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Resumen

Las dindmicas del creer religioso en el universo indigena latinoamericano no se res-
tringen a las mltiples variantes y estrategias del catolicismo colonial. La histérica presen-
cia de grandes misiones protestantes internacionales en los diversos territorios indigenas
a principios del siglo xx, asi como la reciente pluralizacién de la oferta y las bisquedas
protestantes a finales de este mismo siglo, en particular, alrededor del pentecostalismo
étnico y rural, convocan de nuevo mdltiples intereses, posiciones, estrategias y adaptacio-
nes religiosas, simbélicas y culturales locales.

Este texto aborda algunas de estas variantes del creer protestante entre los indige-
nas Misak, del departamento del Cauca, en Colombia. A partir de narrativas orales y del
andlisis de sus representaciones sobre la identidad/alteridad, en particular del Médico
Tradicional Misak y del creyente protestante, se reconstruyen algunos de los procesos de
quiebre de las profundas polarizaciones establecidas doctrinal, institucional y cosmogé-
nicamente entre estas diversas expresiones contempordneas del creer indigena.

Sin duda, diversas ofertas de religiosidad protestante, ligadas tanto a las misiones
interdenominacionales de principios del siglo xx como a las recientes iglesias pentecos-
tales de las tierras bajas del departamento del Cauca, llevadas al Resguardo Indigena de
Guambia, se constituyen en referentes que confrontan permanentemente las referencias
miticas y rituales Misak. Al mismo tiempo, particulares trayectorias rituales y sociales de
este protestantismo étnico, asi como una histérica filosofia indigena del contacto, abierta,
plural y sincrética, permiten construir diversas resistencias rituales y religiosas étnicas, e
incluso puentes simbélicos entre el universo del protestantismo y las practicas chamdni-
cas ancestrales.

Estos permanentes procesos de negociacién, de fuga, de adaptacién, de fusién o de
complementariedad entre referentes simbélicos y religiosos enfrentados, renuevan perma-
nentemente el interés de las diferentes metdforas sincréticas. En este texto, en particular,
se analizan las figuras sincréticas de la analogfa y la ambivalencia dentro de los procesos
de reconstruccién del creer tradicional Misak, en medio de las ofertas y transformaciones
étnicas del protestantismo en el Resguardo Indigena de Guambfa.

Palabras Clave: Guambia, Misak, pentecostalismo, protestantismo, ritual,
sincretismo.

Descriptores: amerindio, protestantismo, religién, ritual.
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Abstract

The dynamics of religious belief in the Latin American indigenous universe are not
restricted to the multiple variants and strategies of colonial Catholicism. The historical
presence of large international Protestant missions in the various indigenous territories
at the beginning of the 20th century, as well as the recent pluralization of the Protestant
offer and searches at the end of this same century, particularly around ethnic and rural
Pentecostalism, convene again multiple interests, positions, strategies and local religious,
symbolic and cultural adaptations.

This text addresses some of these variants of protestant belief among the Misak
indigenous people of the department of Cauca, Colombia. From oral narratives and the
analysis of their representations on identity/alterity, particularly of the Misak traditional
healer and the Protestant believer, some of the processes of breaking the deep doctrinal,
institutional and cosmogonically established polarizations between these diverse contem-
porary expressions of indigenous belief are reconstructed.

Undoubtedly, diverse offers of Protestant religiosity, linked both to the interdenomi-
national missions of the early twentieth century and to the recent Pentecostal churches
of the lowlands of the department of Cauca, brought to the Indigenous Reservation of
Guambia, constitute referents that permanently confront the Misak mythical and ritual
references. At the same time, particular ritual and social trajectories of this ethnic Prot-
estantism, as well as a historical indigenous philosophy of contact, open, plural and syn-
cretic, allow the construction of diverse ritual and ethnic religious resistances, and even
symbolic bridges between the universe of Protestantism and ancestral shamanic practices.

These permanent processes of negotiation, escape, adaptation, fusion or comple-
mentarity between symbolic and religious referents in confrontation, permanently renew
the interest of the different syncretic metaphors. In this text, in particular, the syncretic
figures of analogy and ambivalence are analyzed within the processes of reconstruction
of the traditional Misak belief, in the midst of the offers and ethnic transformations of
Protestantism in the indigenous reservation of Guambfa.

Keywords: Guambia, Misak, pentecostalism, protestantism, ritual, syncretism.

Descriptors: Amerindian, Protestantism, religién, ritual.
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Resumo

A dindmica da crenga religiosa no universo indigena latino-americano nio se res-
tringe as mdltiplas variantes e estratégias do catolicismo colonial. A presenca histérica de
grandes missdes protestantes internacionais nos diversos territérios indigenas no inicio
do século xx, bem como a recente pluralizagao da oferta e as buscas protestantes no fi-
nal desse século, em particular, em torno do pentecostalismo étnico e rural, convocam
novamente vérios interesses, posigoes, estratégias e adaptagdes religiosas, simbdélicas e
culturais locais.

Este texto aborda algumas dessas variantes da crenga protestante entre os indigenas
Misak, do departamento de Cauca, na Coldmbia. Com base em narrativas orais e na andli-
se de suas representagdes sobre identidade/alteridade, em particular do Médico Tradicio-
nal Misak e do crente protestante, sio reconstruidos alguns dos processos de ruptura das
profundas polarizagoes estabelecidas doutrinal, institucional e cosmogonicamente entre
essas varlas expressoes da crenga.

Virias ofertas de religiosidade protestante, vinculadas tanto as missoes interdenomi-
nacionais do inicio do século xx, quanto as recentes igrejas pentecostais do departamento
de Cauca, levadas a Reserva Indigena de Guambia, constituem referéncias que se con-
frontam permanentemente as referéncias miticas e rituais dos Misak. Ao mesmo tempo,
trajetdrias rituais e soclais particulares desse protestantismo étnico, bem como uma fi-
losofia indigena histérica do contato, aberta, plural e sincrética, permitem a construgao
de diversos rituais étnicos e resisténcias religiosas, e mesmo pontes simbélicas entre o
universo do rotestantismo e das priticas ancestrais xamanicas.

Esses processos permanentes de negociagao, fuga, adaptagio, fusao ou complemen-
taridade entre referentes simbélicos e religiosos renovam permanentemente o interesse
das diferentes metdforas sincréticas. Neste texto, em particular, as figuras sincréticas de
analogia e a ambivaléncia sdo analisadas dentro dos processos de reconstrugdo da crenga
tradicional Misak, em meio as ofertas e transformagdes étnicas do protestantismo na Re-
serva Indigena de Guambfa.

Palavras-chave: Guambia, Misak, pentecostalismo, protestantismo, ritual,
sincretismo.

Descritores: amerindio, protestantismo, religido, ritual.
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Introduccion

A partir de diferentes observaciones desarrolladas sobre las dindmicas
delaaccién de creer, dentro del Resguardo Indigena de Guambia (Demera,
2016), emerge la permanente oscilacién entre las profundas distancias
de los repertorios religiosos y simbélicos locales, chamdnicos, catdlicos,
protestantes o pentecostales, y las sistemdticas movilidades y negociaciones
sociales, étnicas y simbdlicas entre estos diferentes espacios y derroteros.
La histérica persecucion de las pricticas del creer ancestral, por parte de
las miltiples olas misionales e iglesias de todo tipo, se compagina con
la persistencia de esos mismos referentes simbdélicos e, incluso, con su
reformulacién, readaptacién y renovacién, en ocasiones en el seno mismo
de las misiones e iglesias que parecian determinar con contundencia la
muerte del “paganismo”. Tal como lo senialan Demera y Rodriguez (2018,
p-32), se trata de la aparicién sistemdtica regional de “mdltiples dindmicas
del universo religioso indigena, mestizo y campesino, en medio de procesos
de cambio territorial, social y simbdlico, que definen la suerte de estos
proyectos y de sus articulaciones a la identidad local”.

Asi, se trata de un proceso muy dindmico, en el que las declaraciones
doctrinales, las pricticas institucionales, los encuentros cotidianos, las
tradiciones familiares y las trayectorias subjetivas se conjugan de maneras
muy diversas, y, en ocasiones, contradictorias. Entre los Misak, las distancias
sociales y las negociaciones por la etnicidad fueron ampliamente zanjadas
alolargo de todo el siglo xx (Rapapport, 1984; Gros,2000; Demera, 2005;
Andrade, 2002; Ceriani y Citro, 2005; Garcia-Ruiz, 1988; Garma, 1987),
s1 bien las tensiones culturales y rituales se mantienen hasta el presente.
En este espacio de mdltiples tensiones y negociaciones, las distancias y
persecuciones frente a la medicina tradicional contindian muy presentes en
la prictica y el discurso de las iglesias, en particular del pentecostalismo.
Sin embargo, en el seno de estas mismas iglesias y creyentes, también se
hacen cada vez mds evidentes multiples negociaciones, transiciones y
trayectorias poco ortodoxas, doctrinales o institucionales, lo cual renueva
permanentemente los histéricos procesos sincréticos vividos en los espacios
étnicos de América Latina.

Los multiples acercamientos sincréticos entre el chamanismo local
y las iglesias protestantes, histéricas o pentecostales, como veremos, ge-
neran trayectorias religiosas y rituales entretejidas, practicas formales y
concepciones de salud y enfermedad negociadas. Si bien he sostenido
en otros espacios que estas maltiples semejanzas y negociaciones no
conducen obligatoriamente a una identidad estructural y que incluso,
refuerzan en tltimo término, ethos culturales y cosmogénicos totalmente
opuestos (Demera, 2016), esta aproximacién a estos diversos procesos de
reconstruccién simbdlica y religiosa nos permitirdn introducirnos en un
complejo campo de intersticios culturales y de negociaciones del creer, en
medio de las dindmicas de la contemporaneidad étnica.

En este articulo en particular, abordaré algunas de las formas sincréticas
del protestantismo Misak, ligadas ala figura de la analogfa y la ambivalencia.
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Tal como lo desarrollaremos, diversas posibilidades sincréticas han aparecido
alo largo de la historia étnica latinoamericana, en particular en el universo
del creer religioso, y en esta oportunidad, la llegada y el desarrollo de los
diversos protestantismos al espacio Misak no han escapado a esta refor-
mulacién y adaptacién permanente de los referentes sociales, simbdlicos
y étnicos de estas practicas del creer.

Sincretismos de muchos pelajes y colores
El término sincretismo ha sido utilizado de mdltiples maneras de acuerdo
con los diferentes campos en los cuales ha aparecido, que incluyen desde
diversas disciplinas de las ciencias sociales hasta multiples experiencias
artisticas, pasando por andlisis o estrategias teolégicas. Esta multiplicidad
de andlisis y de definiciones es sefialada por André Mary (2000, p. 18) en
el caso de las ciencias humanas, al afirmar que
segln un esquema muy extendido, que reconforta el medio
etnol6gico en su habitus, el sincretismo constituye por definicién
—por esencia se podria decir—, un fenémeno superficial, simple
mdscara o velo que oculta una continuidad estructural y una per-
manencia cultural remarcables. Pero tampoco es raro encontrar, a
veces simultdneamente, el punto de vista contrario, segin el cual, el
sincretismo es por el contrario, la esencia misma de toda cultura y
especialmente la ley de la historia de las religiones.'

Justamente, este tipo de contradicciones se encuentra muy a menudo
en el estudio de las religiones y creencias. En este campo, el sincretismo
suele ser visto como una mezcla relativamente heteréclita de elementos
“puros”, atados a las culturas de origen (Mary, 2000). En este sentido,
Beyer (2005, p. 420) afirma que “los sincretismos son mezclas de puris-
mos y son considerados a partir de alli, negativamente como ‘impuros’ o
positivamente como ‘nuevos purismos’ potenciales”®. Ahora bien, a pesar
de la importancia en el concepto de sincretismo de una materia simbdélica
de partida, tal como lo recuerda Mary, las miradas puristas o anecdéticas
del sincretismo no tienen en cuenta que “toda la tradicién antropolégica,
particularmente Herskovits y Bastide, insiste sobre el hecho de que no hay
sincretismo sin reinterpretacion, es decir, sin apropiacién de los contenidos
culturales ex6genos a través de las categorias de pensamiento de la cultura
local” (2005, p. 32).

Esta aproximacién permite ver la profundidad del trabajo sincrético,
mis alld de una simple mezcla superficial o de cierta disolucién de con-
tenidos simbdélicos originales. Como lo recuerda Jean Pierre Chaumeil
(2000), estos densos procesos sincréticos no pueden ser vistos como
conjugaciones simples, mds o menos heterdclitas, de algunos repertorios
culturales aislados. Mds alld de esta perspectiva culturalista, el andlisis de

1. Traduccién libre del francés.
2. Traduccién libre del francés.
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estos intersticios implica, en la perspectiva de este autor, la comprensién
de diversos procesos étnicos que operan a través de estrategias culturales
conscientes y colectivas, articuladas alrededor del dualismo identidad/
alteridad. En esta perspectiva, los procesos de creacién sincrética se vinculan,
entre otros, a las dindmicas de rememoracién y olvido, al andlisis de los
diversos “nativismos”y procesos de transformacién étnica, asi como a las
negociaciones permanentes entre “lo propio”y “lo ajeno”.
Mary (2005, p.19) también sefiala la pérdida de profundidad histéricay
antropoldgica de la perspectiva universalista del sincretismo, indicando que
la seductora hipétesis de un sincretismo originario de las formas
simbélicas puede ayudar a justificar tanto una lectura radicalmente
discontinuista de las transformaciones culturales, reenviando las
posibles continuidades a un “viejo fondo sincrético”, como una
lectura que insiste en las continuidades histéricas que hacen eco a
la imposibilidad de distinguir las formas arquetipicas.’

originales. En otras palabras, ver al sincretismo en todas partes y en
cualquier creacién cultural humana, significa también no verlo en ninguna
en particular, y por esta via, perder de vista su cardcter de creacién colectiva,
y de respuesta a condiciones sociales y culturales asociadas a contextos
locales especificos.

Ahorabien, otros multiples términos se han asociado con el sincretismo,
siendo evocados aleatoria o simultineamente. Tal como lo recoge el mismo
Mary (2005, p. 1), han sido mdltiples las metdforas que intentan describir
el universo de las mezclas, combinaciones, resistencias y negociaciones
culturales o religiosas. Algunas metéforas de inspiracién biol6gica (Mestizaje,
Hibridez), mecdnica (Ensamblaje, Bricolaje) o lingiiistica (Creolizacién),
se suman a otros términos como fusién, puzzle o collage, para describir la
complejidad de estos encuentros y desencuentros culturales, histéricos y
contemporaneos.

A pesar de que, en algunos casos, estos términos se utilizan de manera
indiscriminada, es evidente que cada uno de ellos implica una particular
disposicién de los fenémenos descritos. En este sentido, Mary (2005, p. 2)
muestra por ejemplo que el término de hibridez es particularmente ttil en
la descripcién de ciertos estados de confusién y de mezcla de naturalezas
muy diversas. El efecto de transgresién de las fronteras y de construccién
de sentidos multiples es especialmente relevante en esta metdfora que se
aleja paulatinamente del andlisis de procesos de readaptacién de formas
simbélicas primarias (Mary, 2005, p. 2), de repertorios sociales y culturales
precedentes, asi como de relaciones de poder implicitas en la reconstruccién
cultural.

Se trata de un campo semdntico con multiples variantes y diversos abor-
dajes alrededor de las complejas relaciones entre componentes simbélicos
puestos enrelacién. En el caso del sincretismo, en particular, y para dar mds

3. Traduccién libre del francés.
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forma y precisién a estos procesos, Mary (2000) habla de una particular
disposicién de los encuentros y desencuentros simbdlicos, en los cudles
es atin posible observar las huellas evidentes de dos o mds tradiciones
culturales que se enfrentan, se contrastan, se superponen o se fusionan.
Estas matrices culturales previas, atin distinguibles, emplean diferentes
recursos para tejer las estrategias de fusién, distincién o convivencia. De
esta manera, Mary propone observar estas 16gicas de reconstruccién de
tradiciones culturales y simbdlicas atin visibles y en juego, a través de
cuatro paradigmas fundamentales: la mdscara, la analogfa, la ambivalencia
y el bricolaje.

En el primero de estos referentes, la mdscara o el mejillén,

la reinterpretacién simbélica contiene una doble posibilidad:

puede indicar la toma de un significante recuperado de una cultura

exégena para significaciones propias a la cultura nativa, o bien el pro-

cedimiento inverso, la postulacién de significantes propios de una

tradici6n al servicio de nuevas significaciones. (Mary, 2000, p. 32)

Esta imagen, ampliamente desarrollada por Roger Bastide, en el caso
de las Antillas y las culturas afrodescendientes, implica un juego de sig-
nificaciones socialmente construidos y permanentemente readaptados,
en medio de situaciones de confrontacién, de imposicién y de choques
socioculturales.

Generalmente asociada alos procesos de resistencia cultural en espacios
y proyectos coloniales,la metdfora de la mdscara y el mejillén fue ampliamente
desarrollada por la antropologia. Ahora bien, la pregunta que se impone,
formulada por mltiples autores, es saber si “la médscara puede con el tiempo
remodelar el rostro” (Mary, 2000, p. 34). Esta importante pregunta, que
desborda el marco de este articulo, tiene como fondo la compleja relacién
entre forma y contenido de los repertorios simbélicos. Como lo indica el
mismo autor, “Siguiendo la metéfora de Bastide, la mdscara puede triunfar
como rostro’, y esto implica que los nombres tomados se constituyen en
elementos a la vez estructurados y estructurantes”* (2000, p. 109).

En la segunda metéfora, la analogfa, se habla en general del “abandono
del lenguaje politico de la resistencia cultural y de las categorfas del con-
flicto para dar paso a la reivindicacién del ‘encuentro de culturas’y del
ecumenismo teolégico” (Mary, 2000, p. 36).

Las piezas del redescubrimiento del otro en si mismo o al revés,
de los repertorios propios en los del otro, se alimenta de relaciones
imaginarias entre las creencias (reencarnacién y resurreccién), las
figuras (dioses, ancestros y santos) o las formas rituales (ritos inicid-
ticos o de bautizo). (Mary, 2000, p. 34)

Por supuesto, se trata en general de reinterpretaciones arbitrarias y
profundamente aproximativas de ciertos elementos, disposiciones y trozos

4. Traduccién libre del francés.
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de composiciones simbélicas puestas en juego en medio del contacto. A
pesar de la fragilidad de muchas de estas conexiones y de las evidentes
distancias entre los contextos simbdlicos o las concepciones estructurales
vehiculadas, tal como lo reconoce Mary en el caso africano, “nadie puede
negar que esos ‘malentendidos productivos’, retomando los términos de
M. Sahlins, han jugado un rol decisivo enlas lecturas africanas del mensaje
cristiano”” (2000, p. 37).

Por su parte, la metifora de la ambivalencia “permite la alternancia o
la cohabitacién, en un mismo individuo o en el seno de una cultura, de
l6gicas o de categorias en s{ mismas incompatibles e irreductibles”® (Mary,
2000, p. 37). Muy frecuente en la religiosidad latinoamericana, este tipo de
sincretismo también fue particularmente sefialado por Roger Bastide, para
quien “las poblaciones negras del Brasil participan de dos culturas, ala vez
opuestas y superpuestas; van alternativamente a la misa y al candomblé”’
(Mary, 2000, p. 38). La ambivalencia se opone a la fusién de los repertorios
simbélicos y las pricticas religiosas, pues cada una de las tradiciones
integradas, a pesar de su yuxtaposicién, encuentra espacios y tiempos de
reproduccién independientes. Asi, miltiples espacios y grupos comparten
estas ambivalencias de las practicas del creer, pues en medio de las diversas
transformaciones y resistencias simbélicas, emerge la posibilidad latente de
la heterogeneidad, de la confluencia y del flujo permanente de diferentes
pricticas e ideas religiosas, o de algunas de sus partes.

Finalmente, la cuarta y dltima figura de los procesos sincréticos sefialados
por André Mary (2000) tiene que ver con el Bricolaje. Esta metdfora fue
ampliamente utilizada en el vocabulario antropolégico, en particular en la
obra de Claude Lévi-Strauss, pero sélo recientemente se ha traido al campo
dela reflexién sobre el sincretismo y las recomposiciones religiosas. “Para
Lévi-Strauss, el bricolaje sefiala una actividad de produccién intelectual o
manual que se caracteriza por operar a partir de un repertorio de elementos
(objetos, herramientas), cuya composicién es contingente, heterogénea,
wrregular, en definitiva, limitada” (Mary, 2000, p. 68). Empleada alrededor
del andlisis de los procesos de recomposicién y de las dindmicas propias
de los repertorios mitol6gicos, la metdfora del bricolaje le permite al and-
lisis estructuralista encontrar los arquetipos de comprensién de “nuevas
creaciones” mitolégicas, a partir del andlisis de los materiales simbdlicos
empleados en su creacién y transformacién.

Los especialistas del bricolaje son personajes activos en los procesos
de creacién y transformacién de los referentes simbélicos previos: utilizan
materiales que ya han tenido una utilizacién precedente y una funcién precisa
para crear, por supuesto, una nueva composicién, una nueva formulacién y
unamezcla de los materiales empleados. Ahora bien, esta nueva composicién
simbdlica no parte de la nada, ni utiliza materiales virgenes, todo lo contrario,

5. Traduccién libre del francés.
6. Traduccién libre del francés.
7. Traduccién libre del francés.
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conserva multiples trazas de las formas y las funciones de cada uno de los
componentes utilizados. En la tesis lévistrausiana, una marca indeleble y
una predisposicién simbélica del material empleado, marcard para siempre
al nuevo producto cultural, imponiendo ajustes y ciertas disposiciones de
forma y sentido en la creacién por bricolaje (Mary, 2001, p. 29).
De alli viene la idea central que el bricolaje es una negociacién
entre precondiciones, que puede conducir, a nivel del producto, a
todo tipo de férmulas y compromisos mds o menos estables, sin-
tesis incompatibles o inacabadas, que terminardn tal vez en algin
momento, generando “verdaderas tradiciones”.® (Mary, 2005, p. 5)

Tal como lo vemos, son muy diversas las negociaciones, los ajustes,
las estrategias, las resistencias, los intereses y contextos puestos en juego
dentro de los procesos de reconstruccién y transformacién simbdélica, fruto
del didlogo, el encuentro o la imposicién de tradiciones culturales. Los
procesos de colonizacién y evangelizacién, pero también las transforma-
ciones socioculturales contextuales, las bisquedas identitarias individuales
o colectivas, generan una amplia serie de posiciones, de estrategias y de
articulaciones simbélicas y culturales posibles, entre otras, a través de la
figura del sincretismo.

En el caso del Resguardo Indigena de Guambia, en Silvia, Cauca, al
suroccidente del pais, el pueblo Misak, de unas veinte mil personas, ha
desarrollado una amplia serie de recomposiciones del creer religioso, a
partir de las trayectorias coloniales catélicas, pero también de las misiones
interdenominacionales protestantes, y, mds recientemente, a partir de la
apariciény proliferacién de iglesias pentecostales. Los detalles de ese complejo
proceso de evangelizacién protestante, que empieza a principios del siglo xx
con las primeras misiones interdenominacionales extranjeras y va hasta la
introduccién de movimientos pentecostales latinoamericanos en las décadas
de 1980 y 1990, pasando por la creacién de procesos locales y movimientos
auténomos, han sido desarrollados en otros documentos (Demera, 2016).

En este texto, me interesa desarrollar el componente sincrético de estos
contactos y btsquedas étnicas dentro del protestantismo y el pentecostalismo
presente entre los Misak. Ahora bien, a pesar de que miiltiples metaforas
o estrategias sincréticas aparecen en medio de esta histérica relacién, y de
que, como lo vimos, el bricolaje es una de las formas mds densas y ricas
en procesos de reconstruccién simbélica, me detendré en este texto en los
procesos sincréticos identificados, alrededor de dos de estas metiforas, la
analogfa y la ambivalencia.

Suefios y secretos entre “simpatizantes”

En el Resguardo Indigena de Guambia, la histérica presencia de las
misiones protestantes ha generado un amplio espectro de negociaciones
étnicas, sociales, politicas y por supuesto, simbélicas y religiosas. Antes

8. Traduccién libre del francés.
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del pentecostalismo, y en el seno mismo de la antigua misién Alianza
Cristiana y Misionera, por ejemplo, particulares formas de “medicina
protestante” ya habfan emergido y atraido el interés de la comunidad
religiosa e incluso, no “creyente”. En la década de 1970, el misionero inglés
Edwin Dennis, a diferencia de otros “misioneros integrales” anteriores,
quienes ofrecfan al lado de la evangelizacién, capacitaciones diversas, entre
otros en primeros auxilios, incentivaban la medicina occidental y el uso del
hospital municipal de Silvia, promovié una intervencién mds activa sobre
el universo de las enfermedades a partir de la utilizacién de masajes, de
aceites y de medicamentos “rebajados”. Estos medicamentos, mezclados
en agua, eran una forma de acercar la medicina occidental a otro tipo de
terapias y tratamientos “suaves”, ligeramente distanciados de la medicina
alopdtica cldsica, lo cual le dio un amplio reconocimiento dentro y fuera
del resguardo indigena.

Una vez el misionero dejé el resguardo indigena, acusado de la muerte
de una menor, pero ademds en medio del surgimiento del movimiento
indigena y de la critica recia a la presencia de misioneros extranjeros en
las comunidades indigenas, un nuevo “médico protestante” emergié, a
través de Ignacio Morales, quien continu ejerciendo este particular tipo
de medicina, con masajes, con aceites, con medicamentos disueltos en
agua, que “rebajan”los efectos nocivos sobre el cuerpo, pero ademds, este
médico conté con “suefios” de aprendizaje de la medicina. Esta préctica del
suefio de aprendizaje para intervenir sobre el cuerpo lo hizo una versién
“mejorada” del misionero inglés pues sus referentes simbélicos no solo se
construyeron en clerta oposicién alamedicina occidental sino también en
continuidad con la importancia vital dentro de la comunidad étnica de los
“suefios de aprendizaje” (Vasco, Dagua y Aranda, 1998; Demera, 2016; Villa,
1982; Pachén, 2000; Agredo y Marulanda, 1998), en particular de aquellos
que se vinculan a la intervencién sobre el cuerpo y las enfermedades®.

Hoy, este “médico” se ocupa de la atencién de gran parte de las familias
“aliancistas”y protestantes del resguardo. En el 2007, cuando asisti al funeral
de uno de los principales taitas protestantes de la vereda de Puente Real,
el corazén histérico de la antigua misién “aliancista” en el resguardo, la
familia en duelo estaba muy inquieta pues las noches posteriores al velorio
del difunto se habfan escuchado ruidos al amanecer dentro de la casa, y,
ademds, los nifios de la casa, y posteriormente yo mismo, tendriamos el
cuerpo lleno de pequeiias erupciones cutdneas. En el sistema chamdnico,
estas erupciones son la prueba evidente de la presencia del “sucio” del
muerto, que enferma a los familiares de la casa, y requiere una “limpieza”
que aparte el espiritu del muerto del espacio “humano”, “célido”, y lo
conduzca a ese “otro mundo”, el de los muertos, el de los espiritus, el de
“lo frfo” (Vasco, Dagua y Aranda, 1998; Demera, 2016).

9. Lasreferencias precisas a estos diversos suefios y al proceso de aprendizaje de este
médico protestante desborda los limites de este articulo. Véase Demera, 2016.
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En medio de la preocupacién evidente de esta familia frente a esta
constatacién,un poco embarazosa pues hacfa parte del repertorio simbdélico
ligado al chamanismo abandonado, la intervencién del “médico protestante”
se hizo necesaria. Este dltimo intervino sobre las erupciones de los nifios,
a través de medicamentos “rebajados” y pomadas, pero ademds aconsejé
una urgente “limpieza” casera, y un nuevo “culto”. Esta “limpieza” serfa
hecha por las mujeres de la casa, y no por un médico tradicional, pero se
hizo utilizando buena parte de las plantas utilizadas por el chaman y con
el mismo fin dltimo, “calmar” al espiritu del muerto y alejarlo de la casa
para evitar las enfermedades.

Asi, en medio de las profundas criticas y de las distancias tajantes entre
el universo protestante y el universo del médico tradicional, la aparicién
de estos personajes y de estos diferentes elementos tejidos en directa
continuidad con los repertorios simbdélicos propios al sistema chaménico se
hizo posible, en particular dentro de la comunidad protestante “aliancista”.
De hecho, la aparicién dentro de esta comunidad protestante de diversos
matices al protestantismo impartido por la misi6én original, que como
hemos desarrollado en otros textos, van desde el campo de la participacién
politica (Demera, 2005) hasta el de la vida cotidiana (Demera, 2006),
implic6 la irrupcién de diversos aspectos ajenos a la tradicién protestante
e incluso la emergencia de la figura del “simpatizante”, del “creyente” de
“tradicién” protestante pero que no ejerce una vinculacién restrictiva de
sus trayectorias, contactos y referencias, religiosas, sociales o culturales.

Ahorabien, varias de las familias protestantes Misak no se contentaron
conreproducir “a sumanera” algunas de las antiguas précticas rituales del
médico tradicional o del creer indigena, sino que contindan consultando,
slempre en un perpetuo secreto, al especialista misak de los “espiritus”. En
términos generales, las trayectorias que llevan a estos protestantes “alian-
cistas” o “moderados” del resguardo a consultar a un médico tradicional,
implican la aparicién de una enfermedad, de un “mal” o de un “miedo”,
que escapa, o que no ha sido eficientemente intervenido, dentro del culto
religioso o en el hospital occidental. Tal como lo enuncia el médico Eulogio
Tunubald, “Cuando una persona es asustada, alguno que va a morir, la
sombra aparece, y ese por la mera oracién no pasa, ponen a hacer oracién
y no pasa” (comunicacién personal, 2002).

En este sentido, algunas intervenciones particulares como aquellas de
evitar el robo de los animales, rociando un “fresco” que proteja y mantenga
fuera del peligro al ganado, encontrar a los animales perdidos o robados,
intervenir el cuerpo enfermo después de varias tentativas de curacién,
en el hospital o en el culto evangélico, pueden aparecer en las narrativas
mds ocultas de algunas familias “aliancistas”. De hecho, con algunas de
estas familias comparti durante afios, antes de que abrieran sus narrativas
confidenciales sobre este delicado asunto, completamente vetado todavia
por las dirigencias religiosas. Uno de mis interlocutores de la vereda Puente
Real cuenta as:
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Es que a este nifio lo dejaron aquf abandonado al dfa siguiente
que nacié. La mamd no podia tenerlo en su casa y decidié dejarlo
aqui. Este bebé lloraba todo el tiempo y hasta un momento pensa-
mos que estaba era muerto. Después volvié a llorar y no paraba. (la
voz se hace mds suave) Lo llevamos donde un médico tradicional y
ahf mismo paré de llorar. (vuelve y sube el tono) Tal vez no sabfan
cortarle el ombligo o no sé qué pasarfa, como estaba solo la mamd
con el nifio. (Entrada del diario de campo, enero 21 del 2008)

Atar los animales a su espaclo vital, evitar su robo u orientar al pro-
pietario de un animal perdido, asi como calmar los dolores que ningtn
otro médico o religién han podido calmar, entran directamente en las
competencias del médico tradicional, incluso dentro de algunas de estas
familias de origen protestante, ligadas a la histérica misién de principios
de siglo. A pesar de que las barreras y “satanizaciones” contintian de parte
de las dirigencias religiosas, la aparicién de los “simpatizantes” y de las
multiples negociaciones locales frente a la cultura y vida indigenas han
permitido la emergencia de estas ambivalencias, de estos pasos de uno a
otro registro del creer.

Especialistas rituales y pacientes diversificados

En el caso del pentecostalismo, las distancias frente al universo chamanico
son atin mds importantes, pues a pesar de que este se construye en gran
medida en continuidad con el mundo mdgico regional y en sintonia con
diversos elementos simbélicos y rituales del pasado chamdnico, ambas
intervenciones rituales entran en “competencia”, y de alli se desprenden
Jjuzgamientos mds fuertes y violentos, en particular del lado de las autoridades
religiosas pentecostales, y de buena parte de sus feligresias (Albé, 2005;
Guerrero, 2005; Vilaga, 2002).

En la mayor parte de estas iglesias, las idas y venidas entre el universo
protestante y la experticia chamdnica estdn casi por completo eliminadas
pues la “sanacién divina” en manos del “pastor” o el lider religioso “con
dones”, ocupa casi todo el lugar del antiguo sistema chamdnico (Miller, 1979;
Idoyaga, 2003). Sin duda, la intervencién ritual sobre un enorme complejo
de “males”, que incluyen la enfermedad fisica, los estados de dnimo, la pareja
o la produccién agricola, hace parte de elementos centrales en el interés
y la oferta del pentecostalismo local, que se sustituyen a la intervencién
ritual del médico tradicional, por supuesto, mucho méds compleja en
términos mitolégicos, pero también mds costosa, en términos financieros,
mis conflictiva, en términos sociales, y més delicada, en términos rituales.

A pesar de la generalizacién de esta dificil relacién con el universo cha-
mdnico, esto no haimpedido que, para algunos de los médicos tradicionales,
asi como para algunos de los creyentes indigenas, préximos a diferentes
movimientos e iglesias pentecostales, el trabajo del médico tradicional y
el del pastor tengan la misma validez e incluso, se complementen. Este es
el caso de Antonio Ussa, por ejemplo, quien es al mismo tiempo miembro
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de una iglesia pentecostal, hijo del prestigioso médico tradicional Juan
Bautista Ussa,y hermano del médico Eduardo Ussa. Tal como lo enuncian
este “creyente” y su esposa:

—Por mi parte, yo pienso por Dios mio, a él es que le confio. Pero
yo con mi padre es aparte, €l trabaja es aparte. Porque yo puedo creer
pero por la voluntad de dios mismo es que cae el aguacero, como él
es el que manda en este mundo, eso es. Pero como dios también puso
asi todo el que trabaja, que comieran el pan, asi mismo ha de ser. Yo
pienso es asi. Pues tiene que trabajar todas las cosas, que usted es
profesor, carpintero, asi, yo me creo asf todas las cosas.

(Su esposa) —pues también él vive aparte y trabaja aparte, con
el don de él.

-Hay otros que critican mucho, yo si no creo en eso, no hago
asi. Todas las cosas que hacen es la voluntad de dios, como él es el
que nos pone en este mundo, a trabajar cualquier cosa, estd bien. Y
mi papé también puede curar, €l asi de las llagas puede curar, con
medicina si, pero de las plantas. .. él cuando no llueve mucho sabe
traer el aguacero. Hay una piedra que tiene, él también si llueve mu-
cho lo para cuando hace remedio... hay unos médicos aqui, pero
hay unos que no trabajan bien, trabajan como para hacer mal, a uno
no mds trabajan. (comunicacién personal, 2002)

Para esta particular familia de creyentes, atados tanto al pentecostalismo
como a una fuerte tradicién chamdnica familiar, la coexistencia de ambas
tradiciones es completamente posible e incluso pueden ser complementarias.
Enlarepresentacién de estos creyentes, el trabajo del médico tradicional estd
supeditado al orden divino, pero esto no implica que el médico tradicional
haga su “propio trabajo”, considerado “distinto”, “aparte” de aquel del dios
cristiano, el “todopoderoso”. Frente a esta abstraccién general del poder
omnipresente del dios cristiano se afiade el trabajo del médico tradicional,
especializado en determinadas caracteristicas de la enfermedad o de la
cotidianidad, vinculados de manera histérica a la manipulacién ritual en
manos del especialista chamdnico local.

Esta nocién de esferas diferenciables pero compatibles también es
vehiculada por los médicos tradicionales mismos, acostumbrados a una
larga convivencia con el catolicismo popular. En la representacién del
médico tradicional, como vimos, todos los “creyentes”, “aliancistas” o
“pentecostales” (pues estas divisiones escapan al interés de estos espe-
cialistas), hacen parte de su clientela y hacen uso de sus intervenciones
rituales para solucionar los problemas ligados a la medicina tradicional,
pensados como independientes e inabordables a partir de cualquier otra
prictica, médica o religiosa.

La mayor parte de los médicos tradicionales ve a los diversos agentes
religiosos locales como especialistas “de Dios”, dtiles para diversas funciones
rituales, pero completamente lejanos e incompetentes para las enfermedades
ligadas alos espiritus del territorio y el universo chamdnico. Por supuesto,
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buena parte de estos especialistas se consideran catélicos y utilizan el agua
bendita y las imdgenes catélicas dentro de sus intervenciones rituales. En
estos casos, su rechazo al protestantismo se vincula a su histérica adscripcién
y negociacién dentro del catolicismo, asf como a una estrategia de defensa
frente a los frecuentes ataques de los creyentes protestantes. No obstante,
su actitud es abierta y tolerante pues tal como ellos insisten, a ellos llegan
tanto el catélico como el protestante.

En este sentido, tanto los simpatizantes “aliancistas”, como algunos
creyentes pentecostales y los mismos médicos tradicionales, renuevan en
diversos sentidos las negociaciones y convivencias previas entre el sistema
chamdnico y otros sistemas religiosos, como el catolicismo colonial. En el
caso delos creyentes y “simpatizantes” de la primera misién protestante, sus
multiples vinculos a determinadas practicas y representaciones simbdlicas
ligadas a la tradicién chamdnica, asi como la utilizacién, esporadica y
secreta, de algunas intervenciones del médico tradicional, reafirman estos
lazos simbélicos dificiles de disolver. En el caso del pentecostalismo, las
distancias y las competencias entre especialistas son mds importantes,
pero esto no impide de nuevo la emergencia de creyentes que se ubican
en uno y otro registro.

Médicos tradicionales y creyentes pentecostales

Algunos de estos médicos tradicionales han ido mds alld, y de la simple
“convivencia” entre diferentes tradiciones, la “tolerancia religiosa” o una
“filosofia del contacto” (Chaumeil, 2000) abierta e incluyente, se ha dado
paso ala emergencia de diversos intereses y vinculaciones de parte de estos
especialistas étnicos a las nuevas ofertas de religiosidad, en particular a
aquellas emanadas del pentecostalismo regional. Este es el caso del médico
tradicional Pedro José Muelas, quien, al lado de sus intervenciones sobre
el mundo de los espiritus, asiste a una iglesia pentecostal, se fortalece con
los espiritus cristianos y comienza a “leer la biblia”.

Mi encuentro con este mayor de la vereda de Mishampi y su familia se
hizo hace bastante tiempo, pero solo con el pasar de los afios fui descubriendo
sus diferentes facetas. Al principio conversdbamos sobre su vereda, sobre su
familia y sobre suidea deira“lo caliente”, las tierras bajas del departamento
del Cauca, tan importantes para la historia étnica, regional y simbdlica; el
tema de la religiosidad, sin embargo, no aparecia de manera evidente en
nuestros didlogos. Unos afios después, cuando me interesé por los grupos
religiosos protestantes del resguardo, y solo cuando comenté mi proyecto
de investigacién, su familia me invit6 inmediatamente a una “vigilia” que
iban a realizar en la nueva finca de “lo caliente” para conmemorar la reciente
muerte de la esposa del taita. Finalmente, en mi dltima temporada de terreno,
los volvi a encontrar, y esta vez les hablé de la posibilidad de contactar a
los médicos tradicionales, a lo que me respondieron que este taita, pero
también una hermana y un sobrino, hacian parte de estos especialistas. Asi,
cada uno de los encuentros implicaba nuevas y sorprendentes facetas que
aparecian con el paso del tiempo o que habian pasado ocultos a nuestros
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didlogos durante varios afnos; de aquel personaje que no se distinguia
claramente de la mayorfa catélica de su vereda aparecié posteriormente una
nueva familia evangélica y posteriormente un veterano médico tradicional
y al mismo tiempo creyente pentecostal.

Su prictica de la medicina tradicional, en particular, habia aparecido
imperceptible y transparente en nuestras conversaciones. Su actividad,
de larga data y con cierto prestigio localmente, nunca se habia puesto
en primer plano y solo aparecié con fuerza, con multiples narrativas y
reivindicaciones, una vez yo me habifa interesado en este componente de
su experiencia. Lo mismo ocurrié con su experiencia protestante, aunque
esta es mds reciente, pues se vincula, entre otros, a la bisqueda familiar de
otras ofertas de salud para la difunta esposa del médico, en “lo caliente”.
Pareciera como si estas diferentes trayectorias rituales familiares, catélicas,
chamadnicas o pentecostales, solo se plegaran a las capas méviles del oficio
y del creer de este mayor, y lejos del proselitismo religioso o ritual, confi-
guraran un repertorio ritual, social y econémico dispuesto a ser empleado
en el contexto y con los interlocutores adecuados.

En este caso, de nuevo la familia del médico tradicional es solidaria y
comprometida con el oficio de la cabeza familiar. De hecho, la persistencia
de la enfermedad de la madre, que la condujo hasta la muerte, no puede
ser vista como un fracaso del padre, pues él no podia intervenir al tratarse
de un miembro de su familia. La nocién del “cuerpo familiar” implica el
llamado a “otro médico”, ajeno ala familia, para intervenir sobre el cuerpo
de cualquier miembro del grupo familiar del médico tradicional. A pesar
de la intervencién de otro médico tradicional, asi como de la medicina
occidental, la persistencia del “mal” implicé la bisqueda de “otros espe-
cialistas”, de formas alternativas de intervenir sobre el cuerpo como un
“dltimo recurso”, frente a lo cual la oferta pentecostal surgié como una
importante opcién. En medio del nuevo espacio de “lo caliente”, de las
nuevas iglesias, contactos, pastores, ofertas religiosas, rituales y simbdlicas,
la realizacién de cultos y vigilias pentecostales se abrié camino dentro de
la familia, no sin darle continuacién al saber del médico tradicional y de
sus aprendices cercanos.

Una vez su esposa murid, segtn cuenta el médico, su interés en el
pentecostalismo se hizo atin mds fuerte. Una serie de movilidades diversas,
la transformacién evidente de su vida, de casado a viudo, y de vivir en el
resguardo andino a habitar “lo caliente”, se compaginaba conla posibilidad
de cambiar de religién y sobre todo con cierto interés en dejar la medicina
tradicional para rehacer su vida, simbdlica, social y sentimentalmente. Tal
como lo cuenta:

Yo querfa quitarme, porque yo, pues volvi solo, pues, pa’ no
cargarme mi remedio, como ahi veces, cuando uno no tapa bien es
que a veces huele, entonces a mi me daba como vergiienza. Entonces
querfa ir a quitarle, pero de ahi me dijeron que no, que a usted no le
podemos quitarle porque usted es dado un don mi dios, dijo. Y de
ahi, pues, me segui. Y eso es que me ayuda a mi...
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... yo me quedé soltero, me fui a denunciar en unos hermanos,
que decfan que sabian quitar, entonces yo me fui, en Popayédn, en
una iglesia ministerial, me fui y ellos que le ven bien, oyé, entonces
me cogieron la cabeza, me hizo oracién, ah, usted si que estd fuerte,
que no puedo, después quedé viendo y haciendo oracién, no, no,
no, dijo, nosotros no podemos quitar porque a usted no lo quitan
nadie, me dijo. Porque a usted sf ha sido dado, un don, porque us-
ted si ha sido muy bueno, me dijo. Usted no hace mal, me dijo, todo
hace bien, lo que le ha mandado mi dios, usted ha sabido trabajar. A
usted no lo quitan nadien, usted siga trabajando, me dijo. Yo me fui
y después me fui estudiando la biblia, y entonces alli si ha habido
todo, alli en el nuevo testamento, ahi dice, que primer tiempo, que él
habfa ensenado alos doce apdstoles, Juan, Pedro, Mateo, bueno, esas
personas, que habia ensefiado que hiciera remedio, como Jesucristo.
Entonces pues alli, pues, por eso es que a nosotros también habia
dado la herencia, por eso es que nosotros tenemos el sentido. (P. .
Muelas, comunicacién personal, 2007)

El deseo de comenzar una nueva vida sentimental, social y simbdélica
implicaba para este especialista el despego de su oficio como médico tra-
dicional, demasiado atado a su vida “de antes”y dificilmente integrable en
los nuevos espacios y relaciones buscados. Para “quitarse” esa complicada
“carga”, esa “marca” indeleble de su comunicacién con los espiritus, €
“denuncia” su propia préctica frente a determinados pastores pentecostales,
ajenos ala comunidad étnica, quienes intentan extirpar ese “poder”a través
de la oracién. Para este médico tradicional, la dificultad de extraerse a la
comunicacién con sus espiritus, de cesar el didlogo con estos seres, implica
la utilizacién de “otras fuerzas”, en este caso de la competencia ritual de los
pastores pentecostales y de sus espiritus, quienes son aptos para entablar
una fuerte lucha que permita combatir a los espiritus que se encuentran
aliados al especialista misak.

Ahora bien, el resultado final es el hecho de la imposibilidad de estos
lideres religiosos exdgenos para extraer el “poder” reposado en este especia-
lista, la verificacién del cardcter “positivo” de su actuacién y la aprobacién
dela continuidad de su oficio dentro de la iglesia. Por supuesto, esta actitud
abierta hacia las practicas del médico tradicional de parte de los pastores
y lideres pentecostales es dificil de encontrar e incluso de comprobar. No
obstante, mds alld de su efectiva consecucién y de la concatenacién exacta
de los hechos, el relato de este médico tradicional protestante tiene por
interés el hecho de mostrar la manera en que este especialista construye
las representaciones de su oficio y de sus inscripciones religiosas.

De un lado, nos muestra las dificultades para “salir” del sistema
chamdnico, pues para el médico tradicional, a partir de la condicién de
especialista de los espiritus, sus relaciones sociales y simbélicas girardn en
torno a esta particularidad. A pesar del cardcter abierto del chamanismo
y de su particular “filosofia del contacto” (Chaumeil, 2000), que integra
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sin dificultades diferentes recursos y propuestas simbdlicas, la posibilidad
de concebir la renovacién completa de la vida, de las relaciones o de
las creencias, por fuera del sistema tradicional, se representa como un
importante obstdculo a sobrepasar. Si el deseo de salir persiste y se hace
manifiesto, solo una importante intervencion ritual puede “separar”al sujeto
de sus atribuciones chamdnicas. Es en este sentido que se hace necesaria
la intervencién de otro especialista, ajeno al sistema chamadnico, y alli la
presencia de los pastores pentecostales serd particularmente apreciada.

Finalmente, y es el centro de la argumentacién de este taita, a pesar
de los complejos esfuerzos rituales del pastor pentecostal por extraer este
“poder”, por separar al sujeto de su prictica chamdnica y de su oficio, estos
siguieron intactos, e incluso se fortalecieron, al encontrar la aprobacién o
lajustificacién de su existencia en medio de su nueva prictica y pertenen-
cia religiosa pentecostal. Asi, el objetivo central de la argumentacién de
este particular creyente pentecostal puede ser visto como la justificacién
fundamental de la continuacién de su practica chamdnica en medio de su
nueva confesion y précticas pentecostales. En medio de la dificil relacién
establecida entre chamanismo y pentecostalismo, esta argumentacién, sobre
hechos reales o ficticios, le permite a este especialista la permanencia de
sus pricticas y recursos simbdlicos, construidos como “positivos”, como
“buenos”, frente a la medicina “mala”, como un “poder” al que se estaba
listo a renunciar, pero la intervencién ritual pentecostal lo confirmé y lo
fortalecié.

Por supuesto, tanto en este caso como en el de la familia del médico
Juan Bautista Ussa, esta actitud y estas representaciones abiertas a la am-
bivalencia de las pertenencias y las practicas de ambos sistemas religiosos,
es mds el fruto de una particular construccién subjetiva y familiar de las
pertenencias del creyente que un esfuerzo institucional o colectivo. Las
distancias evidentes entre el discurso de los dirigentes religiosos y estos
creyentes permiten no obstante la continuacién de ambos tipos de practicas
y concepciones, en medio de las frecuentes distancias y satanizaciones.

Se hace evidente, por parte de estos singulares creyentes, la construccién
de una particular forma de aproximarse a laiglesia y a sus argumentaciones, y
cierta distancia prudente que emerge entre estos personajes y las dirigencias
religiosas. En el caso de Antonio Ussa, por ejemplo, el creyente pentecostal,
hijo y hermano de médicos tradicionales, su asistencia y pertenencia a la
iglesia se construyen de manera aleatoria, pues al lado de la fuerte implicacién
de su esposa dentro de la iglesia, emergen ciertas distancias frente a esta
tltima; él participa de los cultos de manera esporddica, comparte las ideas
fundamentales de la iglesia, pero no sigue al pie de la letra los discursos y
designios de las predicaciones. Esta toma de posicién frente a las visiones
asumidas por la mayorfa de las iglesias protestantes frente a la medicina
tradicional implica una prudente distancia entre este tipo de creyentes y
los dirigentes centrales de sus iglesias, asi como una participacién un tanto
marginal dentro de la composicién y la cotidianidad de estas.

Lo mismo ocurre con el médico Pedro José Muelas, para quien
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la oracién es el padre nuestro, de nuestro sefior Jesucristo, eso
es no mds. Pero mi dios dice que no haga como los hipécritas, que
ellos rezan varias veces, si no que Gnicamente tiene que rezar una
sola, no mis, el padre nuestro y el pan de cada dia, no més. Ese es
la gran oracién. (comunicacién personal, 2007)

Lejos de una pertenencia religiosa exclusiva y omnipresente, estos
particulares creyentes pentecostales construyen una religiosidad abierta,
que acude a uno u otro ritual sin ver en ellos mayores contradicciones, y
sus adscripciones pentecostales son vividas mds como una importante
posibilidad ritual abierta a la exploracién que como una camisa de fuerza
ritual, social y simbdlica. Tal como afiade Laurentino Jembuel, quien
también construyé una particular forma de vivir su prictica pentecostal,

enlaiglesia yo solamente iba como fiel. Lo que pasaba es que yo
me cogi mucha fe a dios. Yo donde estoy, oro, yo estoy desocupado
un ratico, yo me arrodillo. Le digo, espiritu santo, yo te necesito, yo
quiero conversar contigo, sefior mio, dios mfo, td has sido mi pa-
dre, yo soy tu hijo. Bendigame tal cosa, yo necesito. Cualquier parte.
No hay necesidad que esté en la iglesia, €l atiende en toda parte...
En cualquier hora, dice el sefior, el hospital es la iglesia, y el sefior
atiende las veinticuatro horas (risas). Eso no es como alld que lo va
a atender, pues, espérese con la ficha, no... jPor qué estd en toda
parte? Porque el sefior usted lo lleva en su corazén. Donde quiera
hablar, allf estd. Usted puede irse a cualquier iglesia, porque usted
no tiene amor a la iglesia o al predicador sino que usted tiene la fe
al senor del cielo. (comunicacién personal, 2007)

De hecho, la participacién de estos personajes en determinadas iglesias,
y no en otras, es un hecho importante. En todos los casos, el interés de
estos nuevos creyentes se volcé al universo del pentecostalismo, y a su
particular oferta ritual y simbdlica. Ahora bien, dentro del pentecostalismo
local y regional, Antonio Ussa dirigi6 sus bisquedas hacia una naciente
iglesia pentecostal, relativamente auténoma y nacida en el resguardo, la
iglesia Dios es Amor, que examinamos en detalle en otro articulo (Demera,
2006),y en cuanto a Pedro José Muelas y Laurentino Jembuel, estos no se
vincularon a ninguna de las iglesias protestantes o pentecostales locales
sino que establecieron contactos por fuera de la comunidad étnica y local,
en las grandes ciudades de Popaydn y Pereira, respectivamente.

Frente alas constantes y profundas criticas del panorama protestante y
pentecostal local frente al universo chamdnico,asi como al importante control
de las practicas del creyente, la emergencia de un particular movimiento
religioso étnico, en el caso de Antonio Ussa, asi como el contacto esporadico
con pastores fordneos, urbanos, ajenos a los conflictos y criticas locales,
hicieron posible la continuacién de sus proximidades y vinculaciones
con el chamanismo misak, e incluso el fortalecimiento de sus “poderes”
e Intervenciones. Asi, la particularidad de la aproximacién religiosa de
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estos creyentes, que construyen frecuentes distancias frente alos mensajes
y discursos de las jerarquias religiosas, se conjuga con su participacién
dentro de determinados movimientos y contactos religiosos, en términos
generales relativamente ajenos a los conflictos y sefialamientos locales
frente al universo del chamanismo. Tal como lo afirma Pedro José Muelas:
-y los pastores nunca lo han molestado?
-No, pues, los de aci sf, pero los de alld no. Esos sf saben mds,
alli en la iglesia ministerial, en Popaydn. Alld le dan todo, le avisan
todo. Ese dia me dijo, a usted lo estdn esperando en la casa, me dijo,
y cierto, habfan estado esperando. Y me llevaron para San Antonio,
alld habfa estado uno con la cara bien hinchado. Y le di este polvito
que soplara en la cara cuatro veces, que soplara mientras yo bajo, le
dije, y con eso no mis disque todo le ha deshinchado. (comunica-
cién personal, 2007)

La participacién esporddica en los cultos religiosos de determinadas
iglesias, los contactos y las justificaciones religiosas del oficio chamdnico,
asi como el interés en las intervenciones rituales y en los “poderes” de los
pastores pentecostales, permiten la convivencia, en la representacién de
algunos de estos creyentes, de ambos universos, separados pero equiparables,
e incluso, fortalecidos a través de su coexistencia. Tal como lo vimos en el
anterior relato, el “poder de visién” del pastor pentecostal, quien también
“siente” y comunica mensajes codificados, le permitié a este especialista
gjercer su intervencién, complementindola y fortaleciéndola desde otros
dngulos. El pastor le dijo al médico tradicional que alguien lo esperaba, lo
que luego se confirmé y permiti6 el despliegue de su oficio. En este relato,
laintervencién y los “dones” del pastor se construyen en continuidad con
aquellos propios a la medicina tradicional pues se sugiere cierta comple-
mentariedad entre ambos especialistas y por esta via, el médico tradicional
también se inscribe a su turno en cierta continuidad con las predicciones
y rituales pentecostales, iniciados por el pastor. Asi, su participacién en
ambos dominios confirma su poder e incluso lo fortalece.

Su prictica, convoca sin temores la participacién de otros recursos
simbélicos, de otros seres y rituales, completamente ajenos y diferenciados
del universo de laiglesia, pero tejidos en cierta continuidad, relativamente
equiparables y, sobre todo, experimentados de manera simultdnea. Tal
como dialogdbamos con este especialista,

- porque los evangélicos generalmente le dan muy duro a los
médicos, ¢no?

-S1, pero es que ellos no estudian todo. Pero ahi hay. Porque
ahi dice, el que no toma remedio, se muere cuenta suya, dice, el que
recibe remedio, se alivia, dice. Porque Jesucristo era médico, enton-
ces en este mundo todo se ha dejado mi dios, estas plantas, es de mi
dios, pues. Hasta el tesoro es de mi dios, no es del diablo, algunos
dicen es del diablo, no, es mi dios.
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-y algunos dicen que el pishimisak'® y eso, son como demo-
nios, usted que cree?

-No, pues, mejor dicho uno, como uno en medio del suefio, él
también ayuda. Entonces, uno poniendo fe, todo sirve. (P. ]. Muelas,
comunicacién personal, 2007)

En la representacién de este médico tradicional, ambos especialistas
y sistemas se tocan y se complementan constantemente, a pesar de que
conservan separaciones y diferenciaciones fundamentales. Los intereses
rituales estdn muy presentes y la posibilidad de aprendizaje es siempre
sugerida, aunque implica la inmersién en nuevos registros y repertorios
simbdlicos, claramente diferenciados:
-Ese pastor tiene visién, ese es mejor, pa’ aprender eso, si, ahu-
rita yo estoy en dos cosas, si me sale en eso, ya me toca en pura
oraci6n no mis. Yo ya llevo ochocientas hojas, de la biblia, pero pa-
rejito pues, para saberlo, para saber cé6mo es, yo estoy estudiando,
ochocientas hojas ya.
~Cuando vuelva gya serd pastor?
~Pues de pronto (risas), no, mi misién no la dejo porque mi mi-
s16n es dado mi dios, entonces yo no puedo dejar, porque mi dios
es que me ha dado. Ellos me dijjeron asi, a usted se ha dado mi dios,
le ha dado un don. Por eso es que yo, los nifios llegan bien caiditos
los ojos, yo me hago mi oracién, y de ahi me soplo mis remedios,
todo el cuerpo lo soplo. (P.]. Muelas, comunicacién personal, 2007)

Este médico se encuentra entre ambos registros, sopla y ora, acude
a los “espiritus de la tierra” y a los “del cielo”, se nutre de una relacién
privilegiada con las hojas de las plantas o de la biblia. Al igual que ocurrié
con el catolicismo de la costumbre, el pentecostalismo ofrece elementos
simbélicos y rituales atractivos a este tipo de especialistas rituales, particu-
larmente abiertos ala introduccién y experimentacién de novedosas ofertas
de religiosidad. Por supuesto, en este caso,los universos religiosos y rituales
presentados se diferencian claramente, y mds que de una fusién total se
habla de la convivencia de espacios y pricticas, en sintesis, de la metéfora
de laambivalencia, atravesada por maltiples analogfas simbélicas y rituales.
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