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RESUMEN

Asistim os al resurg im iento del chamanismo urbano a partir de puentes 
interculturales de intercambio. Al mundo cognitivo primitivo de los chamanes 
asiáticos, africanos o suramericanos ahora se acercan gentes de los centros urbanos, 
hombres y mujeres, jóvenes, adultos y mayores de las ciudades, profesionales y 
técnicos, artistas, literatos, periodistas, científicos. En este fenómeno intercultural 
hay límites sinuosos en que se entrecruzan, en donde es posible abrir nuevos campos 
cognitivos al ampliar la conciencia y potenciar las emociones, pero también generan 
grandes confusiones e incluso crean riesgos que el camino curioso de la búsqueda 

humana asume.

1 Texto preparado para la conferencia dictada en las Jornadas sobre Chamanismos, Barcelona, entreel 17y 18 de Noviembre 
de 2001. Organizadas por la Fundación Cultural La Caixa y dirigidas por el S. De A. En el trabajo de campo realizado en 
2001, participaron Ángela Patricia Zea B. (entrevistas y encuestas) y Ángela María Palacio (fotografía).

2 Hace parte del trabajo investigativo del autor sobre formas y expresiones culturales en la región que adelanta en los últimos 
doce años. A l final, ver anexos de información y datos sobre Manizales y la región andina.
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INTRODUCCIÓN

Cómo entendemos lo neochamánico 
en tan to  expresión de sincre

tism os cu ltu ra les  contem poráneos? 
¿Acaso la brujería medieval europea, se 
ha trans fo rm ado  en nuestra reg ión, 
mediada por el exacerbado catolicismo 
ortodoxo en Manizales y contextualizar 
indirectamente las formas neochamánicas 
en nuestra región? ¿Es posible plantearse 
de manera in troductoria  las prácticas 
neochamánicas como prácticas miméticas? 
¿Qué factores sociocultura les pueden 
in c id ir  en las experiencias y form as 
neochamánicas urbanas que actualmente 
se dan en Manizales y el Eje cafetero en 
Colombia?

Las anteriores preguntas orientan 
nuestra disertación sobre el tema.

1. Chamanismos y neochama- 
nismos contemporáneos. Algu
nos elementos conceptuales.

El chamanismo, como lo señala el 
clásico sobre esta temática, Mircea de 
Elíade, es una técnica arcaica del éxtasis. 
Del éxtasis con sentido religioso y místico, 
pero también mágico y curativo. Hoy 
pareciera renacer con inusitado vigor e 
interés en algunos contextos urbanos 
contemporáneos en Occidente. Esto se 
ev idenc ia  por la can tidad  de seres

humanos que se acercan a tener 
experiencias, próximas al chamanismo, no 
obstante la prevención cultural existente 
en los sectores e instituciones dominantes 
de las sociedades modernas. Era el caso 
en la antigua URSS en la cual "la palabra 
«chaman» tenía connotac iones muy 
negativas en nuestra sociedad, en tanto 
que era entendida como un símbolo 
malsano de unas prim itivas creencias 
espirituales y culturales" (KARITHIDI O. 
1999.35).

Los nuevos y recientes conocimientos 
c ie n tíf ico s  acerca de la mente y la 
conciencia, del cerebro mismo, del campo 
de la neurociencia que atraen a curiosos 
de m ú ltip les  pro fes iones y d iversas 
condiciones sociales, género e ideologías, 
incluidos intelectuales y artistas, inciden 
en este interés contemporáneo. Influyen 
también los avances farmacológicos y 
fa rm a co c in é tico s  re lacionados con 
sustancias enteogénicas3 y la preocu
pación por la salud, tema de especial 
interés cuando se redimensiona con mayor 
vigor y claridad, la necesaria relación entre 
cuerpo y mente. Emergen campos del 
conocimiento como la etnofarmacognosia4 
como un indicador de estos intereses.

Con vigor, porque el chamanismo que 
se daba como algo desaparecido, del 
pasado y de culturas en extinción, hoy está 
más vital que nunca. Incluso adquiere 
nuevas formas. Cuando el mundo racional 
y la modernidad aparecían invencibles en

3 Término acuñado en 1979 por G. Wasson y sus colaboradores Ott, Ruck y Bigwood. Proviene del griego entheos «dios [theos] 
dentro» "nov. verb. Sacramentos vegetales o embriagantes chamánicos que evocan éxtasis religiosos o visionarios, utilliados 
habitualmente en el mundo antiguo para trances adivinatorios en curación chamánica y en Sagrada Comunión, por ejemplo 
durante la iniciación a tos misterios de Eleusis o en el sacrificio del soma védico... catalizadores para una capacidad humana 
innata de trance y éxtasis re lig ioso"[N I. 1998:99/142).

4 Término acuñado por J. Ott. Hoy resignificado en los campos de la antropología cognitiva contemporáneo en diversos países. 
En Manizales se constituyó el Instituto Andino de Etnofarmacognosia ZADE en 1997 como una propuesta de investigación 
sobre ios enteógenos en la región. Para 2001 sigue siendo una propuesta colectiva e institucional, aún en estado germinal.

142



el contexto  de las 
relaciones sociales, 
emerge la lógica del 
chamanismo, ahora 
revestida de formas 
n e o c h a m á n ic a s ,  
especialmente urba
nas. Por supuesto 
que no fa lta n  las 
utilitarias, pero és
tas, por su sentido, 
no corresponden 
estric tam ente  a lo 
chamánico. Cuando 
adquieren una forma 
de "c reenc ias" de 
mercado, no corres
ponden e s tr ic ta 
mente, pero cultural 
y socialmente sí están entrelazados bajo 
la perspectiva  g lobalizadora contem 
poránea. Al respecto la preocupación de 
Fericgla es bien disiente al referirse al 
"mercado de valores" relacionados con el 
chamanismo en donde señala la presencia 
de pseudo-psicoterapeutas, vendedores de 
camisetas en donde la dimensión del 
consumo es el sentido del acceso a estas 
prácticas neochamánicas. (FERICGLA: 
2000: 9).

Al mundo cognitivo primitivo de los 
cham anes as iá ticos , a fr icanos o 
suramericanos ahora se acercan gentes de 
los centros urbanos, hombres y mujeres, 
jóvenes, adultos y mayores de las ciudades, 
profesionales y técnicos, artistas, literatos, 
period istas, c ientíficos. Los pasos y 
puentes interculturales de intercambios 
con formas y dimensiones, conflictivos por 
supuesto, pero también analógicas y por 
m om entos d ife ren tes , se acercan 
sinuosam ente. Irrumpen religiones e 
iglesias basadas en prácticas primitivas, 
caso el Santo Daime del Brasil que usan 
ayahuasca (yagé) o en norteamérica con 
base en el peyote. En algunos casos, en

este fenómeno inter
cultural casi se tocan 
suavemente unos y 
o tros , hay lím ites 
sinuosos en que se 
entrecruzan, que 
posibilitan abrir nue
vos campos cogniti- 
vos al am pliar la 
conciencia y poten
ciar las emociones, 
pero también generar 
grandes confusiones 
e inc luso crean 
riesgos que el 
camino curioso de la 
búsqueda humana 
asume. Han tenido 
sus dinámicas parti

culares, pero ahora sin duda pareciera que 
se acercan. El mundo urbano y desde luego 
las d inám icas y c o n f lic to s  de la 
globalización los acerca y los coloca en 
posibilidades de intercambios emergentes. 
El mundo urbano con todos sus conflictos 
ofrece posib ilidades de redes en que 
interactúan personajes que, sinuosamente, 
bailan nuevas danzas, (parodiando a 
MATURANA Y BLOCH: 1997) con ritmos 
arcaicos que permanecen, en donde el 
espíritu primitivo pareciera resurgir con el 
vigor y la fuerza primitiva, entramado de 
form as denom inadas modernas y 
tecn o lóg ica s , en las cuales, ex is ten  
e lem entos in te rcam biab les con lo 
prim itivo. Las tribus urbanas y formas 
ritua les entresacadas y a veces mal 
copiadas de las o rig ina les, tam bién  
d is to rs ionadas , tom an fo rm as como 
consumo de símbolos en la sociedad de 
mercado. Esto constituye una nueva 
realidad y un fenómeno social de interés 
cultural, en tanto expresan el fenómeno 
de los diversos y sincréticos imaginarios 
neochamánicos y entrecruzados por el 
consumo de bienes reales y simbólicos. 
La música, el vestido, los adornos la

El chamanismo que se daba 
como algo desaparecido, del 

pasado y de culturas en 
extinción, hoy está más vital que 
nunca. Incluso adquiere nuevas 

formas. Cuando el mundo 
racional y la modernidad 

aparecían invencibles en el 
contexto de las relaciones 

sociales, emerge la lógica del 
chamanismo, ahora revestida de 

formas neochamánicas, 
especialmente urbanas.
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ornamentación del cuerpo, los peinados, 
las marcas y tatuajes; así lo expresan. La 
revalorización de collares, anillos y cadenas 
o nuevos estilos de vida que buscan en el 
pasado o en dimensiones misteriosas, 
respuestas a sus inquietudes y emociones.

Desde la ciudad y los centros urbanos 
se clama por el acercamiento al mundo 
natural, pero también al mundo espiritual. 
Formas de religiosidades neopaganas y 
m odernas, expresadas en eventos 
recreativos y en búsquedas personales, 
transpersonales y neorreligiosas que beben 
de fuentes intercontinentales asiáticas, 
africanas, suramericanas y antillanas, 
incluso de profundidades medievales 
europeas resurgen entrecruzando 
experiencias individuales y colectivas. La 
creación artística en la música, la pintura 
y la literaria... contribuye. La investigación 
científica en la antropología, la sociología, 
la psicología, la psiquiatría y avances en 
la física, la química y la neurología también 
aportan a este proceso. Se rescatan 
cerem onia les y prácticas ancestra les 
redimensionadas neo religiosamente, como 
a lte rn a tiva s  a la in s t itu c io n a lid a d  
dominante. Éstas llegan como modas y 
formas de comunicación alternativa, a 
veces de rechazo y confrontación, pero 
también con nuevas convicciones de vida 
fre n te  al co tid iano  im puesto  por la 
sociedad dominante. No faltan las que 
llegan como eventos cu riosos, 
pasatiempos e incluso bien presentados 
"negocios" o "paquetes saludables", pero 
que f in a lm e n te , en la misma lógica 
contribuyen irremediablemente en este 
proceso de transformaciones culturales 
contemporáneas.

La Nueva Era es una de todas estas 
expresiones que enmarcan el neocha- 
manismo. Quizá la más comercializada y 
entroncada en la sociedad de mercado. 
Pero ella abre o tras opciones no

imaginadas, en tan to  posib ilita  otros 
encuentros. Permite allanar caminos 
terapéuticos alternativos. Ésta corres
pondería al campo neoesp iritua l de 
sincretismos enclavado en la supuesta 
modernidad dominante. La búsqueda de 
verdades y felicidad está en este horizonte.

Pero muchas otras, se expresan con 
fuerza, como a lternativas cogn itivas, 
cu ra tivas  y de concienc ia , como 
expresiones estéticas que corresponden a 
con ten idos é ticos asociados a la 
na tura leza, a la tie rra  y los demás 
e lem enta les bajo sus d im ensiones 
neorreligiosas.

En la dimensión chamánica, deben 
mirarse y referenciarse otras dimensiones 
paralelas que tienen conexiones con éste. 
La brujería y las formas espiritistas por 
e jem plo. El gnostic ism o y las logias 
médicas. Movimientos naturalistas aso
c iados a estilos  a lim en tic ios  y de 
expres iones v ita les  que rescatan la 
an im alidad humana tan negada en 
Occidente. Emerge este fenómeno con 
form as diversas contracu ltu ra les que 
rápidamente entran en boga y subrep
tic iam en te  descubren, con v ita lidad , 
dimensiones de la vida negada. Los 
caminos ascéticos, pero también aquellos 
fundamentados en técnicas de meditación 
u holorénicas, como las desarrolladas por 
el Dr. Fericgla en los Talleres de Integración 
Vivencial de la Propia Muerte (TIPM) y los 
relacionados con las despedidas y los 
desencuentros amorosos o con las cosas, 
abren posibilidades de encuentros consigo 
m ism o a muchas personas, inc luso 
incidiendo en sus estilos de vida, debido 
a decisiones que toman. Las alternativas 
psicoterapéuticas pareciera que ofrecen 
estas opciones. Las revitalizan.
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2. Las cofradías secretas y el 
chamanismo. Otros elementos 
conceptuales.

Este tema lo aborda Mircea Elíade y 
permite un fundamento teórico de interés 
para aproxim arnos en el co n tex to  
neocham ánico urbano andino, a 
expresiones de tipo esotérico asociado a 
la brujería y la curandería actual. Elíade 
anota:

E l p ro b le m a  de las  re la c io n e s  
e x is te n te s  en tre  e l cham an ism o  
prop iam ente  dicho y las distintas  
sociedades secretas y movimientos 
m ís tic o s  n o rte a m e ric a n o s , es 
bastante complejo y está aún m uy  
lejos de quedar resuelto. Puede decir 
que todas estas cofradías, que se 
fu n d a n  en h ech o s  m is te r io s o s , 
tienen sin embargo una estructura  
chamánica, en e l sentido de que su 
ideología y sus técnicas pertenecen  
a la gran tradición chamánica"...

A lgunos ejem plos tom ados de las 
s o c ie d a d e s  s e c re ta s  (tip o  
m idew iw iny) y de los movimientos 
extáticos (tipo Ghost dance religión). 
En ellos se reconocerán fácilm ente  
los grandes trazos de la tradición  
ch a m án ic a : in ic iac ió n  que ex ige  
m u e rte  y la re s u rre c c ió n  d e l 
candidato, visitas extáticas del país 
de los m u e rto s  y a l C ie lo . 
Incrustación de sustancias mágicas 
en  e l cu erp o  d e l c a n d id a to ,  
revelación de la doctrina secreta, 
enseñanza de la curación chamánica, 
etc. La diferencia principal entre el 
c h a m a n is m o  tra d ic io n a l y las  
sociedades secretas  reside en e l 
hecho de que estas últim as están  
abiertas para cualquier persona que

d em u estre  c ie rta  p re d isp o s ic ió n  
extática, que esté dispuesta a pagar 
la contribución exigida y, sobre todo, 
que se someta a l aprendizaje y a las 
p ru eb as  in ic iá tic a s . O b sérvase  
m uchas veces cierta oposición e 
in c lu so  a n ta g o n is m o  e n tre  las  
cofradías secretas y los movimientos 
e x tá tic o s  p o r  una p a r te  y los  
chamanes por la otra. Las cofradías, 
como los movimientos extáticos, se 
oponen a l chamanismo en el grado 
en que es tá  id e n tif ic a d o  con la 
hechicería y con la m agia negra. 
O tra oposición nace d e l esp íritu  
e x c lu s iv is ta  de c ie rto s  m e d io s  
chamánicos; las sociedades secretas 
y lo s  m o v im ie n to s  e s tá tic o s  
m an ifies tan , p o r e l contrario , un 
espíritu  de p rose litism o b as tan te  
a c u sa d o , que tie n d e  en ú ltim a  
instancia, a abolir e l privilegio de los 
chamanes. Todas estas cofradías y 
estas  s e c tas  m ís tic a s  asp iran  a 
rea liza r una revo lución  re lig iosa, 
p u e s to  que p ro c la m a n  la  
regeneración esp iritual de toda la 
comunidad e incluso de la totalidad  
de las tribus norteamericanas ( cf. la 
ghost dance religión)...

Tam bién  se dan c u e n ta  de que  
co n s titu y en  una oposic ión  a los  
chamanes, quienes en este punto, 
representan a la vez los elementos  
más conservadores de la tradición  
relig iosa y las tendencias  m enos  
generosas de la espiritualidad tribal.

En América del Norte, las diferencias 
entre los "profanos" y los "hombres 
sagrados" no son tanto de orden  
c u a lita t iv o  com o de orden  
cuantitativo; residen más bien en la 
cantidad de elementos sagrados que 
estos últimos han hecho suyos. La 
diferencia que existe entre un profano
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y un cham án es de c a rá c te r  
cuantitativo: el chamán dispone de un 
mayor número de espíritus protectores 
o custodios y de un poder mágico 
religioso más fuerte. A este respecto 
podría casi decirse que cualquier indio 
p ra c tic a  e l cham anism o, incluso  
cuando, conscientemente no desea 
convertirse en chamán.

Si es tan vaga la diferencia entre los 
profanos y los chamanes no es más 
neta la que existe entre los medios 
c h a m á n ic o s  e n tre  las  c o fra d ía s  
secretas o las sectas místicas. Por 
un lado se en cu en tran  en estas  
ú ltim as técn icas  y fas ideologías  
consideradas "chamánicas"; por otro 
lado los cham anes pertenecen por  
lo com ún a las m ás im p o rtan tes  
sociedades secretas y acaban por  
sustituirlas com pletam ente...

En el ritual de iniciación de la gran 
sociedad médica de los Ojibwa: (...) 
la iniciación de los candidatos sigue 
grandes trazos 
de c u a lq u ie r  
iniciación cha- 
mánica. Lleva 
aparejada la re
velación de los 
misterios (esto 
es, en p rim e r  
lu g a r  e l m ito  
de M in a b o z -  
sho y ía inm or
ta lid a d  de la  
nutria) la m uer
te y la resurrec
ción del candi
d a to , y la in - 
t r o d u c  c i ó  n 
en su cuerpo  
de un gran nú
mero de miggis 
(cosa que re 

cuerda del extraño modo las "piedras 
mágicas" con las que se embute el 
cuerpo del aprendiz de mago en Aus
tralia y otros lugares (...) en la gran 
logia Médica, se reúnen todos los 
mide. Después de haber fumado mu
cho tiempo en silencio, entonan cán
ticos rituales que descubren aspectos 
secretos (y casi siempre inteligibles) 
de la tradición primordial. En un mo
mento dado todos los mide se levan
tan y, acercándose al candidato, lo 
"matan" tocándole con unos mijis. El 
candidato tiembla, cae de rodillas y, 
cuando le meten una mijí en la boca, 
rueda exánime por el suelo...

"Se halla también la creencia de 
que algunos p riv ileg iad o s, cuyos  
cuerpos se quem an, suben con el 
humo al cielo, donde llevan una exis
tencia análoga a la nuestra (...)  la 
idea de que el fuego asegura post 
mortem, un destino celeste aparece 
confirmada también por la creencia 
según la cual los fulminados por el

rayo vuelan a l Cie
lo. El "fuego", cual
quiera que sea su na
turaleza, transforma 
al hombre en espíri
tu . P o r es to  los  
c h a m a n e s  e s tá n  
considerados como  
amos del fuego y se 
hacen insensibles al 
c o n ta c to  con las  
brasas. El "dominio 
del fuego" o la inci
neración equivalen  
en c ie rto  m odo a 
una in ic ia c ió n ." 
(ELIA DE: 1998: )

La relación entre 
brujería y cham a
nismo en el con-

£/ m undo urbano con todos  

sus co n flic to s  o frece  posib ilidades  

de redes en que in te rac tú an  

personajes  que, s in u o sam en te , 
bailan  nuevas danzas , (parodiando  

a M A TU R A  NA Y BLO CH: 1 9 9 7 )  

con ritm os arca icos  que  

perm anecen , en donde e l 

esp íritu  p rim itiv o  p a rec ie ra  

resurg ir con e l v igor y Ia  fuerza  

p rim itiv a , en tram ad o  de  

fo rm as denom inadas  

m odernas y tecn o ló g icas , 

en las cuales ex is ten  e lem entos  

in te rcam b iab les  con lo p rim itiv o .
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texto urbano, para el 
caso que abordamos es 
s ig n if ic a t iv o . La 
dimensión cultural de 
c ie rtos  sím bolos, 
prácticas y creencias 
tiene ciertas analogías 
en la disposición de 
búsquedas y re a fir 
mación de verdades.
Para el com ún, la 
distinción entre brujo y 
chamán como imagi
nario es inexistente.
De hecho hay prácticas y utilización de 
elementos sim ilares entre la brujería, 
espec ia lm ente  la re lacionada con el 
espiritismo y las formas neochamánicas 
urbanas de origen étnico primitivo andino. 
Comienzan a darse encuentros en la 
medida en que "el cuento" se difunde. 
Todo aquello relacionado con curaciones 
del alma, del cuerpo, el equilibrio de la 
salud; la búsqueda de caminos pareciera 
entremezclarse.

3. Los neochamanismos urbanos 
en M anizales y en la zona 
c a fe te ra  de los Andes  
colombianos. Entre la brujería y 
el chamanismo. Antecedentes y 
primeras búsquedas.

3.1 Algunos datos e informaciones. A 
manera de introducción.

"Yo una vez en un viaje en esencia, 
me encontré con un chamán del 
Amazonas. Él también estaba en esa 
dimensión. Ambos buscamos curar. 
El yagé es un elemental que enseña.

Yo nunca he tomado 
pero lo sé... Mientras 
el Chamán necesita del 
yagé para poder salir 
de su cuerpo en 
esencia, yo no lo 
necesito. Yo tengo el 
don. Si una persona, 
no tiene buena 
relación con el yagé, 
no debe tom arlo" 
(Bruja, guía espiritista 
de Manizales)...

No es muy claro el contexto de estos 
encuentros in te rcu ltu ra le s  entre  los 
mundos chamánicos prim igenios y la 
región actual. Pero es un hecho que lo 
chamánico ha estado asociado en los 
imaginarios populares a la brujería, la magia 
y la curandería , espec ia lm ente  la 
relacionada con las selvas amazónicas o 
del Pacífico5. Es el significado normal que 
se tiene. En este contexto, podríamos decir 
que el tema específicamente chamánico, 
estaría inserto culturalmente como un 
factor sociocultural exótico reciente, no 
antes de los 80 (S. XX) en la conformación 
regional de Manizales y el eje cafetero.

En el campo de la brujería, descrita por 
ahora como tra d ic io n a l y de segura 
in fluenc ia  m edieval ca tó lica , he 
id e n tif ica d o  su p resencia , hasta el 
momento en más de 10 sectores urbanos 
de Manizales, en todos los municipios de 
la región y por supuesto en las otras 
regiones capitales del eje cafetero: Armenia 
y Pereira. Estimamos que en Manizales 
hay un número no menor a 50 personas 
que hacen trabajos asociados al espiritismo 
y la brujería. Igualmente el número puede

Las tribus urbanas 
y formas rituales 
entresacadas y 

a veces mal copiadas 
de las originales, también 

dis torsionadas, 
toman formas como 

consumo de símbolos 
en la sociedad de mercado.

5 Selva de la costa del Pacífico colombiano.
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crecer y así lo estimo exploratoriamente,
3 a 4 veces en toda la región del eje 
cafetero.

Veamos, a manera de ilustración, una 
descripción de los trabajos de curandería 
de las brujas. El relato es de una de estas 
brujas que describe los tipos de trabajo, 
asociados a la curandería:

"De acuerdo a los días, lo que son 
los martes y viernes, yo atiendo en 
m i casa. Hago lectura, lectura del 
aura que es la energía del cuerpo. 
Lectura de las cartas. Lectura del 
cigarrillo . Lectura de la m ano y 
tam bién hago lim piezas. O sea, 
despojo de energías negativas. O 
sea de lo que trata la limpieza, es 
s a c a r  la  e n e rg ía  n e g a tiv a  a la  
persona; la cual está estancada por 
x  o y motivo. Y eso es lo que se 
llam a lim pieza. Eso se ubica con 
alcohol y limón. Se debe llevar ropa 
interior toda blanca, por respeto a 
la misma práctica. Se le hace con 
fas manos y con rezos, se le pone a 
la persona a rezar..."

Respecto a las yerbas que usa, dice:

"Los elementales son las yerbas (...) 
se trabajan elementales de la tierra. 
Los e lem enta les  quiere decir que 
protege las plantas. Entonces tiene 
co m o  c a ra c te r ís t ic a s  lim p ia r  y 
p u r if ic a r  e l cu erp o  fís ic o . P o r  
ejemplo la albahaca limpia y purifica 
mucho y aparte de purificar la parte  
m ala d e l cuerpo, tam bién se dan 
b e b id a s  p a ra  que lim p ie n  
in te rn a m e n te . Todas son de 
l im p ie z a . En to d a  p rá c t ic a  se 
requiere la altamisa. Las que varían 
son las otras, de acuerdo a la energía 
de las personas. Pero la altamisa s í

tiene como el elemental, purificar y 
ayudar a las personas. Se trabaja el 
elemental y se reza, para que le dé 
sentido a la persona, para que le dé 
sentido al vivir. Aparte que limpian, 
es la única que tiene esa esencia. 
De resto todas se trabajan como 
limpieza y tranquilidad".

Como una expresión de estos 
fenómenos neochamánicos, a finales de 
octubre del 2001, v is itó  la ciudad un 
"sacerdote muisca" llamado Ticua Nicasua, 
nombre de clara procedencia lingüística 
nativa. La divulgación de su presencia se 
hace a través de la radio en un programa 
de amplia audiencia matinal y una tienda 
y restaurante  na tu ra lis ta , ya de 
reconocimiento en la ciudad, en donde 
ubica su s it io  de consu ltas y da 
conferencias. Su trabajo se hace con 
tabaco y coca. Hace limpiezas con plumas, 
sacraliza el sexo para orientar, fecundar 
hijos de la luz, utilizando técnicas de 
respiración para conducir el orgasmo pleno 
en todo el cuerpo. Igualmente orienta 
baños para superar con flic tos  de las 
personas. Su viaje le conducía hacia el 
occidente de la región en donde existen 
parcialidades y comunidades indígenas. La 
conexión intercultural indígena se refuerza.

Estos mundos aparentemente extin
guidos por la modernización y la post
m odernidad en sociedades p o s tin 
dustriales, se reabren. Se resignifican. De 
un lado por la curiosidad inherente al ser 
humano, en la medida en que se corren 
velos como respuestas a los conflictos de 
identidades contemporáneos y a los estilos 
de vida fundamentados en dinámicas 
funcionales e imparables que atrapan a los 
individuos, en un discurrir que no permite 
a los humanos verse, ni escucharse, ni 
sentirse. Estas alternativas, entre ellas las 
más recientes neochamánicas y las que se
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han mantenido como bru jería, abren 
puertas a la exploración del cuerpo, de las 
sensaciones y por supuesto de la mente 
y, los que en ella creen, del alma.

El s incre tism o neocu ltu ra l en 
sociedades occidentales como la nuestra 
es evidente y vigoroso, en la forma como 
se asume el tema. Incluso los más curiosos 
están dispuestos a invertir tiempo y dinero 
para acercarse a tipos de conocimiento 
ancestral que parecían haber perdido 
in terés, por haberse desvalorizado y 
desconocido cu ltu ra lm en te , inc luso 
es tigm atizado , especia lm ente  con la 
constitución y consolidación de los estados 
nacionales, desde finales de los siglos XIX 
y XX. Estos persiguieron a quienes 
m antenían o conocían p rác ticas  
ancestrales de conocimiento y curaciones 
mediante protocolos y normatización de 
la aplicación de conocimiento científico y 
finalmente, quisieron incorporar a la fuerza 
a las poblaciones primitivas o indígenas, 
que conservaban en sus tradiciones la 
vigencia del chamanismo, mediante la 
implantación de una educación formal, 
liberal y positiva de aconductamiento, de 
amplias o reducidas masas trabajadoras, 
al mundo racional y moderno de Occidente. 
La hegemonía religiosa católica o algunas 
iglesias protestantes dominantes ligadas 
a los estados nacionales en Occidente 
fue ron  tam bién  un medio para este 
propósito.

En la sociedad capitalista de occidente 
el mercado de las creencias esotéricas, 
espiritistas, neorreligiosas, mágicas y todo 
el capita l simbólico asociado a estas 
dimensiones neorreligiosas, mucho de él 
adoptado como bienes y mercancías que

posibilitan experiencias cognitivas y de fe 
en torno a curaciones, la defensa de 
supuestos o reales enemigos, en volver a 
capturar o conquistar amores, posibilita en 
la emoción la creencia en aperturas de 
puertas al d inero y la fo rtuna , a las 
búsquedas de autoconocimiento y otras 
dimensiones esp iritua les. Así, para
dójicamente, estos bienes y servicios se 
convierten en un medio de fortalecimiento 
o renovación de creencias, aparentemente 
extingu idas para occ iden te  y la 
modernidad. Son formas mimetizadas que 
entremezclan e invisibilizan o evidencian 
de manera sinuosa, a través de símbolos 
poli funcionales y poli entendibles, como 
imaginarios recreados con experiencias 
vitales, emocionales, de tipo espiritual.

El siguiente relato de un directivo de 
la Asociación Chamánica y Ecológica de 
Colombia 6 es ilustrativo:

"Nosotros dentro de Io que hemos  
ido aprendiendo a través de! uso de 
es tas  p la n ta s , nos hem os dado  
cuenta que éstas son un medio m uy  
importante para que el hombre pueda  
conocerse a s í mismo, conocer las 
leyes que rigen la naturaleza y a l 
mismo tiempo nosotros nos hemos  
dado cuenta que se com plem enta  
m uy bien con e l conocim iento del 
m o v im ie n to  G n ó s tico  c r is t ia n o ,  
porque la enseñanza Gnóstica con 
la elementoterapia. Ésta hace énfasis 
en e l trabajo con las plantas pero  
con los elementales vivos, una cosa 
es e l tra b a jo  que re a liz a  la  
h o m e o p a tía , la  h e rb o r ís t ic a , la  
fru to terap ia , la acu p u n tu ra ... que

6 Esta entidad adquiere una forma de iglesia, dada su estructura jerárquica, formas de divulgación, captación de adherentes a 
través de un mensaje, medios divuigativos y prácticas y liturgias que ligan en las ideas y en la dimensión espiritual a sus 
integrantes. Tiene un sede en la región (Villamaríaj pero su centro de operaciones central es en Yurayaco, en la Amazonia.
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trabajan con las sustancias extraídas 
de ios vegeta les , o tra  cosa m uy  
diferente es el chamanismo. Como 
tal, trabaja invocando los espíritus 
elem entales de las p lantas porque  
cada p la n ta  según los ind ígenas  
(n o s o tro s  ta m b ié n  lo h em o s  
comprobado que es así), cada planta, 
tiene una vibración energética, que 
cuando uno lleva mucho tiempo en 
la selva, aprende a diferenciar. Es 
com o una p e rc e p c ió n  in tu it iv a .  
E n to n c e s  la e le m e n to te ra p ia ,  
consiste en que uno para hacer un 
tra b a jo  de c u ra c ió n  o un 
determ inado ritual con una planta, 
uno invoca ese espíritu elemental. 
Incluso, hay palabras y nombres y 
mantras, a través de los cuales uno 
los puede invocar. Entonces cuando 
uno trabaja los elem entales de las 
plantas, de esta m anera ya no es 
tanto la planta en sí, o fas sustancias 
químicas que contienen el vegetal, 
sino el espíritu que tiene la planta. 
Entonces cuando uno participa en 
p rác ticas  del yagé, uno s ien te  ia  
presencia del espíritu elem ental del 
yagé, alrededor de uno o dentro de 
uno y este espíritu le habla a uno. 
Uno lo percibe. No io percibe con 
el oído o los ojos físicos, sino que lo 
p erc ib e  de otra  m anera. Es una 
p e rc e p c ió n  in te r io r . P or eso  
nosotros comprendemos que i  o que 
es el análisis antropológico científico 
qu e  se ha h ech o  a c e rc a  d e i 
cham anism o, es m uy aproximado. 
Pero  cuando  n o so tro s  lo hem os  
vivenciado, nos hemos dado cuenta 
que una cosa es el estudio académico 
y otra es ia vivencia...

Las raíces internas que uno trae, lo 
que nosotros hacemos, es como una 
e s p e c ie  de fu s ió n  e n tre  e i  
c h a m a n is m o  y e l c o n o c im ie n to

espiritual. Para eso es para lo que 
nosotros lo vemos. No lo vemos 
tan to  bajo la ó p tica  de la p a rte  
cultural. Cuando nos entram os a 
investigar toda la parte espiritual, hay  
m ucho p o r descubrir. Entonces  
a n tig u a m e n te  se c re ía  que los  
indígenas no tenían conocimiento de 
la ex istencia  de Cristo y cuando  
vinieron los padres de la iglesia a 
evangelizar el mundo, después del 
descubrim iento en la época de la 
conquista. U sted  sabe que ellos 
empezaron ha prohibir el uso de las 
plantas sagradas, que eso era cosa 
del demonio, que eso era cosa de 
hechicería, que eso estaba en contra 
de Dios. ¿Por qué razón?. Porque 
e llo s  ven ían  de una c u ltu ra  
totalmente diferente y de acuerdo a 
unos esquem as que ellos tenían. 
Pero nosotros nos hemos podido dar 
c u e n ta  que cu an d o  e llo s  es tán  
h a c ie n d o  sus c a n to s  y sus  
c e re m o n ia s  y cu an d o  es tán  
trabajando con estas plantas, ellos 
también están invocando un dios. 
Lo que pasa es que puede que le 
den un nombre indígena, pero es un 
m ism o Dios. N osotros io hem os  
entendido así con ia experiencia que 
hemos tenido con estos elementales. 
Dios es uno solo, por eso ustedes 
pueden ver a q u í en nuestra  casa
tem p lo , (F_) com o n o s o tro s  la
llamamos. Imágenes de las religiones 
Védicas. Nosotros estudiamos parte  
de la tradición Védica, e l batiyoga 
com o yoga d e v o c io n a l, p o rq u e  
cuando uno ingiere estas plantas, 
ellas lo predisponen a uno a vivir una 
experiencia mística trascendental. Si 
uno la busca pero no como un delirio 
o una alucinación, sino como una 
vivencia real. No es que uno caiga 
en una especie de fanatism o. Es 
decir, m e voy a buscar a dios y la
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planta le hace suponer a uno que ve 
a dios. Es una cosa más real y más 
o b je tiv a . A l  m ism o tiem p o  
tra b a jam o s  con e l c ris tia n is m o , 
porque hace parte de nuestra cultura, 
de nuestra tradición y porque los 
in d íg en a s , cuando em p e zaro n  a 
comprender las enseñanzas de Cristo, 
ellos en sus rituales em pezaron a 
invocarlo y él hacía presencia en sus 
rituales. Es una energía presente en 
todos los e le m e n ta le s  de la  
naturaleza. Por eso cuando ellos van 
a hacer un trabajo con una planta, le 
piden perm iso a l e lem en ta l de la 
planta en nombre de Cristo y así, la 
planta les favorece el trabajo que ellos 
vayan a hacer. El trabajo chamánico 
en to n ces , no es algo novedoso. 
Cuando vinieron a hablarles de Cristo, 
porque ellos ya sabían de la existencia 
de Cristo antes del descubrimiento, 
porque la misma naturaleza les había 
enseñado eso. Lo que pasa es que le 
habían dado otro nombre".

Estos fenómenos socio religiosos, han 
a tra ído  a las d isc ip linas  socia les, 
especialmente la antropología y en mucho 
m enor grado a la soc io log ía . A la 
psicología igualm ente, desde algunas 
corrientes en que se aproximan, como 
búsqueda de nuevos espacios terapéuticos, 
f re n te  a los nuevos problem as del 
comportamiento en la vida moderna y los 
estilos de vida que impone el sistema 
actual. En nuestra región, el tema comienza 
a atraer el interés académico, dado el 
reciente inicio de las disciplinas de la 
an tropo log ía  y la socio logía  con la 
c o n s t itu c ió n  de un departam ento  y 
program as en estas d isc ip linas en la 
Universidad de Caldas.

Para la a n tro p o lo g ía , "se  ha  
convertido  en los últim os años en uno

de los temas m ás im portantes, también  
en estilos literarios de ficción, en una moda 
cotidiana dentro de grupos cada vez más 
amplios en destino alternativo  -pero no 
barato- turismo chamánico en fuente de 
inspiración terapéutica  y finalm ente en 
objeto de fabulosos ingresos económicos 
conseguido p o r la tristem ente creciente  
in d u s tr ia  d e l p s e u d o c o n o c im ie n to  
c ie n tíf ic o  y d em ás  m e rc a d o te c n ia  
comercial" (FERICGLA. 2 0 0 0 : 24).

Pero también es claro que genera 
conflictos sociales e ideológicos con el 
mundo dom inante  de la sociedad 
tradicional y contemporánea de Occidente. 
Rupturas fa m ilia res , de am istades, 
confrontación de verdades y valores, 
búsqueda de "ch ivo s  e xp ia to r io s "  o 
"víctimas propicias". En especial cuando 
adquieren c ie rto  pe rfil re lig ioso que 
confronta patrones tradicionales de manera 
radical en los estilos de vida y en los 
patrones de jerarquías, cuando estos se 
subvierten en algún momento. Tales 
conflictos también deben atraer la atención 
de las disciplinas científicas como parte 
del trabajo que adelantamos, indagar en 
sectores de población, qué se entiende por 
este neo log ism o de chamán resulta  
interesante. Veamos algunas respuestas 
entre estudiantes universitarios. Son 
ilustrativas de nuestras afirmaciones.

Definiciones de un chamán o el 
chamanismo por estudiantes 
universitarios de Manizales.

■ Un Chamán es un brujo indígena del 
Amazonas, es un hombre adulto.

■ Es un brujo de una tribu indígena, el 
cual traba ja  con m itos , leyendas, 
yerbas.
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* Es brujería de procedencia indígena.

■ El chamán es un personaje mágico 
religioso, de fundamental importancia 
en las comunidades indígenas y la 
cultura tradicional.

■ Es una especie de ritual que utilizaban 
los chamanes (indio, como una especie 
de brujo), de brujería...

■ Es una especie de brujo que hace 
prácticas médicas a través de ritos y 
baños a base de hierbas, que según 
ellos, pueden curar cualquier tipo de 
mal.

■ Es una mentira pues según lo que he 
visto, es algo por medio de rezos y de 
yerbas curanderas.

■ Es un médico brujo.

■ Es un indio, como una especie de brujo.

Fuente: Trabajo de Campo RONDEROS Y ZEA, Manizales,
Agosto - Octubre de 2007

En una encuesta a 300 personas, 
especia lm ente  de sectores 3 y 4 
(Estratificación Social) de la ciudad de 
Manizales, que recientemente hice sobre 
el tema, al preguntar por los nombres y 
significados con los que se conoce la 
brujería, estos fueron los resultados. Muy 
ilustrativos por cierto.

DEFINICIÓN PORCENTAJE

1 Adivino 11.20%
2 Agorero 00.40%
3 Asesor espiritual 00.40%
4 Curandero 01.50%
5 Chamán 10.44%
6 Charlatán, Estafador 01.50%
7 Duende

8 Esotérico 00.30%
9 Espiritista 01.10%
10 Exorcista
11 Hechicero 18.00%
12 Hereje
13 Hierbatero 02.00%
14 Maestro
15 Mago 04.00%
16 Médico 

(Mediquillo, medicucho)
17 Mentalista 01.90%
18 Pitonisa 17.00%
19 Rezandero 01.00%
20 Satánico 01.90%
21 Tabaquero 01.50%
22 Vidente, Clarividente 01.50%

Con las d ife renc ias que deben 
establecerse, para el caso del chamanismo 
andino-amazónico de tipo primitivo, las 
ideas y creencias del mundo cultural, 
re la tivas  a la brujería asociada a la 
curandería y la medicina, al contacto con 
el más allá, con los muertos, con la magia. 
Vienen con la misma historia cultural de 
Manizales y del Eje cafetero: el catolicismo 
y el cristianismo. Hacemos parte del mundo 
y la civilización cristiana. El puente de 
cruce en los imaginarios populares, entre 
el chamanismo y la brujería tradicional, está 
en el actor mismo. Con una importante 
d iferencia: femenino en la brujería y 
masculino en el chamanismo, pero el 
término "chamanismo" tiene un significado 
popular de forma de poder y conocimiento.

Volviendo al chamanismo ortodoxo 
amazónico, en un relato registrado en 1979 
a un curaca del Caquetá, Lorenzo Lozano, 
éste señalaba después de una ceremonia 
de yagé, la forma como ellos determinan 
la diferencia entre curación y brujería, 
mediado por el dios que llega a la planta y
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lo trasmite al curaca. En cierta forma, entre 
estos grupos indígenas, también está la 
presencia cristiana católica, en las formas 
en que interpretan sus acciones y relaciones 
con la naturaleza, especialmente la relación 
entre Dios y el yagé.

"A noche yo, que llena de copas  
porque el s í subió rápido: Cayó pinta 
(so ch a). E n to n ces  n o so tro s  
cantamos, bajo la pinta. Pinta de 
Dios, como primera vez lo coge. Dios 
está en mata. Por esto bien. Curaca 
llega al dios, cuando mira bien al taita. 
Dios le concede m ucho. Dios a l 
curaca. No hace mal a la familia, no 
brujea nada, hace nada más remedios, 
dice Dios. Entonces ios tomadores 
de yagé, no se brujean, liega a serie 
Dios, no brujea. Ya lo aconsejó Dios. 
Ú n icam en te  hace  rem edios nada  
m ás... hacer m ai personas no. Por 
eso, que gente Siona había m ayor 
sabían m ás es decir, entonces e l 
brujiaron, interés viejo. A  Mauricio 
¡A h ! ese s í sabía. Él quería comer 
carne de danta. Entonces lo llamo 
danta. Uno borracho así e l cuerpo 
entonces corona cascabel, arreglo. 
Entonces io canto ia pinta ya. Estaba 
mirando gente. Entonces ios jartó  
ese borracheo y entonces m uy peso 
lo ha agarro. Lamo cacería de danta 
entonces dijo bueno hace  io que 
quiera. Curaca. M e gustaron mucho, 
entonces salió a!patio y Io llamó: Cuf 
C u f C u f Cu m u y  D a n ta ... Volvió  
primero triste. Volvió danta. Danta 
Roja. M u y  rojo F i F í Chou Chouü! 
Dijo triste volvió danta!!!! Quiouu . 
Toda gente mirando, parados en el 
patio. A m aneció ..."

La brujería, como expresión religiosa 
es la contraparte y contracultura de lo 
católico y oficial del mundo dominante.

Tienen un carácter popular, es decir es un 
im aginario  del sentido  común de la 
población y hace parte del mundo que hoy 
denominamos, esotérico. Las brujas y los 
brujos hacen parte de las tradiciones de 
re lig ios idad esotérica  y s inc ré tica  
tradicional de origen cristiano y contra
cristiano. Éste llega por la influencia de 
la colonia española, deja su huella en 
América y por supuesto en la región.

Apenas cuando se fundaban los 
poblados que hoy son ciudades de la 
región, hacia 1864, en el sitio denominado 
San Cancio, anecdóticamente se habla de 
un susto causado por una bruja, de donde 
tomaron este nombre. El relato dice que:

"Pedro vio una leg ión  de b ru jas  
aco m p añ ad as  d e l P a tas  que les  
servían de capitán; ellas en camisa y 
él con unos cachos colorados, unas 
a las  m u y  g ra n d e s  com o de  
m urciélago, con un rabo como de 
10 varas de largo, echando chispas 

por todo el cuerpo, que alumbraban 
el aire. Y así que vieron a Pedro se 
echaron  a vo la r com o s i fu e ran  
gallinazos, primero volaron a l árbol 
local, y de allí se encumbraron, y en 
manada dieron vuelta por detrás del 
m orro de San Cancio y cogieron  
Manizales arriba y se perdieron de 
v is ta  p o r  a llá "  (R es trep o  M a y a :  
1960).

En la región ha existido, de tiempo 
atrás, la presencia de los brujos indios o 
negros de las selvas, término asociado a 
lugares inhóspitos en donde existen co
nocimientos ocultos pero certeros. De 
manera especial la curandería. A estos 
indios o negros, les cubre de alguna ma
nera el manto del chamán, del curaca, el 
taita, mamo o el payé, como también se
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le conoce. El de taita, en nuestra región 
es el más reconocido y popular por su 
mayor fuerza y raigambre. Este último 
nombre está más cercano a los chamanes 
del Putumayo y la Bota Caucana. Por este 
nombre hoy se reconoce a quienes domi
nan este arte y conocimiento por parte 
de las personas de cualquier lugar del país, 
que acuden a ceremoniales, especialmen
te con yagé en las 
ciudades. También 
el de Mamo, el cual 
resulta  cercano 
pero v ita lm e n te  
menos experimen
tado y de alguna 
manera d is ta n te , 
debido también a la 
experiencia colecti
va tenida con ellos.
Sólo identificamos 
un grupo de indivi
duos en la región, 
con una re la tiva  
cercanía vivencial, 
especialmente por
que han estado y vi
sitado la Sierra Ne
vada, la cual tam
bién resu lta  más 
d is tan te  geográ
ficamente.

Para la gente de las ciudades y pueblos 
en la región, estos brujos o curanderos o 
hechiceros, saben de curaciones con plan
tas medicinales y animales, también de 
maleficios. Son personas que saben hacer 
determinados tipos de trabajos que atrae a 
curiosos y a personas con deseos de bus
car respuestas a sus inquietudes y proble
mas de salud, condición económica, suer
tes, amores. También para ponerse en con
tacto con personas desaparecidas o muer
tas. Estos indios y negros de las selvas 
amazónicas, del Caquetá, del Vaupés, del 
Putumayo, de los Llanos orientales y del

Pacífico-Chocoano, aún hoy lo hacen, van 
de feria en feria y recorren el país. Algu
nos de ellos se localizan en pueblos y ciu
dades por un tiempo más o menos corto o 
mediano. Algunos abren un sitio para aten
der (un consultorio), el cual, según el gra
do de eficacia de logros obtenidos con las 
personas que los visitan por causa de en
fermedades, búsqueda de suerte, ahuyen

tar malas suertes y 
espíritus, conocer 
el futuro, saber de 
amores en crisis y 
demás, puede re
sultar un sitio muy 
visitado y en oca
siones llega a per
manecer mucho 
tiempo. Esta prác
tica, es analógica a 
la tradicional de las 
brujas y brujos del 
contexto tradicio
nal c ris tiano  ya 
mencionados. La 
diferencia radical, 
es que éstas hacen 
parte del contexto 
de la cultura urba
no-rural de la re
gión, son estables 
y no itinerantes. 

Especialmente hacen trabajos relacionados 
con el espiritismo, lectura de la suerte y el 
futuro mediante cartas, tabacos, cigarrillo, 
chocolate y demás medios. Incluso algu
nos de ellos hacen exorcismos. Hacen 
magia blanca, negra, verde o roja, como le 
denominan. La literatura a través de la 
novela y el cuento, el periodism o 
investigativo, la televisión y las novelas de 
radio han retroalimentado y amplificado 
dinámicamente este fenómeno cultural. 
Con ello la creencia se ha consolidado.

Veamos las siguientes respuestas de 
los encuestados ya m encionados,

La dimensión cultural de ciertos 
símbolos, prácticas y creencias 
tienen ciertas analogías en la 
disposición de búsquedas y 

reafirmación de verdades. Para el 
común, la distinción entre brujo y 

chamán como imaginario es 
inexistente. De hecho hay 
prácticas y utilización de 

elementos similares entre la 
brujería, especialmente la 

relacionada con el espiritismo y 
las formas neochamánicas 
urbanas de origen étnico 

primitivo andino.
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relacionadas con el tipo de trabajo que saben o creen saber y hacen los denominados 
brujos:

Tabla No. 1 ¿Qué tipos de trabajo hacen los brujos?.

Leer cartas, naipe, cigarrillo, tabaco, 
chocolate, tarot, uñas, bola de cristal o la 
mano. Adivinar la suerte, el futuro, el 
presente. Averiguar sobre amor, salud, 
trabajo, muerte, suerte, problemas, 
necesidades.

Se dedican al esoterismo y la brujería, 
hacen cosas buenas o malas a otros. 
Hacen maleficios, causan mal a los 
demás, causan enfermedades, 
sacrifican personas, matan, violan, 
degollan, desfiguran.

Contras, cierran cuerpos, recomendar 
ayudas, dar consejos.

Engañan, roban, se burlan de la 
gente.

Hacer riegos, rezos, conjuros, ritos, 
ramas, bebidas. Bautizan monedas, rezan 
carros, baños para el empleo, trabajos 
para atraer, regresar, amarrar o arreglar al 
ser querido, atraer maridos alejados, 
enamorar a alguien, casar solteronas, 
recomendar cosas para la buena suerte, 
mejorar la suerte, recomendar baños de 
protección.

Adorar otros dioses, adorar malos 
espíritus, pacto con el demonio, 
magia negra. Orar, sacar espíritus, 
desdoblamientos.

En Manizales y la región han existido, 
como hemos dicho, condiciones culturales 
asociadas a búsquedas alternativas en 
límites no convencionales, a partir de una 
confrontación al poder dominante. Esta 
rebeldía es un componente muy sólido en 
los patrones de comportamiento individual 
y colectivo, producto de un proceso muy 
complejo, como una forma de resistencia 
al orden dominante. Es algo constitutivo 
de nuestras emociones y cu ltu ra . 
(FERICGLA, Josep M. 2001: 219).

Así búsquedas de lo desconocido que 
im p liquen  riesgos y especia lm ente 
emoción, tiene un atractivo dominante. 
Hace parte  tam bién  de la trad ic ió n  
colonizadora y expedicionaria de búsqueda 
de aventuras propia del reciente pasado 
colonizador del siglo XIX y comienzos del 
XX, que marca el origen común de un

pueblo, de una "raza" como se auto 
denom inaba, la o ligarquía  conocida 
étnicamente como "paisa" especialmente 
asociados a leyendas y sustos o figuras 
de m itos  fan tasm a les  del mundo 
colonizador, como la "patasola", la madre 
monte, el pate tarro, la llorona y demás, 
cada una con diversas interpretaciones y 
variaciones locales.

Atravesar fronteras desconocidas, es 
un reto que se valora y ha sido una 
práctica. La búsqueda de la selva original 
se remonta a otros lugares. En lo relativo 
a dimensiones espirituales o simplemente 
con fron tac iones  para acercarse a lo 
" in d e b id o " , e llas de alguna manera 
reproducen este sentido de la acción 
humana. Es una forma de reacción y 
transgresión de la influencia y presencia 
religiosa dominante del catolicismo. Por
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supuesto que la curios idad, típ ica  y 
particular de los humanos, ha sido y sigue 
siendo un fa c to r  de acercam iento  e 
intercambio intercultural entre el mundo 
denominado "c iv iliza do " y occidenta l 
urbano y el p r im it iv o  con poderes 
desconocidos, que la imaginería popular 
refuerza.

El campo de las creencias en estos 
mundos im aginados de los m itos , 
leyendas, espiritismo y brujería, se han 
soc ia lizado y cons tru ido  como un 
imaginario de fuerza, de atracción que se 
ubica desde luego en la comunicación con 
el mundo de los muertos y los espíritus. 
La cuentería  oral y la l i te ra tu ra 7 
especialmente en la novela costumbrista 
y el cuento regional, se han ocupado de 
dar fuerza y creatividad a estos imaginarios, 
los cuales están desde luego en el 
en tronque  del s inc re tism o  co n te m 
poráneo.

De otro lado y de manera paradójica, 
una expresión modernizadora que acerca 
a la juventud mundial en los años 60 y 
com o una re lación próx im a, fue la 
in fluencia cultural hippie, asociada a 
buscar formas de vida más cercanas a la 
naturaleza como experiencias comunitarias, 
una de cuyas prácticas habituales era el 
uso de determ inadas sustanc ias 
trascendentales y visionarias como el 
Cannabis y los hongos ps iloc íb icos , 
especialmente. Por supuesto que el LSD, 
pero de manera muy reducida y aislada. 
No fue ron  muchas las experiencias 
individuales, pero si lo suficientes como 
para generar una huella, un movimiento 
cultural, que aún persiste. En esto incidió

un movimiento de poetas contestatarios, 
que tuvo  un gran eco en los medios 
culturales y de comunicación en Colombia, 
caracterizado por una gran producción 
poética: los nadaístas. Los líderes más 
rep resen ta tivos  eran "pa isas" como 
Gonzalo Arango y otros vallunos, como 
Jota Mario. No faltó la relación entre el 
m ov im ien to  nadaísta y los poetas 
manizaleños. La obra poética de los 
nadaístas resaltó el Cannabis como hierba 
creativa y sacralizada, lo cual modificaría 
su status al incluirse como sustancia 
consumida entre artistas e intelectuales. 
No faltaron las experiencias, si bien muy 
a is ladas, con el cacao sabanero o 
escopolamina (brugmansia-datura). Por 
supuesto que la influencia francesa de 
Baudelaire, los poetas malditos y el club 
de Hachís, hacen parte de esta 
reproducción y referente cultural.

La influencia del movimiento hippie, 
motivó a jóvenes a irse a las selvas y 
p rop ic ia r encuentros con ta ita s  y 
chamanes. "Mambear el ayo" (masticar la 
hoja de coca adecuada para ello) o tomar 
yagé como remedio medicinal del cuerpo 
y el alma, probar el tabaco como resina o 
el yodo como mediador enteogénico, 
acercó a algunos jóvenes universitarios y 
profesionales de la región con grupos 
étnicos amazónicos y de la Sierra Nevada. 
Fueron experiencias que trascendieron 
culturalmente a través de cuentos y relatos 
orales informales y no formales, para 
quedarse en la memoria de algunos 
buscadores de experiencias tra sce n 
denta les. Esta generación hoy hace 
presencia en los medios intelectuales y 
universitarios de la región.

7 Ésta es muy abundante. En la sección bibliográfica indico apenas algunos de estos textos.
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De otro lado la co
rriente literaria de Car
los Castañeda, cumplió 
una misión de transmi
sión cultural del legado 
de los conocim ientos 
indígenas americanos.
En Colombia, en las ciu
dades capitales con uni
versidades, fue eviden
te su impacto. Bogotá,
M edellín, Cali, Buca- 
ramanga, Pereira, A r
menia y Manizales. De 
alguna manera estas 
nuevas argumentaciones 
se articulaban a respues
tas contestatarias en el 
marco de los conflictos 
sociopolíticos de con
frontación a la sociedad 
de mercado. Manizales 
y la región no fueron la 
excepción. El mundo 
universitario, en espe
cial, fue el que mejor 
reprodu jo  la obra de 
Castañeda, esencia l
mente los famosos diá
logos con Don Juan.
Fue una obra que susci
tó interés y curiosidad inusitada desde los 
70 y en especial en los 80. Para el caso 
de la región, dada la influencia universita
ria y su impacto en la transformación cul
tural en las tradiciones conservadoras re
gionales, que de por sí, dada su naturale
za, abren el mundo del pensamiento a múl
tiples vertientes, entre ellas el chamanismo.

El siguiente relato relativo al tema io 
ilustra:

Yo terminé los estudios de filosofía 
en el año de 1991, pero yo comen
cé a te n e r m ucho in te ré s  p o r e l 
chamanismo y particularm ente por

las  o b ras  de C arlo s  
Castañeda. Los estudié 
y los analicé mucho pero 
solam ente m e quedé en 
la parte teórica. Hubo un 
momento en que yo dije: 
de qué m e sirve saber  
todo lo que era don Juan 
y todo lo que él vivió con 
don Juan eso le sirvió a 
él, pero a mí, que yo me 
cuestionaba a m í mismo, 
fue  pasando  e l tiem po  
hasta que un señor J a 
vier, no tiene muchos es
tu d io s , ha s ido  a u to 
didacta y el tenía contac
to con el grupo de am i
gos que le dije anterior
m e n te , a q u í en M a n i
za les . Tam bién hab ía  
conocido  las obras de  
Carlos C astañeda y un 
día estuvim os hablando  
acerca de ellas y él m e  
dijo; u s te d  puede v iv ir  
ese tipo de enseñanzas, 
y yo le d ije: cóm o?, y 
dijo: aqu í también tene
mos los aborígenes sabios 
y aquí también tenemos 

las p lantas de poder. Él m e habló  
del yagé, yo dije: m e gustaría cono
cerlo, es posible? y m e contacto con 
el grupo porque ya había acá un gru
po que estaba organizando un tra
bajo con este elem ental; entonces  
participé en algunos rituales y com
probé que s í existen las plantas.

Respecto al acercam iento por vía 
académica, está protagonizada por un 
joven estudiante de antropología hacia 
1979-1980. Queda un registro de interés, 
el cual está por sistematizarse. Nosotros 
d ivu lgam os rec ien tem en te  en la

D esde la  c iudad  

y ios centros urbanos se 

d a m a  p o r e í acercam iento  

a ! m undo natu ra!, 
p ero  tam bién  a l m undo  

esp iritua l. Form as de 

re lig io s id ad es  neopaganas  

y m odernas , expresadas  

en even to s  recreativos  

y en búsquedas  

p erso n a les , 

tran sp erso n a les  

y neorre lig iosas que  

beben de fu en tes  

in te rc o n tin e n ta le s  

a s iá ticas , a frican as , 

suram erícanas  y an tillanas, 
in c lu so  de p ro fu n d id ad es  

m ed ieva les  europeas, 

resu rg en  en trecru zan d o  

exp erien c ias  In d iv id u a les  

y co lec tivas .
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Universidad de Caldas, un a rtícu lo  
denominado "El Rito del Yagé", en la 
revista Cultura y Droga. Su proyección 
cultural tuvo una mediación folclórica en 
la región a través de las danzas de 
MATICURU, nombre del poblado en donde 
se recopiló este material. Los cantos y 
música que ambientaron el inicio de la 
conferencia, hacen parte de este material.

3.2 El proceso reciente. Situación actual.

Pero si nos re fe rim os al mundo 
estrictamente chamánico de ancestro y 
contexto andino-amazónico, los caminos 
de encuentro intercultural de saberes, que 
hemos precisado en nuestras indagaciones 
son dos: 1) Búsqueda hacia lo indígena y 
de lo indígena, bien por: a) In terés 
académ ico, especia lm ente  desde la 
antropología, la botánica, la medicina y 
otras disciplinas, b) Por curiosidades de 
personas motivadas por el mundo indígena 
y sus entornos selváticos desde posturas 
ideológicas diversas (originadas en la 
divulgación de sus conocim ientos por 
lite ra tu ra , cine y videos, expresiones 
folclóricas y demás), c) Por requerimientos 
medicinales, d) Por búsquedas personales 
de trascendentalidad espiritual y, e) Por 
conflictos de identidades. 2) Aproximación 
desde las comunidades indígenas hacia la 
región por: a) Búsquedas de mercado para 
sus p roduc tos  m edic ina les, b) Para 
compartir sus conocimientos, c) necesi
dades educativas y d) Exploración para su 
proyección cultural.

En lo relativo a los literales c y del 
primer camino (requerimientos medicinales 
y búsquedas espiritua les de trascen 
dentalidad) estos sentidos están en el 
marco que se relaciona con sincretismos 
neo religiosos, dentro de lo cual, puede 
relacionarse el neochamanismo en ciertos

aspectos. De a llí la presencia de 
divulgadores y grupos que se reúnen 
alrededor del yoga, los Haré Krishna, 
Muiscas, la macrobiótica... especialmente 
apoyados por los restaurantes y tiendas 
na tu ra lis tas . También la medicina 
a lternativa de carácter b ioenergética, 
acupuntura y prácticas de relajación, runas, 
aromaterapia y otras diversas existentes. 
Respecto al número 2, literal a), resulta el 
de mayor proyección popular. Éste, por 
supuesto, hace parte de la urdimbre de la 
brujería para la población urbana.

El actual movimiento neochamánico 
urbano andino en la región, lo fechamos a 
comienzos de los 90, con base en los 
relatos que hemos logrado recuperar. 
Algunos antecedentes próximos se inician 
en los 70-80 como ya lo relatamos. Veamos 
este relato de un descendiente de taitas 
del Putumayo:

"Los p rim ero s  c o n ta c to s  con e i 
m undo  b lan co  fu e ro n  con los  
programas de Cuerpos de Paz hace 
3 0  años. Vino una apertura un poco 
después a través de un programa de 
TV  cultural m uy difundido: Yurupari 
(TRIANA, GLORIA) Hacia 1986.

E n tre  1 9 8 0 -8 2 ,  e l ta ita  Pedro  
Juajibioy sale a diferentes ciudades. 
Los IN G A S , m u y  co m erc ian tes , 
tienen una tradición de andariegos. 
Llevan artesanías y ofrecen medicina 
tradicional. Viajan a otros países. 
Hoy están en Europa y Venezuela. 
Los Kamsás viajan sólo con medicina, 
la tradicional. Comienzan a comer
cializar los productos medicinales, en 
las ferias de pueblos, prim ero en 
Nariño. La medicina emerge como 
un buen negocio para salir. Pero los 
cabildos comienzan a prohibir salida. 
Los K am sás v is ita b a n  o tra s  
comunidades indígenas.
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Intercambios con otras comunidades 
resp ec to  a m ed ic ina  trad ic io n a l. 
Paralelo a esto hay jóvenes que los 
visitan. Quieren ir a aprender cosas. 
Pero también se comienza una forma 
com o de p ro s titu c ió n  en los  
tra tam ien to s  para enferm edades. 
Caso ceremonia del yagé. También 
hay impostores. Algunos miembros 
de la comunidad se especializan en 
producir yagé. Una forma que para 
él es fácil de definir s i las personas 
que v ia ja n  a fe r ia s  son de la  
c o m u n id ad , es s a lu d a rlo s  en la  
lengua nativa. S i no contestan, él 
ya sabe. Es común que estos se auto 
nombren utilizando la terminación 
BIOY propia de ellos.

En 1988  en el Cabildo, prohíben salir. 
Pero algunos iban a coger coca como 
raspachines. En el 9 2  vuelven a 
salir. Ya no de feria en feria sino 
realizando otro tipo de trabajos. Es 
otro proceso. Había gente que al ir 
a la comunidad, veía que tenía cierto 
tipo de b enefic io  y p o r esto , les  
invitan en reciprocidad a sus lugares. 
P ara que o tra s  p e rs o n a s  se  
beneficien. Otra cosa es apropiarse 
del conocimiento y ver la posibilidad 
de s a c a rlo  a o tro s  lu g a re s  con  
b e n e fic io  económ ico  y a p a re c e r  
como representantes de ellos. Es la 
parte negativa.

Pero no es posible soslayar un hito, a 
mi manera de ver: la conmemoración de 
los 500  años del denom inado 
"descubrimiento de América". No es ajeno 
el comentario en el relato anterior del 
Indígena residenciado actualmente en 
Manizales, cuando dice: Es otro proceso. 
Casualm ente, un in tegrante de estos 
grupos neochamánicos que han buscado 
una aproximación al mundo indígena, en 
el marco de los conflictos de identidades,

t i tu ló  su expos ic ión , en un evento 
relacionado con esta conmemoración en 
la localidad, "¿500 Años de Qué?". Sin 
duda los 500 años de la llegada de los 
súbditos del Rey Fernando VII e Isabel La 
Católica, permitió que afloraran en América 
y desde luego en Colombia, diversas 
manifestaciones críticas en relación con 
el impacto de la Conquista, acción que 
vino a impedir el desarrollo cultural en 
auge, que en ese m om ento, algunas 
naciones aborígenes en América tenían. 
Desde luego, que esta respuesta tenía ya 
muchos años de incubación, en el marco 
de los procesos con flic tivos , étnicos, 
relacionados con la reestructuración de 
identidades del mundo indígena. Éste 
venía y se expresaba en los conflictos por 
tierras y su revaloración cultural. En este 
proceso la antropología contribuyó de 
manera notable, especialmente por la 
divulgación etnográfica de diversas etnias. 
Un hecho lo plasmó: la nueva Constitución 
Colombiana de 1991, que adoptara el 
carácter de ser una república pluriétnica y 
multicultural.

Este contexto desde luego hay que 
entroncarlo con el fenómeno creciente de 
la g lobalización y la insurgencia, del 
denominado nuevo orden mundial, el cual 
condujo al dominio hegemónico de los 
Estados Unidos. El nuevo sistema de vida, 
la emergencia de una sociedad cada vez 
más bombardeada por medios de 
comunicación, computarizada, contribuye 
a p lan tear nuevos problemas de 
identidades ind iv idua les y co lectivas. 
M ientras que las e tn ias  aborígenes 
comienzan a aparecer como claramente 
identitarias, la nueva sociedad por el 
contrario, en la vida urbana les identifica. 
La atomización de la vida colectiva lo 
propicia. Es un fenómeno que también 
debe ligarse a otros dos trascendentales 
de dominio ideológico sobre las nuevas 
sociedades industriales y postindustriales:



la pérdida valorativa de al Iglesia Católica 
y por supuesto el derrumbe de los sueños 
socialistas. Un solo aspecto interesa para 
este caso: la búsqueda de identidad en 
referente culturales autóctonos, nativos.

Este fenómeno comienza a tener un 
medio receptivo muy propicio: el universi
tario. De allí que los neochamanismos sean 
un cam ino en estos procesos 
soc iocu ltu ra les  
em ergentes de 
iden tidad . En 
nuestra región 
tuvo  nombre 
propio: la Univer
sidad de Caldas 
en M ani-za les.
Ésta ha sido un 
escenario de en
cuentros in te r
culturales. Pero 
no fue producto 
de una elabora
ción teórica o un 
programa, sino 
de la acción de 
algunos universi
tarios que traían 
acumulados de 
conocim iento y 
del otro, de algu
nas propuestas académicas entre algunos 
estudiantes y unos pocos profesores, in
teresados en la temática. Así, la Universi
dad ha acogido y ha contribuido especial
mente en los últimos cinco años, a apoyar 
eventos interculturales y científicos, con 
representantes de grupos indígenas e in
vestigadores tanto colombianos como ex
tranjeros. No faltaron algunos trabajos de 
grado y después propuestas de extensión 
universitaria, como el denominado "pro
yecto de acercamiento a los pueblos indí
genas". Es el caso del médico Germán 
Zuluaga, vinculado al proyecto de rescate 
de la medicina tradicional de la región del

yagé en la Bota Caucana o investigadores 
tan reconocidos como JOSEP MARÍA 
FERICGLA y JONATHAN OTT, invitados 
especiales de la universidad. Este espacio 
universitario ha propiciado encuentros con 
taitas del Sibundoy y con Mamos de la 
Sierra Maestra.

Hasta el momento hemos identificado 
en Manizales, varios grupos que hacen

prácticas neocha- 
mánicas; dos están 
organizados como 
entes jurídicos: uno 
es de tipo académi
co investigativo (el 
IADE) con una tra
yectoria de tres años 
y otro, de divulga
ción y p rác ticas  
sincréticas esotéri
cas (la ASOCIACIÓN 
CHAM ÁNICA Y 
ECOLÓGICA DE CO
LOMBIA) con una 
trayectoria de cerca 
de 18 años. Igual
mente hemos iden
tificado dos grupos 
de amigos que se re
únen a tomar yagé 
y periódicamente lo 

hacen con un Taita del Sibundoy. Uno 
tiene una trayectoria cercana a los 10 años 
y el otro de dos años. También hay per
sonas que convocan e invitan a participar 
en tomas de análogos del yagé y hongos 
psilocíbicos, sin un ritual o sentido espe
cífico. Se priorizan la curiosidad y la ex
periencia. Agrupa especialmente jóvenes 
universitarios. También hay un grupo per
teneciente étnicamente a la comunidad de 
Kamsás, todos ellos estudiantes universi
tarios, que divulgan su cultura como par
te de su proyección social. Su presencia 
es de tres años. Ocasionalmente invitan a 
amigos interesados en conocer su cultu-

Estos mundos aparentemente 
extinguidos por ia modernización 

y ia postmodernidad en sociedades 
postindustriales, se reabren. Se 
resignifican. De un lado por ¡a 

curiosidad inherente al ser humano, 
en la medida en que se corren velos 
como respuestas a los conflictos de 
identidades contemporáneos y a los 

estilos de vida fundamentados en 
dinámicas funcionales e imparables 
que atrapan a los individuos, en un 

discurrir que no permite 
a los humanos ni verse, 

ni escucharse.
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ra. A este grupo pertenecen los taitas que visitan periódicamente la región. En Armenia 
hay un grupo de amigos con una trayectoria cercana a los tres años. Es común que en 
estos grupos estén vinculados médicos, psicólogos, antropólogos, filósofos, educado
res y estudiantes de carreras afines.

Tabla No. 2 Grupos y entidades identificados relacionados con el chamanismo
y el neochamanismo

Grupos
Entidades

Proyección
territorial

Forma organizativa 
y carácter y 

tiempo

Uso
preferencial de 

Enteógenos

Tipos de prácticas 
enteogénícas

1. Asociación 
Chamánica.

Villamaría,
Manizales,
Armenia,
Yurayaco
(Amazonia).

Primario
Institucionalizado. 
Sincretismo 
religioso. Cerrado.
Medios
cibernéticos.
Más de 10 años.

Yagé. Ceremonias religiosas. 
Divulgación. 
Comercialización de 
plantas medicinales. 
Prácticas vivencias 
enteogénicas y 
curativas.
Difusión de su mensaje.
Visitan y reciben 
formación de chamanes 
en la selva.

2. Grupo La 
Linda

Manizales,
Medellín,
Bogotá.

Primario, Laico, 
vivencial, libre, 
abierto.
Entre 7 y 10 años.

Hongos
psilocíbícos.
Yagé,
Tabaco.

Informales. 
Ocasionalmente 
trabajan con chamán 
(taita). Promueve y 
divulga ideas 
chamánicas. Prácticas 
vivenciales curativas. 
Visitan y reciben 
formación de chamanes 
en la selva.

3. Grupo 
"Armenia".

Armenia. Primario. En 
formación.
Menos de dos 
años.

Yagé. Eventos para 
experimentar. Prácticas 
vivenciales.

4. Grupo
jóvenes
psiconautas.

Manizales. Primario. Laico, 
vivencial, abierto y 
libre.
Menos de dos 
años.

Yagé,
Hongos,
Jurema,

Eventos para 
experimentar. Prácticas 
vivenciales de 
cognición. Lúdica.

El nombre del 1 ° grupo corresponde a una entidad jurídica (ONG). Los grupos 2 a 4 corresponden a nombres arbitrarios de 
identificación en el texto y alegóricos a lugares de vivienda o tipos de prácticas y búsquedas. (JfíVJ.
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La anterior descripción, es una primera 
aproximación de nucleación de grupos de 
individuos que han incorporado formas y 
significados simbólicos chamánicos. Entre 
sus integrantes se dan experiencias e 
in te rcam b ios  y algún grado de 
comunicación. Sus grados de cohesión 
son variantes y sus estilos de prácticas 
variadas. El tipo de jerarquía tradicional 
sólo se expresa en el primero. En los otros 
grupos no. Domina el sentido de la 
amistad y formas de compañerismos. En 
general se puede afirmar que el nivel 
educativo es alto. La gran mayoría está 
en universidades o está conformada por 
profesionales.

La d im ensión cu ltu ra l de fo rm as 
miméticas se hacen evidentes en dos 
sentidos com p lem en ta rios  y aparen
temente contradictorios en las prácticas 
de los integrantes de los grupos, lo cual, 
finalmente, está generando cambios de 
conciencia y transformaciones culturales 
en la dimensión de las identidades del ser, 
del yo. Es o son las nuevas verdades que 
se asumen en estas prácticas. El de la 
mimesis en términos de acercarse a formas 
de expresión que perm ite  el uso de 
sustancias enteogénicas a través de 
estados modificados de conciencia y que 
se experimenta en visiones y estados de 
sanación y cap tac ión  "e s p ir i tu a l"  
(ampliación de la percepción de energías 
y su efecto emocional) y en formas 
miméticas, en términos de las prácticas 
en tiempo libre, en donde el movimiento 
del cuerpo y la experiencia exterior: danza, 
caminar, observar... permite descubrir 
emociones de trascendentalidad individual 
en el plano de la conexión vivencial con el 
mundo vivo, tanto vegetal como con otras

formas animales y los elementales del 
fuego, la tierra o el viento. En el primer 
caso es una nueva realidad mimetizada y 
en el segundo una práctica en la que se 
dialogiza la conciencia.

Varios interrogantes nos orientan y nos 
ayudan a intentar esta aproximación. Fueron 
preguntas que hicimos en el trabajo de campo. 
En el texto se transcriben especialmente el 
relato de María, el cual describe desde su 
experiencia y aproximación al mundo 
chamánico en la región lo que ha vivido, visto, 
escuchado y pensado sobre este fenómeno 
cultural. Parcialmente el de Juan del grupo de 
La Linda8.

¿Cuál es el origen de este proceso 
reciente? ¿Cómo surgen los primeros 
contactos?  ¿Qué form as sociales ha 
adoptado? ¿Cómo ha incid ido en las 
personas vinculadas a estas prácticas en 
su vida personal? ¿Qué relación tuvo este 
fenómeno con la conmemoración de los 
500 años? ¿Cuál es la perspectiva? ¿Qué 
discursos e ideologías están presentes?

3.3 Las primeras experiencias. 
Interrogantes y algunas aproximaciones 
que hoy discurren en el mundo 
neochamánico andino urbano de la región.

Para esta descripción tomaré como 
referencia entrevistas, reuniones y diálogos 
informales y observaciones de campo 
realizadas:

María Inés Gallego es una de las 
protagonistas de esta historia y quien ha 
sido vehículo de encuentros y propiciadora

8 Omito otros relatos y descripciones por disponibilidad de espacio. Los entrevistados son: María, mayor de 40 años, es 
profesional y artista ; Juan, mayor de 30 años, es artesano de la madera, tuvo estudios universitarios; Hugo, mayor de 30 
años, indígena Kamsá del Putumayo, estudiante de agronomía y Augusto, mayor de 30 años, filósofo, dirigente de su 
organización.
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de estas formas neochamánicas; relata 
cómo fue su primer con tac to  en la 
siguiente forma:

Como se inició. Hace por ah í 10  
años... Fue a través de amigos que 
habían viajado a l P utum ayo, que  
conocían a l taita M artín  A g reda ... 
ellos eran amigos de aquí... era algo 
com o que se escuchaba, que no  
conocíamos mucho pero no sé por 
qué, queríamos experimentar... uno 
de e llo s , ten ía  c o n ta c to  con e l 
Putumayo, como de esa zona. Pero 
él vive en Manizales. Es un profesor. 
Fue con é l que hicim os e l p rim er  
contacto . Y é l había estado con 
ellos, porque él tiene una enfermedad  
(e p ile p s ia )... hab ía  trab a jad o  un  
proceso de sanación allá... Entonces 
él había estado trabajando esto con 
el taita ese problema. Fue el primero. 
Él vino primero... siempre venía con 
sus hijos. Eran ios que le ayudaban. 
Venía o con Floro o con Juan. Pero 
el que más vino primero fue Floro. 
Floro es mayor. Él le ayudaba. Juan  
era joven pero sabía m uy bien cuál 
era el trabajo...

Quiénes asistían: Empezó a crecer 
el in te rés  y e l grupo que estaba  
pendiente de cuando vinieran... pero 
comenzaron a pasar cosas fuertes... 
com o que ya no había la m ism a  
afinidad entre las personas, porque 
ya é ra m o s  m u c h o s ... e n to n c e s  
comenzó como una ruptura con ese 
proceso... porque cuando no hay en 
los grupos buena afinidad, entonces 
co m ien za  com o a s e n tirs e ... se 
rom pen cosas m uy dolorosas... y 
bueno, yo inicia/mente siempre ponía 
m i casa hasta que llegó un día que 
dije no... esto se está poniendo m uy  
delicado... no porque fuera motivo, 
sino que llegaba mucha gente por

curiosidad y se perdía la fuerza, la 
cosa r i tu a l . . .  e ran  d e m a s ia d a s  
personas... era como a los inicios del 
9 0 ...  Las personas que asistían... 
s iem p re  e ran  m ás  h o m b res . 
Realmente las mujeres éramos m uy  
poquitas. Muchas veces yo era la 
única m u je r en esas reun iones... 
pasaron  m éd icos, tam bién  com o  
antropó logos. P ro fes ionales . La 
m a y o ría  de las p e rs o n a s  eran  
jóvenes...

Los m o tiv o s : Era com o de  
aprendizaje. En ese momento había 
mucha gente que estaba leyendo con 
m u ch o  in te ré s  a C a s ta ñ e d a ... 
Entonces como que se sentía mucho 
ia presencia de él en esas ceremonias. 
La gran mayoría de las personas que 
iban a la casa en esa época, todos 
estaban buscando a lgo ... íbamos  
porque había como una vocación. 
Esa necesidad de buscar. De ir más 
allá... Llegamos como sin saber qué 
era esto. Y de todas maneras aún 
no sabemos después de tantos años. 
Como que cada vez se abren más 
puertas y m ás mundos. Entonces 
es algo como tan vasto. Como tan 
insondable. Pero la gran mayoría de 
las personas, m e d i cuenta que las 
p e rs o n a s  lle g a n  s o la m e n te  p o r  
curiosidad...

Los acuerdos para invitar a los taitas: 
Ellos ponían un número de personas 
y cada persona tiene que pagar una 
cuota de tanto... Pagamos como 10  
m il o cinco m ii pesos... Era una suma 
m uy accesible para tas personas... 
Chucho hizo el prim er contacto. Ei 
estaba en terapia con ei taita Martín.

Las relaciones interculturales de tales 
encuentros: En m i caso personal era 
una relación m uy bonita con el taita
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Martín. Había mucha ternura. Ellos 
siempre llegaban y nos miraban como 
sus pacientes. Eran como esperando 
con m ucha an s ied ad , pues, que  
estuvieran aquí con nosotros. Y en 
las cerem onias había una entrega  
total. Tan delicado. Tan profundo 
que la  c o m u n ic a c ió n  que se  
establece con ellos es... No, la gente  
no se ríe de ellos... pero s í puede  
haber personas que nunca le habían 
visto, que los miraban en sus formas 
de vestir... pero yo siento que las 
personas son m uy abiertas. Los 
grupos de jóvenes son m uy abiertos 
para recibirlos a ellos.

H a b ía  m ie d o s  de h a c e r  e s te  
co n tac to ?  A l  princip io  sí, porque  
como no se sabía exactamente qué 
era lo que le esperaba, sí tenía un 
poco de temor.

La práctica con el yagé? Las primeras 
experiencias. Yo tengo un recuerdo 
de mis primeros viajes que eran a la 
m em o ria  a n c e s tra l d e l p a s a d o ... 
recuerdos m uy antiguos y muy bellos 
como que fueron de alguna manera 
d e já n d o m e  ver, cóm o e n te n d e r  
colectivam ente... pues, cómo viajar 
a cuevas. Cómo sentir lobos afuera, 
osos rodeando las cuevas. Estar 
como en lugares con fuego y en cosas 
m uy selectivas, como recuerdos pues, 
como de la vida, muy claras. Tuve 
ese tipo de experiencias. M e parece 
com o que la form a como e l ta ita  
M artín  trabaja el grupo, como que 
ese tipo de cosas aparezca... Cada 
uno tiene su experiencia. Se hace  
m uy evidente que cada persona tiene 
una dimensión.

L e g a d o  q u e  d e ja ro n  esas  
experiencias, respecto a la salud, a 
la  v id a , d e  c o n o c im ie n to  d e l

in d ig e n is m o , tra d ic io n e s  y sus  
aportes... Desde el punto de vista 
de la salud yo siento que a m í me ha 
ayudado muchísimo. A m í ei yagé 
m e ayudó a dejar el alcohol. Y a 
dejar el cigarrillo. A preocuparm e  
m u ch o  m ás en la fo rm a  de  
alimentarme. De darme cuenta de 
lo dañinas que son tantas cosas. 
Porque por lo menos a m í no m e caen 
bien... Si algo me han dejado esas 
experiencias es entender cómo es ei 
cuento con el alcohol y cómo me  
hace de daño. Y yo he observado 
muchas personas que han dejado el 
cigarrillo, que han cortado con e l 
alcohol... Que se han dado cuenta 
que tienen que cambiar sus hábitos 
alimenticios. Que han sanado otras 
cosas. Porque hay personas que 
tienen enfermedades graves. Que 
se han ¡do a quedarse con el taita  
en su casa y han s a lid o  m u y  
recuperados.

Pero este encuentro intercultural en 
el campo neochamánico tiene otra mirada 
desde los mismos indígenas. Ellos lo ven 
incluso negativamente. Retomo un .aparte 
del relato de Hugo Jamijioy, al cual ya me 
referí anteriormente. Acerquémonos a sus 
comentarios:

Hoy, por la comercialización del yagé 
se han afectado las comunidades a 
su in te r io r . Para ios  ta ita s  
tradicionales no hay problem a sin 
embargo, se dan intercambios. Es 
una form a de reciprocidad. Pero 
cuando regresan a la com unidad, 
lle g a n  con o tra  m e n ta lid a d . 
Com ienzan los cobros en dineros. 
Se fija una tarifa. Es ei sistema. Pero 
para los mayores, que no han salido, 
esto lo ven mal. Que se ponga una 
tarifa p o r el yagé y por la ceremonia.
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¿Qué es lo mejor? Tantas cosas se 
troncan. Los taitas salen y dicen que 
para qué, elfos son autoridades, si 
no pueden salir? Ahora lo positivo, 
es autorizar para salir. Pero esto  
rompe cadenas.

Los Kamsas en Manizales que llegan, 
lo hacen por necesidad de estudiar... 
Cuando vinimos teníamos otra ex 
p ec ta tiva . Pensábam os que había  
algo de educación para constru ir  
algo de cultura del yagé. Pero hay  
dificultades en la relación hombre y 
tiempo. Ei pensamiento mismo. Eso 
sí, hemos realizado diversas activi
dades culturales para divulgar su cul
tura. Lo hacemos de una for
ma folclórica. Pareciera 
un san co ch o : c o n fe 
rencias, bailes, expo
siciones, exhibicio
nes. Pero somos 
así. En uno de  
esos e v e n to s  
como en ei 9 9  que 
vinieron los taitas  
R am ón y R am iro  
c o o rd in a ro n  una  
toma de yagé donde 
María Inés. Pero perci
ben que quienes asisten, 
ven el yagé como una droga 
más. Es una cultura de la droga más 
para la gente. Lo hacía como con
sum ir una m arihuana m ás. iban  
como a una experiencia. Por esto 
ahora lo evita. Hace uno y medio  
años que no han vuelto a organizar 
estas tomas de yagé. Esto requiere 
un tipo de control de las comunida
des. H ay  algunos que ven en ias 
medicinas tradicionales una alterna
tiva. Pero su condición de vida ha 
cambiado. Hoy ya no. Es una alter
nativa.

Hay también la imagen del indígena 
como un estafador. Es una imagen 
negativa de ellos. Pero en las co
munidades se ha ganado la presen
cia de la medicina tradicional. Las 
empresas de salud han incluido ios 
programas tradicionales. Subsidian 
simultáneamente la medicina cientí
fica y la tradicional. A s í un taita  
despacha en el puesto de salud, ju n 
to a l m édico  graduado . Incluso  
acuerdan tratamientos según el caso. 
Se ponen de acuerdo el taita y el 
médico.

Otro de nuestros entrevistados, cuyo 
proceso tiene antecedentes al momen

to, ilustra la trayectoria de su 
propio grupo desde los ini

cios, de la siguiente for
ma:

La A sociación  Cha- 
mánica de Colombia 
tiene una experien
cia de cerca de 17 
años y surge cuando 

unos grupos de gen
te joven de varias ciu

d ad es  d e l p a ís , M a 
nizales y Bogotá decidie

ron a d e n tra rs e  a ia se lva  
amazónica con e i fin de conocer 

ia forma como ciertos indígenas de 
la Amazonia vienen trabajando con 
ciertas plantas sagradas, o sea, las 
prácticas  cham ánicas de algunos  
pueblos de ios ind ígenas d e l sur 
como los Coreguajes, los Siona, los 
Menganos, ios Huitotos.

¿Cómo es ese contacto inicial? En 
la década dei 70  u 8 0  el uso de fas 
p la n ta s  s a g ra d a s  com o e l yagé  
comienza a ser conocido en medio 
del hombre blanco, porque antes de 
es to , era m ás re s e rv a d o  y m ás

Para la g e n te  de  

las c iudades y pueblos  

en la reg ión , estos brujos o 

curanderos o hech iceros, 

saben de curaciones con  

p la n ta s  m ed ic ina les  y 

an ím ales , tam b ién  de 

m a le fic io s .
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oculto. Pero hubo un tiempo en que 
los indígenas empezaron a darlo a 
co n o c er m ucho m ás. E n to n ces  
empezó a traer muchas inquietudes 
para las personas de las ciudades y 
estas personas que viajaron a la 
A m a z o n ia , e m p e za ro n  a te n e r  
c o n ta c to  y a a p re n d e r  de sus  
prácticas en sus rituales, a aprender 
fundam entalm ente e l cuidado que 
deben tener estas plantas. Porque 
estas plantas tienen unos requisitos, 
unos cuidados que hay  que tener 
con ellas. A l mismo tiempo que es 
la práctica de la ritualística, el canto, 
la  d a n za , las  c e re m o n ia s , las  
in vo cac io n es , e l uso de m uchas  
plantas medicinales, que existen en 
la Amazonia con fines terapéuticos, 
con fines medicinales. Esto es m uy  
im portan te  para las personas que 
toman elem entales, como el yagé. 
Es m uy im portan te  que conozcan  
este tipo de plantas, entonces es así 
como todo este grupo de personas 
comienza a tener una organización 
y c o m ie n z a  a e s tru c tu ra r  una  
organización que tenem os ahora. 
Que tiene unos fines, adem ás del 
estudio del chamanismo, el estudio 
de los p ro b lem as  que se v ienen  
presentando en la Amazonia.

Algunos de los integrantes del grupo 
in fo rm a l de La Linda, conviven con 
autonomía en este lugar de Manizales y 
son cu ltores del indigenismo neocha- 
mánico. Hay profesionales, empleados, 
artistas y artesanos. Es un grupo abierto. 
Este grupo realiza cerem onia les con 
diversos elementales como yagé, a veces 
con presencia del taita, a veces sin él. 
Igualmente realizan ceremonias con hongos 
psilocíbicos y mambeado de coca. Han 
ten ido  y m antienen un con tac to  con 
diversos grupos indígenas. Han sido 
mediadores y mensajeros de Taitas del

Amazonas y Mamos de la Sierra Nevada, 
no solamente con Manizales, sino con otras 
ciudades como Medellín, Armenia, Cali y 
Bogotá. Contribuyeron a d ivu lgar la 
cosmogonía de los cuatro pueblos que 
habitan la Sierra nevada a través de un 
texto que recogió los relatos orales de los 
Mamos.

Relatan así este encuentro reciente:

El contacto  in icia l lo hicim os con 
IN G A S  en 1 9 8 8 . Con R o b e rto  
Janacamijoy Y uraco, hijo de Apolinar 
Jacanamijoy. En 1987 viajamos a l 
Sibundoy y conocim os a Esteban  
Tisoy. En ese momento tenía 8 7  años 
y hablaba 7 id iom as, inc lu ido  e l 
latín. Estudió con los que no usaban 
ropa (Los Tukanos d e l Vaupés). 
Preparaba yagé. Lo llamaban gente  
tigre. Porque cuando lo preparaba  
llegaban tigres a l lugar en donde se 
p rep arab a  la bebida. En 1 9 8 9  
M a rtín  A g re d a  re c o rre  e l p a ís . 
Incluso Antanas Mockus tomó yagé 
con él. A ntes de esto conocieron 
textos de antropología, hacía 1972, 
en los cuales Alberto Martínez, de la 
Universidad de Antioquia, describe 
el yagé. Cuando vino Martín Agreda, 
a comienzos de los años 90 , él venía 
cada 2  ó 3  meses. María Inés era 
una persona que promovió las tomas 
de yagé en Manizales.

Buscaban muchas cosas. Sentían  
una necesidad de limpieza. De tener 
experiencias psíquicas profundas. 
Los T a itas  a p o rta b a n , a l  h a c e r  
conocer el yagé como una medicina, 
que p e rm itía  a b r ir  la  m e n te  y 
purificarse. El contacto lo hicieron 
m ediante una carta a un taita que 
llegó a Yurayaco, Putum ayo. De  
aquel viaje se trajeron tres garrafas 
de yagé para la ciudad. Traían a ios
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Taitas con un profesor (Chucho), Kilo 
y Jorge.

Uno de los del grupo se fue a vivir a 
Yurayaco con Roberto Acanamijoy. 
Él era gnóstico. Tiene que ver con 
ia fundación del grupo de Villamaria. 
Apoyan a los Taitas y les acompañan 
a varias c iudades com o B ogotá, 
M edellin , Cali y Buga. Se dieron 
cuenta del poder del yagé cuando 
una persona que tenía un tumor, con 
una sola toma expulsó el tumor del 
ú te ro . Los m é d ic o s  q u ed aro n  
sorprendidos. Adem ás i  a limpieza 
d e l cuerpo que hace a l p ro d u c ir  
v ó m ito  y d ia rre a  ab re  p u e rta s , 
c o n e x io n e s . E l g ru p o  ten ía  
c u rio s id a d e s  p e ro  ta m b ié n  
necesidades espirituales.

En 1 9 9 2  hacen contactos con los 
Mamos de la Sierra Nevada y viajan 
algunos de ellos allí. Con los Mamos 
tenemos una cultura más distante. 
Es una religión de difícil acceso a i 
m undo  b la n c o  (b u ra c h i). A  
d ife re n c ia  de ios ta ita s  d e l 
A m azonas. Estos incorporaron y 
c u ltu r iz a ro n  sus p rá c t ic a s  a l  
catolicismo y a i cristianismo. Los 
Mam os usan especialmente coca y 
tabaco y les perm ite en sus rituales 
un a lto  n iv e l de concentrac ión  y 
agudeza de pensam iento. No Íes 
produce e fec tos  físicos. Usan ia 
ambira, que es una grasa de tabaco. 
M am b ean  e l ayo  (hojas secas o 
tostadas coca) con cal de conchas 
de nácar marinas. La ambira limpia 
y la percepción se amplía. El trabajo 
r in d e , no h a y  c a n s a n c io . H a y  
lucidez. Se duerm e, súper bien  
bajo estos estados d e i m am beo, 
usando el poporo; realmente se tejen 
pensam ientos.

Los Mamos de la Sierra, situada en 
e l C aribe , han  m a n ife s ta d o  que  
Manizales, en el centro de los Andes 
colombianos, es una tierra telúrica. 
Es un centro de energía. Por esto 
han venido desde la Sierra varias 
veces a hacer pagamentos.

R esp ec to  a la in te r re la c ió n  de 
Am érica indígena, m encionan que 
hay actualm ente una resonancia y 
re s p e to  p o r  las  tra d ic io n e s  
chamánicas indígenas. Es un círculo 
que se abre. Uno de los máximos 
chamanes de ellos, Cirilo M ayo, dice 
que ha com enzado una nueva era 
de los 13 cielos después de la era de 
los 7 infiernos. Es una nueva era 
para a c recen ta r la conciencia . El 
encuentro de los pueblos indígenas 
de América de 1999 es una expresión 
de esta  n u eva  era. En é s ta , las  
personas por estos caminos buscan 
L im p ie za , p re c is ió n  y e q u ilib rio  
emocional.

Para te rm in ar y c o n te x tu a liza r la 
dimensión americana que subyace en 
este fenóm eno de interculturalidad  
americana de procedencia nativa y 
a rc a ic a  que a d q u ie re  en la  
actualidad.

El re la to  de María acerca una 
experiencia  sobre encuentros en 
escenarios urbanos, el cual tiene efectos 
e im pactos soc iocu ltu ra les  de orden 
neochamánico por las formas que éste 
adquiere en su apropiación cultural, es 
significatibamente diciente y descriptivo:

... precisam ente con m otivo de los 
5 0 0  años... había un grupo que se 
llama Caravana dei Arco iris... Ellos 
hacen cada dos años unos viajes por 
América. Se viene un grupo desde
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arriba, desde Alaska con un bastón 
y traen un águila, y otros vienen de 
abajo , desde ¡a Patagón ¡a con e l 
cóndor... son los símbolos nuestros. 
La ¡dea es que se encuentran en un 
punto. Pasan ese Tapón del Darién 
que ellos dicen que es ía zona más 
frágil de Am érica... En ese momento  
había mucha violencia. La m aldad  
tan terrible. Cuando yo los conocí 
y eso fue como en el 94 , un amigo 
de Medellín que sabía que a m í me 
interesaba esto y también porque yo 
estaba investigando ío del Calendario 
Maya. Bueno por muchas cosas que 
se habían tejido, me llamó y m e dijo: 
v ien e  un g ru p o  de jó v e n e s  con  
indígenas y viene desde la Patagonia 
y quieren hacer una ceremonia en 
Manizales. Entonces yo me encargué 
de coordinar eso y la hicimos en m i 
casa. A q u í llegaron con el bastón  
del cóndor. Hicieron una ceremonia 
m u y lin d a ... Ellos van cam inando  
todo e l tiempo, como tratando de 
recuperar esa tradición que se hacia 
en A m érica , que corrían llevando  
mensajes y se van relevando. Y así 
son ellos. El día cuando llegaron, 
venían de Cali hasta Cartago. Eran 

jóvenes corriendo. Eran de diferentes 
países como Uruguay, Chile, Perú, 
Ecuador, A rg en tin a ... Hom bres y 
m ujeres m uy bellos. M u y  vitales. 
M u y  creativos. Chasquis es que se 
llaman. Y ese día se hizo la jornada  
de Cartago hasta Manizales. Salieron 
a las 4  de mañana corriendo. Ellos 
se van relevando. D i tú que corren
2 0  kilómetros y en un carro van otros 
muchachos y a los 2 0  kilómetros se 
bajan y reciben el bastón. Siempre 
se van adelante con e l bastón del 
cóndor. Imagínate eí estado físico. 
Estos se dirigían a l sur. Un indígena 
que se llamaba Hilario, no recuerdo 
e l apellido, y del norte con Francisco

Meto, que es el indígena Comanche. 
A c á  en M a n iz a le s  h ubo  una  
ceremonia con Hilario. Ellos llegaron 
a la plaza de Manizales. A llí hicieron 
un círculo y pasó una pipa de la paz 
entre toda la gente que estaba en él 
circulo en la plaza. Luego fuimos a 
la casa de poesía y allí también se 
hizo otra ceremonia con otra pipa 
de la paz. Luego ya nos fuimos para 
m i casa. Allá había una ceremonia 
con fuego... Había mucha gente en 
la Casa de Poesía. No cab ían . 
Habíamos invitado a todos a la casa. 
Iba a ser por la noche con comida. 
No c a b ía  la g e n te . Eso era e l 
d esp e lo te  m ás horrib le . Era un 
grupo de personas muy especial los 
que organizaron el sitio. Primero que 
todo com o e l arte. Un círculo de 
bastones. Una cantidad de bastones 
que van recogiendo en ei camino que 
la gente les va dando. El fuego que 
tiene que ser m uy especial. Con 
maderas nobles. Pidieron cosas pero 
también traían muchas. Pidieron la 
m ad era . Q ue les tu v ié ram o s  la  
comida. Llegó tanta gente. Sólo 
por voz a voz. De corazón a corazón 
dicen ellos. Pero eso fue increíble. 
¡Cóm o! hubo de personas interesadas 
en conocerlos, en acom pañarlos. 
Q uiénes as is tieron  eran jó ven es . 
M ucha gente amiga de la Casa de 
Poesía. Grupos de esotéricos (que 
trabajaban con el calendario maya, 
el grupo Fe y otros) gente buscadores 
de todo. Yo m e acuerdo que yo vi 
como tanta gente, de tantos grupos 
distintos ju n to s . Ya estaba todo  
listo para la ceremonia entonces dijo 
H ila rio  e l in d íg e n a , que es d e l 
Ecuador am azónico. Se alistó la 
gente para la ceremonia. Todo el 
m undo sé tenía que sentar en un 
c írc u lo . E n to n c e s  lle g a ro n  las  
señ o ras  y p re g u n ta ro n  que esto
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cuánto tiempo se va demorar. Esto 
es hasta el amanecer porque tenemos 
que cuidar el fuego. Algunos dijeron 
que tenían compromisos familiares 
(esposos, hijos, etc.). Hilario se enojó 
(m u c h ís im o ) y d ijo : en es ta  
ceremonia solam ente pueden estar 
las personas que pueden estar desde 
este momento hasta que salga el sol. 
Nadie se puede m over si se queda. 
Aquello fue la pelotera más horrible. 
Había muchos autos y ese gentío. 
Se fueron m uchas personas, pero  
m u ch as  se q u ed aro n . Com o 3 0  
personas. Pero m ientras sacaban  
carro s  y m o v ía n . Fue una  
experiencia m uy interesante porque 
yo d e s c u b rí que h a y  m u ch a  
curiosidad también. Pero a la gente  
le da miedo comprometerse con las 
co sas . N os q u e d a m o s  h a s ta  e l 
amanecer. Cuidamos el fuego. Una 
e x p e rie n c ia  m u y  lin d a , no hubo  
E n teó g en o s. D e  M a n iz a le s  nos  
quedamos m uy pocos. Los demás 
eran de la caravana. Las 2  ó 3  
personas que no recuerdo en este  
m om ento hicimos ceremonia y me  
invitaron para ir a 
la  c e re m o n ia  en 
Medellín. Esta es 
la cerem onia m ás  
impresionante y en 
esa es tab a  F ra n 
cisco Meló. Había 
que e s ta r  en 
M e d e llín  en e l 
Cerro del Volador a 
las 6  de m añana.
Ellos se fueron a l 
otro día. Otra vez 
en la  c a ra v a n a  
corriendo. Pararon 
en La Pintada. A h í 
pasaron la noche y 
a l o tro  día p a ra  
M e d e llín . Yo

llegué a l Cerro del Volador como a 
las 7 de la mañana y había más de 
4 0 0  personas sentadas en círculo y 
había niños, viejitos y nadie se podía 
s a lir  d e l c írc u lo . Eso fue  a lgo  
impresionante. Ponen unas personas 
com o unos g u a rd ia n e s , p a ra  
controlar un poquito desde afuera. 
Que la gente esté tranquila. Que 
no se acueste. Porque todo el mundo 
tiene que estar sentado. Que no 
hable. Que todo el mundo esté m uy  
concentrado. A dentro del círculo, 
hay también un grupo de personas. 
Entre ellos está Francisco Hilario. 
Todo el tiempo en esta ceremonia, 
hay fuego y tabaco. Tabaco que es 
cultivado por ellos mismos. Es un 
ta b a c o  s a g ra d o . P asan  unos  
capachitos de m aíz y poquitos de 
tabaco. Cada persona se arma su 
tabaquíto y todo el mundo a fumar. 
Todo el tiempo estuvimos fumando 
tabaco y pasando la palabra. Cada 
vez que se pasa ía palabra, es como 
un sentido. Bueno vamos a pedir 
por la tierra, vamos a pedir por la 
familia. Vamos a pedir perdón. Cada

persona pronuncia sus 
p a la b ra s . Im a g ín a te  
pues en ese grupo tan 
grande. Pero era una 
cosa im p re s io n a n te . 
Como que la fuerza y la 
energía y la atm ósfera  
que ellos son capaces  
de c re a r , h acen  que  
to d o  e l m undo e s té  
escuchando, lo que el 
o tro  e s tá  d ic ie n d o . 
Cada vez como que va 
creciendo la fuerza de la 
palabra , entonces h ay  
una preocupación m uy  
grande de cada persona 
por poner unas palabras 
que te n g a n  com o

Son personas que saben  

h a c e r d eterm in ad o s  tipos  

de trabajos que a tra e  a 

curiosos y a personas con  

deseos de buscar  

respuestas a sus  

in q u ie tu d es  y p ro b lem as  

de sa iud , condición  

eco n ó m ica , su ertes , 

am ores. Tam bién p ara  

p o n erse  en co n tac to  con  

personas desaparecidas o 

m u ertas .
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resonancia. Hay unas palabras m uy  
bellas que las mujeres dicen: "¡A já!" 
y los hombres dicen "¡Ajó!". Eso es 
una cosa herm osís im a y en eso  
estuvimos. Y como a l fina! de la 
tarde, hicieron como una especie de 
tumba. Un hueco gigantesco para  
que todo el mundo tirara ahí cosas, 
de las cuales se quería despojar. Lo 
que querían, simbólicas, eso tiraron 
hasta relojes, cadenas. Todo mundo 
se despojó simbólicamente. Pero fue 
algo divino y luego io cerraron. Y 
aquello quedó como si nada 
hubiese pasado y se acabó 
la ceremonia. Todo e l 
día hasta las 4  de la 
tarde en ese círculo  
d u rís im o . Por ia  
noche, ya había una 
cerem onia arriba en 
S an  A n to n io  d e i 
P rado  y en esa  
c e re m o n ia , fu e  la 
prim era ceremonia de 
m i v id a , donde yo  
m e z c lé  d ife re n te s  
E nteógenos. Pues hab ía  
peyote, ayahuasca, unas hojas 
de tabaco m aceradas y solam ente  
como el jugo. Cuando llegamos allá, 
era  una c e re m o n ia  de un 
re fin a m ie n to  im p re s io n a n te . Se  
preparan ofrendas, comida, ei fuego 
dei que los hombres se encargan, fas 
mujeres, de los alimentos. H ay unos 
guardianes del fuego que son unas 
personas especiales. Tiene que ser 
p a p á ... Tiene que ten er com o su  
figura configurada. No pueden estar 
como solos. Tiene su m ujer con ellos 
y ia m ujer es la que está encargada 
de cuidar las ofrendas, los alimentos, 
de que todo se haga bien y se pone 
ei tabaco, el maíz p o r ejemplo. En 
esa ceremonia se le rindió tributo al 
maíz. M u y  bello. A m í m e dio mucha

emoción eso, porque nosotros somos 
cultura del maíz. Pero como por aquí 
no le tenemos ese respeto, como que 
no lo veneramos como ellos. Casi 
todos los alimentos eran con maíz. 
Había una carne como seca y molida 
con fru ta . Entonces Francisco e 
Hilario que fueron los que dirigieron 
esa c e re m o n ia , u b ic aro n  a las  
personas invitadas, que ellos fueron 
invitando a las personas que ellos 
querían que estuvieran allí y ubicaron 
el grupo con el fuego en el centro.

N os p re g u n ta ro n  s i h ab íam o s  
tomado peyote y casi ninguna 

p e rs o n a  h ab ía  ten id o  esa  
e x p e rie n c ia . E n to n c e s  
H ila rio  nos d ijo , que e l 
peyote es una planta que 
so lam ente  en la m edida  
que tú vas acercándote te 
perm ite  tener visiones y 
que como era la prim era  

experiencia, seguram ente  
no íbamos a tener como ia 

experiencia  m uy p ro funda . 
Entonces nos dieron primero, 

como estábamos muy cansados, 
la agü ita  as í aspirada del tabaco. 
Pero un tabaco como de hojas m uy  
frescas. Eso se le veía era verde, 
verde lo aspiramos. A s í por ia nariz. 
Te cuento que a los 5  minutos no 
teníamos cansancio. Era una cosa 
incre íb le , estábam os p e rfe c to s  y 
lúcidos y la m ente as í despejada. 
Empezó la ceremonia. A llí también 
había un trabajo con la palabra, con 
música. Pasan instrumentos, todo 
ei tiempo es pasando música. Pasan 
una maraca m uy bella y si tú quieres 
cantar o dices tus cosas sin cantar. 
E m p e zaro n  a re p a r t ir  p r im e ro  
ayahuasca y nadie se puede m over 
del círculo. Si tú tienes que vomitar, 
te ponen bolsa y la gente tiene que 
vom itar ahí. Y si tienes que ir a l

A s i

búsquedas de lo  

d esco n o c id o  que  

im p liquen  riesgos y 

e s p e c ia lm e n te  

em o ció n , -tien e  un  

a tra c tiv o  

d o m in a n te .
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baño, tienes que pedir un permiso. 
Entonces cuando te dicen ya, puedes 
porque hay una cosa m uy fuerte con 
ei círculo, que no se puede romper. 
E n to n c e s  e llo s  sab en  en qué  
momento, la gente puede ir saliendo 
y hay una puertica en el círculo para 
salir y para entrar. Entonces después 
empezaron a pasar el peyote. Como 
después que nos limpiaron un poco. 
Había peyote as í molido y así como 
en un agua, en un jugo. Podíamos 
tom ar todo lo que quisiéram os y 
después que ya comimos todos y 
tomamos ese peyote se nos advirtió 
que no nos p o d íam os dorm ir, n i 
a c o s ta r . Q ue te n ía m o s  que  
quedarnos sen tad o s  y cada uno  
llevara su cojín, su saco de dormir, 
su c o b ija , p a ra  e s ta r  có m o d o s  
sentados y de pronto, de pronto yo 
empecé a quedarme como ciega, a 
ver todo as í como una niebla y yo 
veía que todo el mundo era así como 
tratando de qu itar una niebla que 
había así adelante. Como un sueño. 
Pero no era sueño. Como un estado. 
B ostezábam os y bostezábam os e 
Hilario nos dirigió toda la noche con 
la p a la b ra  y d e c ía  unas cosas  
im p re s io n a n te s . D e  una p ro 
fu n d id a d . D e  la  fa m ilia . E llos  
trabajan mucho la relación, ía unión, 
la solidaridad, la fam ilia; entonces  
siempre están como llamando a los 
antepasados, a los abuelos, para que 
estén presentes, para la unidad del 
g ru p o . S iem p re  es tán  p id ien d o  
perdón a su gente por haber fallado, 
p o r no haber hecho las cosas que 
tenían que hacer. Siem pre están  
pidiendo tener e í don de la palabra, 
s e r c e rte ro s , s e r  p re c is o s . No  
equivocarse. Tener misión y eso es 
m u y  b o n ito . Eso es de una  
profundidad y eso empieza a mover 
tanto porque todo el mundo empieza

como a m over a su gente y pues, 
nosotros casi nunca hacemos eso. 
Como de dec ir y quiero que mis 
abuelos estén aqu í o quiero rendir 
un hom enaje a m is antepasados. 
E n to n ces  eso a b ría  co sas  d e l 
inconsciente que son m u y bellas. 
Porque tú viajas hacia atrás y hacia 
delante. Vas p ro yec tan d o  hacia  
delante y seguro que todos sienten 
la presencia de todos estos espíritus. 
Bueno, lo que esa noche nos pasa 
es... Hicim os ese trabajo. No se 
duerm e y se está derecho. Pero 
todos quedamos ciegos. Todos, la 
g e n te  que h a b ía  te n id o  una  
experiencia con el peyote y toda la 
no ch e p asam o s  en una n eb lin a , 
tra ta n d o  com o de ver com o de  
despertar y nada. Fue una noche 
horrible, durísima, eterna porque ya 
no soportábam os m ás, con unas  
g a n a s  de a c o s ta rn o s  y n ad a . 
Siéntense. A s í pasamos y ellos con 
el rigor pendiente. Que todo fuera 
as í y solam ente cuando empezó a 
salir el sol. A l am anecer entraron  
ios primeros rayitos, as í como por 
una v e n ta n ita . In m e d ia ta m e n te  
recuperamos la visión y empezamos 
a ver colores, sólo colores y por ahí 
a la media hora, ya estábamos como 
viendo e l m undo. Pero fue  una  
experiencia. Después la conclusión: 
la felicidad. Cuando empezamos a 
ver los co lo res , se nos q u itó  e l 
cansancio, e l sueño, esa cosa como 
tan pesada y tan densa desapareció 
y to d o s  nos a b ra z a m o s  de la  
felicidad. Hicimos una fiesta en ese 
instante . Porque recuperam os la 
visión y la conclusión que sacamos 
es que e s tá b a m o s  c ieg o s . No  
veíamos y como esa planta, lo que 
en ten d im o s  es que s o la m e n te  a 
través se va quitando ella, te va 
abriendo el subconsciente o tú vas



pudiendo penetrar y... 
el viaje fue colectivo. 
Fue una experiencia  
c o le c tiv a , no in d i
vidual, todos vivimos 
lo m ism o y después 
hablamos y al otro día 
e s tá b a m o s  en e l 
paraíso y por la tarde 
un tem ascal que fue 
el prim er tem ascal al 
que yo asistí.

Este relato, ¡lustra bien, 
unas d im ensiones de 
conciencia que se mueven 
en la región y por supuesto 
en toda América. No sé qué 
tanto y en qué forma esté 
im pactando , pero es un 
proceso cultural vivo. La 
v ivenc ia  a través  de 
p rácticas y experiencias chamánicas 
quedan entre individuos de las ciudades. 
Sin duda tales prácticas adquieren diversas 
formas miméticas. De hecho, tenemos 
evidencias que también en Medellín, la 
segunda ciudad de Colombia, existen 
formas neochamánicas, centradas muy 
especialmente en prácticas yageceras. 
Igualmente ocurre en Bogotá, capital de 
Colombia y también en otras ciudades. 
Pareciera que nuevas formas de conciencia 
entre individuos de nuestras sociedades 
contem poráneas urbanas, acercan el 
m undo humano y lo in tegran real y 
simbólicamente, con otras formas de vida 
para entender LA VIDA, para aprender de 
sus m an ifes tac iones  en procura de 
acercarse con respeto y asombro en su 
relación con la muerte, la salud y la 
enfermedad Y EL EQUILIBRIO QUE SE 
REQUIERE EN LA NATURALEZA.

E l cam po de las  

creencias en éstos  

m undos im ag in ad o s  

de los m ito s , 
leyen d as , esp iritism o  

y bru jería  se han  

so c ia lizad o  y 

co n stru id o  com o  

un im ag in ario  de 

fu e rza , de a tracc ió n  

que se ub ica desde  

luego en la  

c o m u n ic a c ió n  

con e l m undo de los  

m uertos y los esp íritus

4. A MANERA DE 
CONCLUSIONES

¿Qué factores socio- 
culturales pueden incidir 
en las experiencias y 
formas neochamánicas 
urbanas actualmente en 
Manizales y la región del 
eje cafetero?

1. La proyección cha
mánica a través de las 
culturas indígenas que 
han hecho presencia 
contem poránea en la 
región.

• El in terés y la 
preocupación explícita 
por dar a conocer sus 

conocimientos medicinales y mensaje 
cosmogónico a los "blancos" y a los 
hermanitos menores.

• En curandería, el uso del yagé, como 
remedio medicinal y sus prácticas de 
sanación y limpieza a los enfermos.

• En lo re la tivo  al conoc im ien to  
cosm ogónico, la importancia orden 
natural, la relación entre los elementales 
y los humanos y el cuidado de la 
naturaleza. El acercamiento y presencia 
en la región para hacer pagamentos. La 
energía que hay en el lugar. La 
dimensión ecológica.

2. El fenómeno contemporáneo de las 
iden tidades y los acercam ientos 
neore lig iosos  en las d im ensiones 
eco lóg icas , búsqueda de raíces y 
ancestros indígenas, (¿los 500 años de 
qué?) formas de poder y luz, formas 
estéticas. Las modas de elementos 
simbólicos indígenas, como curiosidades
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y las form as de adaptación y 
apropiación de identidades individuales 
y grupales.

3. Los sincretismos religiosos contem
poráneos caracterizados por su 
complejidad y diversidad, propios por 
demás de las sociedades con tem 
poráneas. Las Prácticas Miméticas y 
los EMC. ¿Cómo inciden en las 
trans fo rm ac iones  y cambios de 
conciencias?

4. El mercado y el consumo de símbolos 
estéticos. La curiosidad y apreciación 
por expresiones estéticas y tipos de 
discursos (ecología, música, poesía, 
etc.).

5. El conflicto entre la tradición católica y 
su confrontación contestataria por parte 
de grupos sociales desde otras formas

subculturales, con diversos matices o 
formas religiosas.

6. La curios idad c ie n tíf ica  y las 
dimensiones académicas que se abren, 
en to rno  a este fenóm eno, p r in c i
palmente en Universidades.

• Respecto a explicaciones sobre las 
preocupaciones contemporáneas acerca 
de los imaginarios en torno al más allá 
en amplios sectores de población. 
¿Cómo se reapropia el tema de la 
identidad, la verdad y el ser?

• La relación entre EMC y ampliación de 
pos ib ilidades en la percepción y 
esclarecimiento de las zonas grises u 
obscuras (las sombras) y su incidencia 
en la vida cotidiana: neurosis, y otras 
patías y demás conflictos.

Manizales, Noviembre de 2001.
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ANEXO 1. UBICACIÓN 
HISTÓRICA Y CULTURAL 
DE LA REGIÓN

Manizales. Nombre de una ciudad y 
una región en los Andes colombianos, una 
ciudad y una región emergida de una 
frontera de colonización de selvas andinas 
frías, en cuyos ríos y quebradas el oro 
fluía abundante en el siglo XIX y en donde 
los volcanes e rup tivos y exp los ivos, 
durante millones de años, definieron su 
morfología, dieron forma a sus valles y 
montañas y enseñaron, con sus temblores, 
m iedos y cu lpas que tem p la ron  las 
voluntades humanas, para construir este 
territorio.

El nombre de Manizales, emergió de una 
combinación de palabras que un colono 
antioqueño -llamado Fermín López- hacia 
el año 1834, dio al lugar en donde hizo 
sus primeras aberturas. Con este nombre 
lo bautizó para iden tif ica rlo . Era un 
buscador de oro deseoso de tierra y gustoso 
de aventuras. A este lugar llegó con su 
familia, algunos peones, con herramientas, 
semillas, sal y escopetas. La palabra es 
una composición de dos términos. De un 
lado Maní, denominación popular antigua 
que los colonos daban a las rocas o 
guijarros torneados por las aguas y muy 
abundantes en los lechos de quebradas y 
ríos en la región y que científicamente 
corresponde a una granito diorita de origen 
volcánico. Y del otro a la terminación zal, 
alusiva a cantidad de elementos. En este 
caso a rocas de maní. A semejanza de 
maizal, fundamento alimenticio y nutricional 
de los colonos de la época.

Así describieron el lugar y el poblado 
dos viajeros europeos en el siglo XIX:

Hacia 1882 un alemán bo tán ico  
aficionado, geógrafo y economista recorrió

tie rras antioqueñas en las cuales se 
encuentra Manizales. Estas son sus 
palabras:

"La ciudad de Manizales, a una altura 
de 2 .1 2 0  metros está ubicada sobre 
un saliente de las montañas del sur 
de A n tio q u ia , c e rc a  d e l río  
C h in ch in á , que es lím ite  con e l 
estado de Antioquia. M anizales se 
fundó apenas en 1 8 48  (septiembre) 
p o r g e n te s  de N e ira  y tom ó su  
nombre del no m uy lejano afluente  
sep ten trio n a l de l Chinchiná a l río 
A g u a s c la ra s  o M a n iz a le s  la  
in terpretación  de la palabra es el 
s ig u ie n te  "río , en e i c u a l se 
e n c u e n tra n  m u c h o s  y g ru e s o s  
guijarros (maníes). (VO N  SCHENCK, 
Friedrich: 178).

Hacia 1890 un aventurero francés 
recorrió a pie esta zona y deja el siguiente 
relato:

"Por fin una última cuesta y llego a 
Manizales, situado a 2 .1 3 0  metros  
de altura y cuyo nom bre significa  
"arroyo donde hay cantos de m aní"  
nombre que dan los antioqueños a 
ia sienita granitoide... Manizales que 
p u e d e  te n e r  a c tu a lm e n te  7 .0 0 0  
habitantes es una pequeña ciudad  
de fundación reciente y hace unos 
3 0  añ o s  era  s e n c illa m e n te  una  
aglom eración de algunos ranchos. 
A c tu a lm e n te  ex is ten  im p o rtan tes  
casas de comercio, m inas de oro y 
p la ta  en exp lo tac ión  en la región  
vecina, mucha vida y desahogo. Se 
e s tá  re c o n s tru y e n d o  la  ig le s ia  
destru ida p o r ios te rrem o to s; los 
hay frecuentes y ios m ás fuertes han 
sid o  lo s  de 1 8 7 5  y 1 8 7 8 ;  ia  
población parece vigorosa y activa; 
el clima frío y m uy sano" (BRISSON, 
Jorge: 197).
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ANEXO 2 ALGUNOS DATOS 
HISTÓRICOS, GEOGRÁFICOS 
Y SOCIODEMOGRÁFICOS

Está localizada en el centro de Colombia, 
con pisos térmicos que fluctúan entre los 
750 y los 4.700 m.s.n.m. 2.150 Mts. entre 
los 75° 12' y 75°22' longitud oeste y los 
5 ° 0 3 ' y 5 ° 1 2 ' la titud norte 
aproximadamente. Esto implica la existencia 
de pisos térmicos cálidos a fríos páramos. 
Entre los 30° y los 5 o en los que fluctúa la 
selva tropical húmeda caliente y fría. La 
pluviosidad anual supera los 3.800 mm. La 
formación geológica del territorio es de origen 
ígneo, se le denomina Stock Manizales.

Su matriz cultural dominante, proviene 
de los an tioqueños, grupo «étn ico» 
predominantemente mestizo, formado a lo 
largo de los siglos XVII y XVIII por una 
intensa mezcla entre blancos de origen 
español (especia lm ente  ex trem eños, 
anda luces, gallegos y cas te llanos), 
indígenas y esclavos africanos. Dado el 
legado de ascendencia h ispán ica , la 
estructura católica constituyó la matriz 
religiosa ideológica dominante.

Las activ idades económicas más 
determinantes en la formación territorial en 
el siglo XIX fueron: la minería del oro, la 
agricultura, el comercio y el transporte con 
bueyes y muías. Los requerimientos de 
caminos del lugar permitieron conectar las 
fronteras entre el norte y el sur del occidente 
del país. Así se convirtió en un eje vial de 
obligado paso. A finales del siglo 
mencionado, hizo irrupción el café, producto 
que transfo rm aría  la región hacia la 
modernización del desarrollo y progreso 
capitalista, mediante el modelo dominante 
de una economía hacia afuera. Esto trajo 
como consecuencia, procesos complejos en 
la producción y comercialización y cuyo 
sector económ ico deviene en el más 
importante y significativo de todos. Sus

diversas y complejas actividades produjeron 
un cambio cultural que transforma la región, 
construye un territorio dominantemente 
cafetero, con un efecto de gran magnitud 
en lo económico y en lo político en el ámbito 
nacional. En el Antiguo Caldas y en la 
ciudad-región de Manizales, el café, se llega 
a constituir en referencia de identificación 
cultural asociada, al progreso y la riqueza.

Devino una compleja y diversificada 
economía, especialmente propiciada por un 
activo comercio de mercancías, dominado 
por una clase de eficaces y agudos 
comerciantes que rápidamente acumularon 
riquezas y fortunas que devinieron en la 
consolidación de una oligarquía dominante 
y hegemónica, que logra imponer el control 
del com ercio y apropiación de las 
ganancias, en su área de influencia, para 
con figura r un te rr ito r io  m ercantil de 
reconocimiento nacional. En este contexto 
se desarrollan procesos financieros a través 
de bancos y casas comerciales, de una 
industrialización local y regional, con claras 
características capitalistas y urbanas, las 
cuales determinan estos rasgos al territorio. 
Después de 1920 comienza el desarrollo de 
una economía de servicios, la cual ocupa 
hoy un importante renglón. Después de 
los años 60 la dinámica y empuje del 
desarrollo de la región Manizales, entran 
en un proceso de desaceleración, causado 
por factores internos originados en la 
desintegración sociopolítica e implicaciones 
económicas relacionadas con procesos de 
acumulación de capital en otros puntos 
nodales regionales y del país, las diversas 
expresiones y formas de la violencia. 
Finalmente, la región queda articulada en 
un campo con tres centros que tensionan 
y a su vez transform an y dinamizan, 
Manizales, Pereira y Armenia, lo que hoy 
se conoce integralmente como Eje cafetero.

Para 1993 el censo de población de 
Manizales, superó los 360.000 habitantes.

176



Su área de conurbación integra a cuatro 
municipalidades: Villamaría, Chinchiná, 
Neira y Palestina, las cuales sumaban cerca 
de 120.000 habitantes adicionales. Para 
el 2001 la población total suma 550.508.

Con Armenia y Pereira en sus nodos 
denom inados m e tro p o lita n o s , el eje 
ca fe te ro , predom inantem ente  urbano 
supera 1'100.000 de habitantes.

2.1 Cuadro No.1. Población

A) POBLACIÓN AÑO 2000 MANIZALES ÁREA METROPOLITANA

Municipio T. Población Cabecera Resto

Manizales 368.867 344.769 24.098

Chinchiná 83.183 62.129 21.054

Neira 25.994 11.608 14.386

Palestina 27.681 6.914 20.767

Villamaría 44.783 32.394 12.389

TOTAL 550.508 457.814 92.694

Fuente DAÑE (DEPARTAMENTO NACIONAL DE ESTADISTICA) Colombia 2001 Manizales

B) POBLACIÓN AÑO 2000 EJE CAFETERO

Municipio T. Población Cabecera Resto

Manizales 550.508 457.814 92.694

Pereira 656.335 566.722 89.613

Armenia 431.936 393.579 38.357

TOTAL 1.638.779 1.418.115 220.664

Fuente DAÑE (DEPARTAMENTO NACIONAL DE ESTADÍSTICA), Colombia 2001 Manizales

C) POBLACIÓN DEPARTAMENTAL AÑO 2000 EJE CAFETERO

Departamento Total Cabecera Resto

Caldas 1.120.691 722.016 398.675

ñisaralda 960.585 724.346 236.239

Quindío 572.565 483.903 88.662

TOTAL 2.653.841 1.930.265 723.576

Fuente DAÑE (DEPARTAMENTO NACIONAL DE ESTADISTICA), Colombia 2001 Manizales
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Tiene un desarrollo relativo de la industria metalmecánica, agropecuaria y el sector 
servicios y comercial, con alguna particularidad en el turismo. Tiene cierto grado de 
reconocimiento de nivel nacional como centro universitario y educativo. Hoy se puede 
afirmar que es región integrada de manera dinámica a los procesos globalizadores 
contemporáneos. Una región relativamente tranquila en el contexto del conflicto armado 
de Colombia, el cual ya se hace presente con acciones todavía aisladas y de relativa 
baja intensidad y es cada vez más evidente la presencia de los protagonistas del conflicto.

El conflicto originado por la crisis de la caficultura, emergida de su desplazamiento 
en el mercado mundial por Vietnam y otros productores africanos, socialmente colocan 
a la región, en el umbral de dinámicas conflictivas de alto riesgo. Una pobreza extrema 
comienza a emerger y evidenciarse en múltiples formas, un desempleo creciente que 
llega al 21%, altos índices de deterioro de la salud, con coberturas de baja calidad y 
una educación en franco retroceso, tanto en calidad como en, creciente baja de la, 
demanda del servicio con un porcentaje cercano al 7% de analfabetismo, colocan a la 
región en alto riesgo de reducir sus niveles de calidad de vida, hasta hace poco 
comparativamente altos, en el contexto nacional.
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