacién
del mal, habia adquirido un impor-
tante valor simbélico por oposicién
al bien, el cual estabaencarnado en
la esencia misma de Dios. El diablo
fue entonces una de las piezas cla-
ve de la “colonizacién del imagina-
rio0” indigena ejecutada por la evan-
gelizacién en América.

Un estereotipo recurrente en los
discursos de los misioneros, cronis-
tas, vigjeros y militares del siglo xv1,
consiste en atribuirle al demonio lo
relacionado con las creencias y las
practicas magicas de los pueblos
indigenas descritos.™ En el proce-

74. En especial lo hicieron Gonzalo Fer-

nindez de Oviedo y Pedro Cieza de
Leon. Ver: Bénat-Tachot, Op. cit., pp. 466-
478; Lo-Re, Op. cit., capitulo m, parigrafo
“Les visages du diable”™.
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so de diabolizaci6n de los imagina-
rios precolombinos, las creencias y
las pricticas de los indios fueron
infaliblemente el objeto de malen-
tendidos y de una condena inapela-
ble que las traducia como manifes-
taciones del mundo de la ilusion,
como desprovistas de significacion
0, peor alin, como meras aparien-
cias, como “engafiifas debidas ala
perniciosa intervencién del dia-
blo”.

Asf como otros cronistas de su
época, Aguado no pudo admitir que
las précticas y creencias indigenas
hicieran parte de sistemas religiosos
complejos. En su Recopilacién His-
forial, estas practicas magicas son
presididas por un personaje a quien
€1 llama indistintamente médico,
piache, mohdn, faraute, jeque o
santero. Se trata, en efecto, del
chaman: detentor, continuador,
transmisor del saber, la cultura y las
creencias y practicas religiosas. Este
elemento mayor de cohesién del
grupo ejercia un poder importante
sobre los indios.

Conscientes del papel del cha-
man en la comunidad, los misione-
ros espafoles, en quienes el Papa y
la Corona habian delegado la tarea
de propagar la fe cristiana, vieron
en €l un obstéculo no sélo para la
conversion de los indios sino para

75. Gruzinski, Op. cit., p. 131 (traduccién
nuestra).
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la colonizacién en general. Esto ex-
plica que los sacerdotes y médicos
indigenas fueran estigmatizados
como “intérpretes” y representan-
tes del demonio que engafiaban a
sus coterrdneos y los incitaban, unas
veces a cometer actos “irracionales”
como los sacrificios humanos, el ca-
nibalismo y la fe en las adivina-
ciones, y otras, a hacerles la guerra
a los espafioles para impedir que
éstos los sometieran.

Pero ;quién es el chaméin? Sa-
cerdote, brujo, médico, adivino, las
funciones del chamén, seglin M.
Perrin, son prevenir, explicar y re-
solver todo desequilibrio —ecol6-
gico, climético, biolégico e incluso
social— y todo mfortunio individual
o colectivo; mediar entre el “mun-
do-otro” y el visible, conciliar el or-
ganismo social con las fuerzas de la
naturaleza que muchas veces co-
rresponden a divinidades en las
cosmogonias animistas. El chamén
s un personaje socialmente reco-
nocido que, en principio, no actia
para si mismo sino para la comuni-
dad. Asi, el chamanismo propia-

mente dicho es una institucién so-
cial.™®

Enel grupo social, el chamén es
ala vez uno y miltiple: singular por
el poder que el grupo le confiere,

76. Michel Perrin, Le chamanisme, Collec-
tion “Que sais-je”, Paris, Presses Uni-
versitaires de France, 1995, pp. 5y 9.
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miiltiple por sus funciones diversas
y por los seres que lo habitan. A
partir de sus funciones magico-reli-
giosas, Virginia Guti€rrez de Pine-
da hace una tipologia de los cha-
manes que habitaban el territorio
correspondiente a la actual Colom-
bia : el chamén-sacerdote, el vincu-
lado al poder politico y militar, el que
utilizaba la magia para curar o en-
fermar, el agorero, el controlador de
la naturaleza, y el preceptor de ce-
remonias del ciclo vital.”?

El chamén puede comunicarse
con otros seres que llamamos “es-
piritus del més all4” de acuerdo con
la tradicién judeocristiana y que
Aguado llama “demonios” segiin
una tradicién medieval y renacen-
tista. Precisamente, uno de los te-
mas recurrentes que alimenta la
imagen negativa del chamén, am-
pliamente representada en la Reco-
pilacion Historial de Aguado, €s
el del chamén que “habla con el de-
monio”, “interpreta sus hablas” y
transmite sus mensajes a los demas
indios.”® Algunos ejemplos son los
mohanes de la etnia de los amanies

77. Virginia Gutiérrez de Pineda, Medicina

tradicional de Colombia, Editorial Pre-
sencia, Bogota, 1985, vol. 1, pp. 12-17. El
antrop6logo Gerardo Reichel-Dolmatoff
también estudi6 varios casos de chamanismo
en Colombia; ver entre otros : EI Chamdn y
el Jaguar, México, siglo xx1, 1978.

78. Este tema estd presente también en Fer-
néndez de Oviedo y Cieza de Ledn. Ver:
Bénat-Tachot, Op. cit. y Lo-Re, Op. cit.
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(provincias de Vitoria y los Reme-
dios)” y los mohanes Guayupes,®
los cuales, aparte de cumplir la fun-
cién de médicos, hacen ordculos
sobre asuntos relativos a los miem-
bros de la comunidad y de cada fa-
milia, las adilteras, los enfermos, los
muertos y los nifios, las condicio-
nes climéticas, las relaciones con los
espafioles y con otros indios, y la
decision de hacerles o no la guerra,
etc.

En el caso de la guerra, la inter-
vencién del demonio justifica la re-
presién de las insurrecciones indi-
genas por parte de los espafioles,
pues en el fondo no estin comba-
tiendo contra Jos indios sino contra
el demonio, el enemigo comtin que
dirige sus acciones. Para Aguado,
las rebeliones de los indios contra
los espafioles y contra los indios ya
sometidos, son “més por persuasion
del demonio, enemigo suyo y nues-
tro, que por defender su libertad”
Gruzinski define asf al demonio:

[Es] el maestro de la ilusién y
de lo falso, el pérfido que en-
gaiia, el polo negativo de un
registro de oposiciones binarias
que las culturas indigenas no
cultivan para nada [...] y que

79. Aguado, tomo I, libro 10, capitulo 18,
p. 106.

80. Aguado, tomo I, libro 9, capitulo 2,
p. 576.

81. Aguado, tomo I, libro 9, capitulo 2,
p. 577.
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articulan el conjunto del men-
saje cristiano: el bien que se
opone al mal como Dios al dia-
blo, el paraiso al infiemo, la vir-
tud al pecado, etc.®

Aguado admite como una reali-
dad que el mohdn se comunica con
el demonio perono cree en sus oré-
culos, los cuales son ambiguos y
susceptibles a tantas interpretacio-
nes que forzosamente han de ser
tretas del demonio. Para Aguado,
todo lo que el mohdn hace y predi-
ca es resultado de la intervencién
del diablo, pero el mohdn no es ino-
cente porque desea el mal para los
indios; €l es el promotor del diablo
y los demas indios son las victimas
inocentes de sus artimafias. Esto
pone en evidencia el pensamiento
mégico medieval del cronista.

Curaciones chaménicas

Segiin MirceaEliade,” 1a funcién
esencial y rigurosamente personal
del chamén es la curacién, peroella
no tiene un caracter exclusivamente
mégico pues el chaméan conoce las
virtudes medicinales de las plantas
y de los animales, utiliza el masaje,
los lavados y otras técnicas terapéu-
ticas. Sin embargo, la gran mayoria

82. Gruzinski, Op. cit., p. 125 (traduccién

nuestra).

83. Mircea Eliade, Le chamanisme et les
techniques archaiques de Iextase, Paris,
Payot, 1968, p. 261.
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de las enfermedades que el chamén
enfrenta se deben a causas espiri-
tuales y requieren la curacién cha-
ménica. Para el caso de los chama-
nes de Sudamérica, dice Eliade, es
general Ia presencia de estas dos
formas de conocimientos terapéu-
ticos, las cuales también se encuen-
tran en las descripciones etnogré-
ficas de Aguado.

Para Aguado, el médico indige-
naes un charlatan que engafia a los
indios mediante trucos y les hace
creer que tiene poderes para curar.
Esta apreciacién revela el choque
entre universos culturales distintos,
la racionalidad de Aguado se en-
frenta a racionalidades completa-
mente ajenas a la suya: a partir de
su concepcidn de hombre instruido
en la escolastica medieval, el cro-
nista interpreta y condena la medi-
cina indigena como supersticiosa.

En un testimonio sobre médicos
guayupes, Aguado clasifica las en-
fermedades en tres grupos:* el pri-
mero comprende las “del mal intrin-
seco que procede de mal humor,
como son calenturas y otros dolo-
res particulares”; el segundo son las
“hinchazones” y el tercero incluye
“todo otro género de enfermedad,

84. Esta es una evocacion de la medicina

europea de la época, basada en la doc-
trina galénica de los cuatro humores. Ver:
Pierre André Sigal, “Et le ciel t'aidera”, La
Recherche. Supplément “les métamorphoses
de la sant€”, N2281, noviembre 1995, p. 15.
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como son heridas y llagas y lepra”.
Las enfermedades del primero y
segundo grupos se oponen a las del
tercero, que el chamén cura por
medio de plantas. Frente a las
enferemedades del primer grupo, las
humorales, nada de lo que hace el
chamén tiene valor para Aguado:

hacen poner al enfermo en una
hamaca en el aire, y pénenle
dos fuegos de mucha lefia, uno
de un lado y otro del otro, y lle-
gindose a €l comienzan de so-
plar y a decir ciertas palabras
supersticiosas en su lengua, y
con esto y con las candelas
encendidas, que lo asan vivo, se
lo tienen alli hasta que muere o
restaura su salud.®

Conrespecto a las hinchazones,
que seglin Aguado los indios atri-
buyen a maldiciones, el embau-
camiento del chamén es ain més
evidente que en el caso de las en-
fermedades humorales, pues el mé-
dico recurre a artimafias para ha-
cerle creer al paciente que le retira
el mal representado en “hierbas o
alguna espina o gusano”, ganando
con este tratamiento “mayor honra
y fama que con otros ningunos”.

Sinos limitamos a la descripcién
puramente etnogréfica de la cura-
ci6n de las “hinchazones”, es inte-
resante sefialar la semejanza con un
relato de Gonzalo Ferndndez de

85. Aguado, tomo 1, libro 9, capftulo 5, pp.
598-599.



142

Oviedo sobre las curaciones que
hacen los “boratios”, chamanes del
golfo de Maracaibo (Venezuela).®
Tanto en el testimonio de Aguado
como en el de Fernandez de Oviedo
—mucho maés detallado— se des-
prestigia y desacraliza el escenario
simbélico y sagrado (palabras y
gestos) que los chamanes recrean
durante las curaciones.

En lalégica chaminica, unade
las concepciones del origen de la
enfermedad es que ésta proviene de
la introduccién, por parte de espiri-
tus o brujos, de un objeto mégico
en el cuerpo del enfermo.®” De ahi
la presencia de elementos caracte-
risticos de la morfologfa de lacura
chaménica en muchos pueblos sud-
americanos como el soplo y la suc-
cidn, técnicas casi siempre acom-
pafiadas de cantos o bailes y de
masajes en la parte afectada del
cuerpo.® '

- 86. Citado por Bénat-Tachot, Op. cit., pp.
476-477.

87. Segin dice hoy la antropologia, el cha-

manismo maneja un dualismo cuerpo/
alma al cual le corresponden dos concepcio-
nes de la enfermedad: una como ausencia de
algo y otra como exceso de algo. Las tera-
pias que se aplican son el endorcismo y el
exorcismo, respectivamente. “Estas técni-
cas coexisten en el chamanismo. Después
de haber asegurado el regreso del alma, el
chamén puede chupar la parte afectada para
extraer de ella el mal, materializarlo y exhi-
birlo”. Perrin, Op. cit., pp. 66-67 (traduc-
cién nuestra).

88. M. Eliade, Le chamanisme..., Op. cit.,
p. 262.
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La perplejidad de Aguado ante
las précticas médicas indigenas se
refleja en su posicién ambigua fren-
te a ellas. Su interpretacidn 16gica
oscila entre el descrédito de las mis-
mas y la aceptacién de ciertas cu-
raciones por medio de plantas, pues
dicha aceptacién implica que el
médicono es del todo un charlatén,
sino alguien que posee un conoci-
miento preciso sobre las plantas que
debe utilizar en ciertos casos. Agua-
do no desacredita tanto el saber
hacer —Ila curacién por medio de
plantas—, como el saber ritual de
los chamanes y el conjunto magi-
co-religioso al que pertenece ese
saber.

Refiriéndose alas curaciones que
hacen los médicos patangoras o
pantdgoras,® Aguado describe con
mas detalle la practica misma de la
curacion —siempre presentando al
médico como un embaucador—y
explicalaefectividad de la practica
de dos maneras: por la fe de los
enfermos en el mohdn®® o porque
la cura se hizo a la manera de los

89. Aguado, tomo IL, libro 10, capitulo 16,
p- 92.

90. Esta sospecha, compartida por otros

europeos contemporineos y anteriores
a Aguado, serd confirmada por Claude Lévi-
Strauss como una de las condiciones de la
eficacia de la magia junto con * la creencia
del hechicero en la eficacia de sus técnicas ”
y “la confianza y las exigencias de la opi-
nién colectiva ”. C. Lévi-Strauss, Antropo-
logia estructural, Editorial universitaria de
Buenos Aires, 1968, p. 152.



Mariluz Toro

espafioles. Lo irrisorio de las cere-
monias s proporcional a la creduli-
dad de los enfermos frente al mé-
dico, cuyo “falso saber” se compone
de palabras y de gestos. Ademas,
si Aguado concede ciertos efectos
positivos a esta medicina, lo hace
aislandolos de su contexto cultural
y religioso y desvalorizando este Ul-
fimo.

Lareaccién de Aguado contralas
précticas magicas indigenas no se
puede interpretar como una denun-
cia moderna, es decir, a partir del
racionalismo cientifico naciente en
su €poca; su reaccidn es racional
pero corresponde a una racionali-
dad medieval. Es lo que veremos
en un testimonio sobre la manera
como los espafioles curaron a un
indio Samand que tenfa varias heri-
das de hachazos en la cabeza:

toda ya llena [la cabeza] de
muy grandes gusanos, que por
unas heridas le entraban y por
otras le salfan, y aunque los es-
pafioles deseaban curar con
medicinas y cirugias naturales
a este indio, no habia entre ellos
quién lo supiese ni se atreviese
a ello ni aun le pareciese que
podia vivir muchas horas. Final-
mente, ocurriendo a las medi-
cinas sobrenaturales y usando
de ellas devotamente se le de-
cia a este indio sobre las heri-
das de la cabeza el santo evan-
gelio de San Marcos, poniendo
o haciendo la santa sefial de la
cruz sobre ellas, con el cual
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exorcismo las heridas expelie-
ron y echaron de si toda la mul-
titud de los gusanos que en si
tenfan, y después de esto los
huesos que estaban quebrados
y damnificados vinieron a co-
brar entera sanidad, y el indio,
aungue gentil, por la misericor-
dia de Dios y virtud de estas
santas palabras y sefial de la
cruz.

En este caso, el cronista francis-
cano no manifiesta hostilidad algu-
na por la “medicina sobrenatural”
ejercida por los espafioles (nétese
que no se menciona la presencia de
un médico), a la cual pertenecen
ciertos rituales catdlicos medieva-
les, como la santificacién, los rezos,
el peregrinaje, el ex-voto, la cura-
cidn por medio de reliquias de san-
tos, etc., practicas que presentan
evidentes semejanzas con la “ma-
gia pagana” que el autor ve en la
medicina chaménica.”

En los casos de curaciones cha-
ménicas citados més arriba, Agua-
do le atribuye la eficacia alafe del
enfermo en el chamén, pero no su-

91. Aguado, tomo II, libro 10, capitulo 13,

p- 77. Ver también el “exorcismo” del
indio Tamaracunga a quien los demonios no
dejaban que se convirtiera al catolicismo,
datado en 1549. En: Pedro Cieza de Leén,
Obras. completas, Madrid, CSIC, Instituto
Gonzalo Ferndndez de Oviedo, volumen 1,
capitulo cxcvmi, pp. 140-141.

92. Bénat-Tachot, Op. cit., p. 477. En lo
relacionado con las terapéuticas religio-

sas medievales, ver también el articulo de

Pierre-André Sigal citado anteriormente.
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cede asicon el indio samand. Enla
l16gica de Aguado, la curacion de
este indio no se le puede atribuir a
la fe del paciente en la “magia es-
pafiola”, puesto que se trata de un
“gentil” que no conoce la fe catoli-
ca; la curacion se le debe achacar
mas bien a “la misericordia de Dios
y virtud de estas santas palabras y
sefial de lacruz”. Es de notar que la
curacién por medio de oraciones fue
una de las practicas més exitosas
traidas por los espafioles a Améri-
ca; existia entre ellos los oficios de
ensalmador y de santiguador que
tuvieron mucho prestigio hasta que
comenzaron a ser perseguidos por
el tribunal de Inquisicion de Carta-
gena.”

El cuadro del indio samand con-
firma la desvalorizacién de las préc-
ticas chamanicas, la cual obedece a
la condenacién del conjunto de
creencias al que ellas pertenecen
més que a una vision “cientifica” del
mundo que es inexistente en Agua-
do. Se trata entonces del enfrenta-
miento de dos sistemas religiosos
diferentes.

Lo que sorprende en los pasajes
de Ferndndez de Oviedo y Aguado

93. V. Gutiérrez de Pineda, Medicina tradi-
cional de Colombia, Editorial Presen-
cia, Bogot4, 1985, vol. 1, p. 83. Ver también
Diana Ceballos Gémez, Hechiceria, bruje-
ria e inquisicién en el Nuevo Reino de Gra-
nada. Un duelo de imaginarios, Editorial
Universidad Nacional, Bogota, 1994.
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es la conciencia que ambos tuvie-
ron de la fuerza religiosa del chama-
nismo, pues si no hubieran sabido
que se estaban enfrentando a la
complejidad de un sistema religio-
so, hubieran puesto menos empefio
en argumentar para desacreditarlo.
Mas alla del solo descrédito, estos
relatos ponen en evidencia la gue-
rra de aculturacién llevada a cabo
por los espafioles.

La especializacién de la
funcién chaménica

Segtn los testimonios de Agua-
do, existen entre los indios dos ma-
neras de devenir médico: al here-
dar el cargo de padre a hijo o al ser
elegido por €l demonio. En cualquier
caso, cuenta el autor que los médi-
cos o chamanes son formados en
este oficio desde la infancia. En un
testimonio, el cronista refiere con
todo detalle la manera como el
demonio elige a los médicos entre
los indios patangoras, describe el
rito inicidtico y las pruebas a las cua-
les se debe someter el elegido para
convertirse en un verdadero cha-

-

man.

Un nifio de cinco o seis afios es
elegido por un poder sobrenatural
a través de una visidn. El nifio le
cuenta a sumadre lavisién yellaa
su vez le explica que éste es un sig-
no revelador de su vocacién cha-
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ménica, entonces empieza la inicia-
cién del nifio en el oficio, segura-
mente por parte de un chamén acti-
vo. Esta iniciacién culmina con una
ceremonia de flagelacién —ultima
prueba del elegido—, después de
la cual se podréd declarar al nifio
chaman,* La descripcién textual
estd enteramente marcada por la
diabolizacién del chamanismo. Para
Aguado el chamanismo es obra del
demonio, maestro que elige al cha-
man y se encarga de formarlo. Lo
demoniaco se revelaentonces como
una razén de la diferencia:

[Es] una estructura cognitiva
que permite aprehender y elu-
cidar la variedad humana y cul-
tural. Hijo de Dios, pero olvi-
dado de la Revelacidn, el indio
es el juguete del Demonio.”

La artimafa 16gica de Aguado
consiste en evocar la antigliedad del
diablo, quien por viejo ha sabido
controlar toda la existencia de los
indios por medio del chamén. De
acuerdo con la I6gica escoléstica
cat6lica, los indios por seguir al de-
monio desconocen la fe cristiana y
por ende no pueden ir, después de
muertos, a otro lugar que al infier-
no. He ahi la misién del francisca-
no: combatir laidolatria y la “mal-
dad” del diablo promovidas por los

94. Aguado, tomo I, libro 10, capitulo 16,
pp. 91-92.

95. Renard-Casevitz, Op. cit., p. 92 (tra-
duccion nuestra).
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chamanes entre los indios y condu-
cir a estas ovejas descarriadas ha-
ciael camino de la salvacion.

Aguado denuncia el poder ejer-
cido por los sacerdotes-médicos
indigenas sobre los demés miem-
bros de sus comunidades, 1a sumi-
si6n con la que éstas se someten a
su voluntad y en algunos casos la
explotacion y abusos que practican
los chamanes. Los indios creen cie-
gamente en el trabajo de los cha-
manes y “no les falta més de ado-
rarles por dioses”.% Asi describe el
cronista a los mohanes y farautes
del valle de Santiago:

son dedicados y criados desde
pequefios para este efecto; y
éstos ni labran ni siembran ni
tienen cuidado de cosa alguna
de éstas, porque de todo lo ne-
cesario les proveen los demds
indios.”

El relato sobre los indios del va-
lle de Santiago deja ver que Agua-
do reconoce —tal vez sin querer-
lo— que el chamén es un mediador
entre el mundo invisible y los indi-
genas, y un personaje con una fun-
cidn especializada dentro del gru-
PO, pues se elige desde la infancia
para este oficio y no le es dado rea-
lizar oficios banales como la agri-
cultura. Aguado reconoce que se

96. Aguado, tomo II, libro 13, capitulo 4,
p. 360.

97. Aguado, ibid.
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trata de alguien que se formano sélo
como curandero, sino también como
sacerdote y al respecto presenta al
chamén como el propiciador de llu-
vias que benefician a la comunidad
en su conjunto.

Asi como sucede con los ritos de
curacin, los ritos propiciatorios de
laIluvia son descritos por Aguado
como farsas montadas por los
chamanes. Sin embargo, si seguimos
a M. Perrin, no podemos conside-
rar laincredulidad del cronista frente
alos poderes del chamén como to-
talmente infundada:

una de las fuerzas de su arte
[del chamin] es hacer adivina-
ciones a posteriori, dar explica-
ciones solamente cuando los
acontecimientos han ocurrido o
cuando la situacidén es esta-
ble.%

Segiin Aguado, entre los gua-
yupes el oficio de médico se here-
da de padre a hijo, los médicos son
muy estimados y temidos por los
demias indigenas de lacomunidad y
“ayidanles a hacer sus labranzas, y
continuo los procuran tener propi-
cios con dadivas que les dan y pre-
sentes que les hacen”.” En cuanto
alasrelaciones de los indios con el

chaman, diferentes autores de la

98. Perrin, Op. cit., p. 69 (traduccién nues-
tra).

9% Aguado, tomo I, libro 9, capitulo 5,
p. 598.
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época de Aguado'™ coinciden en
describirlas como llenas de venera-
cion y de miedo, apreciacidén que
no puede juzgarse Como una mera
exageracion segln las afirmaciones
del antropdlogo M. Perrin:

la actitud frente al chamdn es
a menudo ambigua. Es una
mezcla de consideraciones y de
desconfianza. Como se exige
de ellos lo imposible, o lo ex-
cepcional, les es facil abusar de
ello, econdmica, politica y psi-
colégicamente. Muchos obser-
vadores lo han dicho, su apti-
tud para actuar por el bien pue-
de ir a la par con el rechazo de
actuar e incluso la tentacién de
hacer el mal. Una “brujeria cha-
mdnica” puede ejercerse con-
tra enemigos de la comunidad,
pero también contra miembros
de ésta.'™

El chamén se considera indispen-
sable para la comunidad pues to-
dos pueden depender y beneficiar-
se de su accidn, atodos les interesa
tener una buena relacién con él y
por eso le hacen ofrendas y home-
najes. Ademds, el trabajo del cha-
man se puede retribuir de diferen-
tes maneras, entre ellas haciéndole
“las tareas que su funcién le impide
asumir”’, como labrar la tierra. Otras

100.Entre ellos Gonzalo Fernindez de

Oviedo. Ver: Bénat-Tachot, Op. cit., p.
478.

101. Perrin, Op. cit., p. 77 (traduccién nues-
tra).



Mariluz Toro

veces “las curas chamanicas se
acompafian de festines, de ofrendas
y de sacrificios que aprovechan al
chamén, o a su familia”.!*? Final-
mente, es llamativo que la posicidén
de los chamanes les permita gozar
de algunos privilegios que tienen los
caciques, como ser alimentados por
la comunidad.'®

A partir de lo dicho hasta ahora
sobre el poder de los chamanes, es
evidente que se trata de personajes
que podian llegar a competir en
cuanto a la dominacién de sus co-
munidades con los lideres netamente
politicos de éstas, los caciques. De
hecho, parece que en algunos gru-
pos, que no tenian organizaciones
jerarquicas claras ni permanentes,
el poder del chaméan o de los
chamanes podia alcanzar las dimen-
siones de una funcién social y poli-
tica multiple. El etnélogo Alfred
Meétraux llamé a esta funcién “teo-
cracia’ al referirse a la organizacion
social de los antiguos tupi-gua-
ranf.'®*

102. Ibid, p. 76.

103. Langebaek cuenta que asi sucedfa entre

los Muiscas, los Laches y los Taironas.
Ver: Karl Langebaek, Noticias de caciques
muy mayores, Santafé de Bogotd, Uniandes,
Editorial Universidad de Antioquia, 1992,
p. 87.

104. Jean-Pierre Chaumeil, “L’ antre sauvage.

Chamanisme et altérité€”, in: Descamps,
C. (Directeur), Amériques latines: une
altérité, Paris, Editions du Centre Pompidou,
1993, p. 7L
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Entre los testimonios recogidos
por Aguado, hay uno en particular
que puede ilustrar la falta de espe-
cializacién de poderes —cacique y
chamén—, por la cual una misma
persona retine en sf las funciones de
jefe politico y chamén.

[Se trata del] capitdn del pue-

blo llamado Cirivita, que los es-

pafioles llamaron Fontib6n. [...]

Este santero les hace entender

[a los indios Chitareros de la

Sierra del Cocuy] que habla

con su dios falso y le dice lo

que les ha de suceder, y a éste

veneran y ofrecen sus ofren-
daS_IOS

Segiin los testimonios del cronis-
ta, los médicos-chamanes eran re-
tribuidos en forma generosa cuan-
do lograban curar a los enfermos,
pero en el caso contrario —en cier-
tas etnias— eran “castigados” por
suineficacia incluso con la muerte;
éste era el caso de los picaches o
médicos de la provincia de Cubagua
en Venezuela.'%

A propésito de los médicos
patangoras, Aguado cuenta que s6lo
cuando el enfermo que morfa a cau-
sa de una cura chaménica era un
“principal”, el chamén era castiga-
do con la muerte y los parientes del
paciente difunto ejecutaban el cas-

105. Aguado tomo I, libro 6, capitulo 2, p.
466.

106. Aguado, tomo III, libro 7, capitulo 2,
p- 486.
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tigo;'”” esto podria interpretarse
como una forma de controlar el
poder de los chamanes o su proli-
feracion.'® Algunos pasajes de la
Recopilacién Historial muestran
en varios grupos indigenas esta 16-
gica de castigos y compensaciones
y los riesgos e inconvenientes de
ejercer la funcién de chamén, lo que
contribuye a especializarla atin més
y alimitar el acceso aella.

Conclusiones

Es necesario reconocer el aporte
de Fray Pedro Aguado al conoci-
miento de las etnias que habitaban
el territorio de Ia actual Colombia
en el momento de la llegada de los
espafioles, pero hay que leer esos
testimonios con atenci6n, tomando
las respectivas distancias y compa-
randolos, en la medida de lo posi-
ble, con los datos de 1a arqueologia
y —por qué no— de la etnografia
de etnias actuales.

Labarbarie, el canibalismo y la
diabolizacién de los indigenas fue-
ron, durante el “descubrimiento” y
laconquista de América, las formas
de estigmatizacién del Otro que la

107. Aguado, temo 11, libro 10, capitulo 16,
p. 93.

108.Cada sociedad intenta controlar a los
chamanes de diferentes maneras cuan-

do éstos abusan de los poderes que se les

otorgan. Ver: Perrin, Op. cit., p. 77.
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mayoria de los europeos prefirieron
y utilizaron para defender sus inte-
reses.

Finalmente, a partir de esta re-
flexi6n sobre las representaciones
del Otro por parte de uno de los
actores de la evangelizaci6n catdli-
caen América en el siglo xvi, que-
remos llamar la atenci6n sobre la
nueva evangelizacion de América
Latina realizada por el protestantis-
mo. Este proceso se inici6 en Co-
lombia a finales del siglo x1X y prin-
cipios del xx, y estuvo a cargo de
la Alianza Cristiana Misionera, los
Pentecostales, el Instituto Lingiifsti-
code Veranoy otros. Lanueva cru-
zada, evangélica esta vez y no ca-
tolica, cuenta actualmente, en el
Departamento del Cauca en parti-
cular, con 20% de adeptos entre el
total de la poblacién indigena
(paeces y guambianos).'®

Este fenémeno ha suscitado una
polémica respecto a sus efectos en
la poblacién indigena. Algunos de
los involucrados en la polémica cri-
tican —con razén ademéds— la
erradicacion y la pérdida de creen-
cias y practicas religiosas (enten-
diendo que son culturales y socia-
les) bajo la influencia del protestan-
tismo. Otros creen que convertirse

109. Christian Gros, “Evangelical protestan-

tism and indigenous populations”,
Bulletin of Latin American Research, volume
18, N° 2, 1999, p. 190.
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aestareligion contribuye acrear un
nuevo orden, en la medida en que
los protestantes respetan las auto-
ridades indigenas, no imponen una
jerarquia eclesidstica, permiten que
los indigenas elijan sus propios
pastores y llevan a cabo programas
de educacidén y desarrollo. Segin
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Christian Gros, “para los paez o los
guambiano, volverse protestante no
significa abandonar su ‘diferencia’
sino maés bien proclamarla de ma-
nera moderna”.!!® El debate sigue
abierto, a la espera de nuevas in-
vestigaciones sobre el fenémenoen
otras comunidades.

110. Christian Gros, ibid., p. 191 (traduc-

¢ion nuestra).



