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Resumen. El presente articulo busca comprender la sobredeterminacion de relaciones que me-
dian en la reproduccion, movilizacion y consolidacion de las ceremonias de yagé en Colombia. Para ello
se propondra una matriz tedrico-metodolégica desde una logica post-plural que invita a conceptualizar
estas practicas rituales con base en tres escalas entrelazadas pero autbnomas: creencias, intereses
y marcos de enunciacion. A partir de este modelo multi-escalar se podra comprender la interrelacion
en friccion entre las creencias animistas, los umbrales de la economia capitalista y las encrucijadas
contemporaneas de la representacion étnica que compone este fenémeno.

Palabras clave: antropologia post-plural, ceremonias de yagé, creencia, interés, marcos de
enunciacion.

“Drinking God’s hair” Theoretical-methodological approaches
to yagé ceremonies in Colombia

Abstract. This article seeks to understand the overdetermination of relationships between
the reproduction, mobilization and consolidation of ayahuasca ceremonies in Colombia. To do this, a

1 El presente escrito es un articulo de reflexion producto la investigacion de mi tesis de pregrado
en antropologia (2016). Deseo agradecer a Duvan Rivera y a los evaluadores por sus atentos y
constructivos comentarios.


mailto:juancaperdo@hotmail.com
http://dx.doi.org/10.17533/udea.boan.v34n57a08

148 / Boletin de Antropologia, Vol. 34 N.° 57, enero - junio de 2019. Universidad de Antioquia

theoretical-methodological matrix will be proposed from a post-plural logic that invites to conceptualize
these ritual practices based on three intertwined but autonomous dimensions: beliefs, interests and
frames of enunciation. From this multi-scalar model, it will be possible to understand the interrelation in
friction between animistic beliefs, capitalist economy thresholds, and contemporary crossroads of the
ethnic representation composing this phenomenon.

Keywords: post-plural anthropology, ayahuasca ceremonies, belief, interest, frames of enunciation

#0 « Bebiendo los cabellos de Dios » Approches méthodologiques et théoriques des cé-
rémonies du yagé en Colombie.

Résumé. Cet article cherche a comprendre la surdétermination des relations qui assurent la
reproduction, la mobilisation et la consolidation des cérémonies du yagé en Colombie. A cette fin, une
matrice théorique-méthodologique sera proposée a partir d’'une logique post-plurielle invitant a conceptua-
liser ces pratiques rituelles sur la base de trois échelles imbriquées mais autonomes: les croyances, les
intéréts et les cadres d’énonciation. A partir de ce modéle multi-scalaire, il sera possible de comprendre
l'interrelation dans la friction entre les croyances animistes, les seuils de I'économie capitaliste et les
carrefours contemporains de la représentation ethnique qui compose ce phénomeéne.

Mots-clés: anthropologie post-plurielle, cérémonies yagé, croyances, intéréts, cadres d’énon-
ciation.

#0 “Bebendo dos cabelos de Deus”. Aproximagodes tedrico-metodologicas as cerimodnias
da ayahuasca

Resumo. O artigo procura compreender o excesso de determinagao de relagdes que mediam na
reprodugéo, mobilizagao e consolidagédo das cerimdnias da ayahuasca na Coldmbia. Para isso se apre-
sentara uma matriz teérico-metodoldgica desde uma logica pos-plural que convida a conceitualizar estas
praticas rituais com base em trés escalas entrelagadas, mas autdnomas: crengas, interesses e marcos
de enunciagéo. A partir deste modelo multi-escalar se podera compreender a inter-relagéo em fricgcao
entre as crengas animistas, os umbrais da economia capitalista e as encruzilhadas contemporaneas da
representagao étnica que compde este fendmeno.

Palavras-chave: antropologia pos-plural, ceriménias de ayahuasca, crencga, interesse, marcos
de enunciagéao.

Puedo estar siendo infantil o ingenuo, pero en mi inocencia todavia creo en la ciencia
como la busqueda no de innovacion sino de verdad. Y por verdad no me refiero al hecho
en vez de la fantasia, sino al unisono de la experiencia y la imaginacion en un mundo
para el que estamos vivos y que estd vivo para nosotros. Esta es una verdad que no llega
después de la ciencia, en su registro orgulloso de descubrimientos y logros, sino antes de
la ciencia, en el reconocimiento mas humilde de que nosotros mismos estamos en deuda,
durante nuestra propia existencia, con el mundo que buscamos conocer.

Tim Ingold

La diaspora del yagé

Las ciencias sociales se enfrentan de manera general a diversos problemas tedrico-
metodologicos en la construccion de su objeto de estudio. Si los modelos analiticos
simplifican la realidad social con el fin de comprenderla, ;como desarrollar la
sensibilidad etnografica para que un fendmeno estudiado “hable por si mismo” sin
imponer sesgos conceptuales que reduzcan su complejidad? ;Bajo qué tipo de es-
trategias metodologicas es posible delimitar una practica social si se reconoce que
esta no se encuentra asilada en escenarios locales, sino que es directamente afectada
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por el influjo de procesos globales? ;A partir de qué criterios se discriminan los
datos y las relaciones pertinentes en medio del abundante material investigativo? A
continuacion, se abordaran estas preguntas a partir del estudio de la movilizacion
contemporanea de las ceremonias de yagé en Colombia.

Contexto comprensivo

Varios afios de experiencias personales en estos ritos, junto con dialogos con mé-
dicos yageceros y diversos participantes de las ceremonias, condujeron a diversos
interrogantes existenciales y académicos que se condensaran en las reflexiones del
presente escrito. Por medio de la observacion participante, dibujos, entrevistas,
fotografias y una detallada revision documental, estudié en los departamentos de
Caldas y Putumayo la gran cantidad de relaciones enmarafiadas en dichas practicas.
Pero ese proceso investigativo, antes de brindarme respuestas claras, constantemente
desafid, de forma productiva, los marcos tedrico-metodologicos con los contaba. A
continuacion, se identificaran brevemente las caracteristicas centrales de dichos ritos
para dimensionar la complejidad de su estudio.

En términos generales, las ceremonias de yagé son escenarios interculturales
emergentes que se han difundido a lo largo de Colombia en las tltimas dos décadas,
principalmente por medio de curanderos pertenecientes a las comunidades indige-
nas del pie de monte amazonico, los cuales han construido y consolidado dentro del
territorio nacional amplias redes de pacientes urbanos y campesinos y, a su vez, por
fuera de este, en centros de retiro o ritos periodicos en Estados Unidos y Europa.

Al comparar la ejecucion de estos rituales en la region amazoénica, en sectores
rurales del pais y en ciudades capitales, es posible identificar que su composicion
estética y sus logicas sociales varian en diversa medida. Aun asi, debido a su ra-
mificacion comin, es posible rastrear en medio de dicha heterogeneidad unos mar-
cos practicos parcialmente comunes. Estos ritos tienden a comenzar con una breve
introduccidn discursiva por parte de los médicos yageceros sobre los efectos del
brebaje y la cosmovision en el que esta inserto el rito, luego le hacen un breve rezo
al yagé® y, seguidamente, lo reparten al ptblico. A los pocos minutos de tomar esta
bebida se manifiestan sus efectos de purga fisica (vomito y/o diarrea), acompaiia-
dos de profundos estados sinestésicos. En medio del trance los chamanes velan por
la proteccion de todos los asistentes entonando cantos chamanicos y esparciendo

2 De forma comun, el brebaje de yagé se compone en Colombia de la mezcla, hervida o cocinada,
del bejuco de Banisteriopsis Caapi con una planta con alta concentracion de Dimetil-triptamina
(DMT) como la Diplopterys cabrerana (Chagropanga). Para conocer las dificultades en la defi-
nicion y el estudio del yagé véase Tupper y Labate (2014).
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humo de sahumerio, para al final, como cierre ceremonial, realizar limpias espiri-
tuales.?

La busqueda de nuevas experiencias espirituales y medicinales ha incentiva-
do la demanda y la receptividad contemporanea de estos ritos por parte de un publi-
co general y académicos. Normalmente, en las ciudades capitales que se encuentran
en el centro del pais, las personas tienden a participar en estas ceremonias a razon
de que buscan, por un lado, visiones en el trance (conocidas como “pintas”), las
cuales interpretan como un medio de revelacion de conocimiento interior; y por el
otro, prevencion o cura de enfermedades y traumas psicoldgicos, los cuales, con-
sideran, no son tratados efectivamente por la medicina occidental (Uribe, 2002;
Losonczy y Mesturini 2010).* Por ello, “no se espera ningin cambio sustancial en
el mundo, sino una transformacion subjetiva del individuo en si mismo” (Caicedo,
2013: 296). En contraste, en comunidades indigenas estos ritos tienen un uso social
mas diversificado, a partir de las limpiezas, y las tomas de yagé y otros bebedizos,
los ritos de los médicos yageceros se encaminan hacia la proteccion de lugares y
objetos, la resolucion de cuestiones amorosas y dificultades econdmicas, la elimi-
nacion de maleficios y problemas mentales, prever el futuro, entre otros.

Por su parte, para los médicos yageceros estas ceremonias poseen una gran
complejidad. En el marco del chamanismo, esto es, un conjunto de practicas que
median las agencias de entidades no-humanas para intervenir el mundo social, el
yagé, junto con el performance ritual que activa sus propiedades, permitiria el tran-
sito entre mundos espirituales para invocar el poder de lugares, antepasados, ani-
males, dioses y espiritus para obtener proteccion de embrujos, curacion para resta-
blecer un balance corporal perdido, y conocimiento sobre el mundo social y la vida
personal. Ademas, a través de las visiones del trance serian ensefiados los cantos
rituales (los cuales recitan de forma ciclica como mantras), y surgirian imagenes
de los pacientes que indicarian sus estados de salud (Taussig, 1993; Garzon, 2004;
Pinzén, Suarez y Garay, 2004).

3 Las limpias son un medio ritual para activar y guiar las propiedades curativas del yagé con el
fin de retornar el balance espiritual en las personas enfermas, y para evitar que el cuerpo quede
expuesto a fuerzas espirituales negativas en medio del trance. Las limpias consisten en la realiza-
cion de cantos, acompaiiados por el sonido de instrumentos musicales (principalmente armonicas)
y el resoplar ritmico de la Auaira (ramo de hojas de Pariana Stenolemma Tutin), en medio de
una alta concentracion en torno a intensiones curativas. A partir de este performance, se colocan
cuarzos en sus manos, se sopla un concentrado liquido de plantas al paciente (por ejemplo, de
semillas de Cyperus Nige -Chonduro-) y se le succionan la cabeza, la espalda y las extremidades
pretendiendo extraer energias espirituales dafiinas.

4 Valelapena aclarar que al viajar a las ciudades, la dosis y la concentracion del brebaje disminuye
por motivo de precaucion ante pacientes desconocidos y para facilitar su transporte.
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Muchas de las cualidades nombradas son compartidas, aunque con variacio-
nes parciales, entre los diferentes chamanismos yageceros de la Amazonia,’. Por
este motivo, diversas comunidades indigenas consideran a esta bebida como un
pilar sagrado de sus cosmovisiones y la denominan como una “planta maestra”. De
hecho, en mi trabajo de campo en Putumayo, conoci una historia mitica de su ori-
gen, la cual describe como algunos cabellos de la corona de Dios cayeron a la tierra
y, a partir de estos, crecié el bejuco del yagé. De alli el titulo del presente articulo.

Es de resaltar que las logicas rituales que identificaron algunas investigacio-
nes anteriores a la difusidn contemporanea de estas practicas, todavia operan en
la actualidad. El efecto de trance es interpretado por los médicos yageceros como
un medio de conexioén y negociacion con diversos mundos espirituales (Landong,
1979, 2013), lo cual permitiria identificar personas, pérdidas y entidades que cau-
san enfermedades, y como curarlas (Taussig, 1993). Ademas de ser un medio para
modificar la realidad material al transformarse en animales (Reichel-Dolmatoff,
1979). Pero uno de los cambios de estos ritos parece estar relacionado actualmente
con un propdsito introspectivo por parte de asistentes que buscan la curacion y el
conocimiento individuales, mientras que en el pasado eran realizados de forma co-
munitaria con el fin de vincularse con planos alternativos de realidad.

Ahora bien, es necesario sefalar que la transformacion contemporanea mas
marcada es que la hibridacion de estas practicas chamanicas ha aumentado amplia-
mente. Esto se ve manifestado en que los diferentes médicos yageceros comiunmen-
te se expresan en sus cotidianidades, y componen altares, combinando en diversos
grados simbologias catolicas (“nos encomendamos a Jesus y los Santos”), animis-
tas (“invocamos la fuerza del jaguar”), conservacionistas (“es urgente proteger la
naturaleza”), multiculturalistas (“es necesario respetar las tradiciones indigenas™),
académicas (“necesitamos conocer nuestras cosmovisiones”), e, incluso en ciertos
casos, orientales y Nueva Era (“se alinean los chakras™).®

Las ceremonias de yagé son un potente caso para abordar las dificultades
teorico-metodologicas a las que se enfrentan actualmente las ciencias sociales, de-
bido a que las extensas y heterogéneas trayectorias historicas y geograficas que
componen su hibridacion ritual, son producto de entrelazamientos en friccion entre
lo local y lo global.” Por lo anterior, es necesario preguntar: ;cémo se pueden con-
trastar los datos recolectados-producidos en campo?, y ;como saber si se enfocan
las herramientas de investigacion correctas en las relaciones ante un objeto de estu-
dio que aparentemente es tan difuso?

Véase por ejemplo la investigacion de Bravec de Mori (2015) en Peru.

6  Esun movimiento cultural contemporaneo que propende por la unificacion de multiples religio-
nes y practicas espirituales, como por ejemplo el chamanismo, el hinduismo, el catolicismo, el
budismo, etc.

7 Para ampliar el concepto de firiccion, véase: Taussig 2005.
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Para dimensionar la complejidad de estas practicas, es fundamental compren-
der que las ceremonias de yagé no poseen una identidad positiva; es decir, un valor
por si mismas (por lo que tendrian un significado verdadero y un origen definido),
sino que tendrian una identidad nodal porque serian un epicentro material-y-dis-
cursivo que aglutina afectos, goces, componentes psicoactivos, concepciones ani-
mistas, sistemas econdomicos de intercambio, propiedades curativas, estereotipos
primitivistas, connotaciones sagradas, representaciones artisticas, reivindicaciones
politicas, reflexiones existenciales, etc. Por lo tanto, se resignificarian constante-
mente al ser un conglomerado de diversas trayectorias sociales, en esta medida,
Si estas practicas chamanicas son un nodo en el que coexisten (a veces aparente-
mente de forma contradictoria) diversas creencias y experiencias, ;con base en qué
énfasis analitico se puede delimitar, ordenar, discriminar y comparar la informacion
recolectada-producida en campo? ;Hacia qué dimension se podria enfocar para
tener una mirada mas reflexiva y abarcadora de este fenomeno, las creencias ani-
mistas y los intereses materiales que subyacen al ritual, o los marcos discursivos en
negociacion entre el médico yagecero y sus pacientes?

Reflexion metodoldgica

El contexto investigativo, constituido a partir del trabajo de campo y de los valiosos
aportes etnograficos del estado del arte,? sera conceptualizado por medio de una matriz
multi-escalar. Dicha herramienta permitira, por un lado, identificar el conglomerado
de relaciones que transversalizan estos ritos con el fin de objetivar y problematizar
el estatus ontologico de las categorias bajo las cuales se analizan dichas practicas
(como lo son “tradicién”, “creencia”, “representacion” y “sujeto”) y, por el otro,
enfatizar que el estudio del sincretismo es un medio ineludible para poder entender
el campo de fuerzas en el que emergen estos ritos.

La hibridacién de estas practicas chamanicas pone en serios aprietos los ins-
trumentos metodoldgicos, porque comtinmente se parte de la premisa de que el pro-
ceso investigativo debe identificar una especie de sistema cultural, el cual estaria
compuesto por unos principios basicos que delimitan un fenomeno, otorgandole
una coherencia interna a los elementos que articula; premisa que sobrevive desde
el causalismo funcionalista en el que las partes actuan para mantener mecanica-
mente, o como efecto de, un todo.

Pero la identidad nodal de las ceremonias de yagé sugiere que en estas practi-
cas rituales hay un “exceso” en los datos; es decir, un desbordamiento de relaciones

8 Véase: Ramirez, 1997; Uribe, 2002; Garzon, 2004; Pinzon, Suarez y Garay, 2004; Caicedo, 2007,
2009, 2010, 2013; Cajigas-Rotundo, 2007; Torres, 2007; Perilla y Corredor, 2009; Ronderos,
2009; Ali, 2011; Sarrazin, 2012, 2015; Avellaneda, 2013; Florez, 2013; Tangarife, 2013; Bricefio,
2014. Torres, 2007
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que solamente es posible desglosar reconociendo su multiplicidad interna. Respon-
diendo a este tipo de problematicas, Marilyn Strathern ([1991] 2004) sostiene que
la antropologia ha tomado un viraje de un énfasis plural a uno post-plural (Figura
1). Desde una logica plural se seleccionarian entre los diversos abordajes posibles
de un mismo fenomeno (porque este se encontraria autocontenido y, por lo tanto,
solo poseeria una identidad), que pretenden alcanzar una mirada totalizante, la cual
delimita, aisla y decanta los datos a partir de niveles jerarquicos. En contraste,
desde un enfoque post-plural no existiria una totalidad unificada a razén de que
un fenomeno social seria multiple en si mismo, cada elemento se articularia con
otros, pero, a su vez, formaria parte de otras relaciones y, por lo tanto, escalas con
su propia complejidad.’

Strathern nos invita, de esta manera, a pensar un fendmeno social en términos
de un circuito heterogéneo que es sostenido por relaciones que se retroalimentan
y operan como una extension de las otras, pero que nunca agotan su particulari-
dad fusionandose. Si bien este circuito multiple no es una entidad auto-delimitada,
tampoco sus relaciones se ramifican infinitamente (como si todo se conectara con
todo), porque establecen fronteras de desconexion en la medida en que “si tomamos
ciertos tipos de redes como hibridos socialmente expandidos entonces podemos to-
mar a los hibridos como redes condensadas. Esa condensacion funciona como una
suma o una parada” (Strathern, 1996: 523).

De esta forma, su propuesta se encamina a pensar bajo una logica de cone-
xiones parciales a partir de una articulacion que no es “ni singular ni plural, ni uno
ni demasiados”, sino “un circuito de conexiones en vez de una unioén de partes”
(Strathern, [1991] 2004: 54). En consiguiente, no existirian totalidades cerradas
(nucleo-sistema-estructura) que formen y ordenen plenamente un fendmeno, sino
ensambles multiples que lo integran contingentemente. Por lo tanto, para investigar
las ceremonias de yagé es esencial identificar las dimensiones diferenciales que
lo entretejen, lo cual conlleva a reconocer que estas practicas no preexisten a sus
interacciones.

9  Holbraad y Pedersen (2009) sefialan que, bajo la 16gica de Strathern, todo “es a su vez mas y
menos que si mismo. “Mas” porque lo que luce como una “cosa” en la metafisica pluralista resulta,
postpluralmente, estar compuesto de otras cosas -infinidad hacia adentro- y “menos” porque a la
vez también contribuye a la composicion de otras cosas -infinidad hacia afuera” (374). Todas las

traducciones del inglés son elaboraciones propias.
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Figura1 En la izquierda, vemos un énfasis plural en contraste con uno post-plural al lado derecho.
Las lineas negras representan la delimitacion del fendmeno, y las flechas de colores sus
posibles dimensiones de analisis

Fuente:  elaboracion propia.

Matriz analitica

Para identificar, seleccionar, relacionar y dar sentido a la informacion del contexto
investigativo desde una logica post-plural, es necesario reconocer que los datos en
estos ritos chamanicos, aunque se interconecten, no se ordenan bajo una estructura
sistematica general, puesto que establecen por si mismos sus propias escalas de com-
paracion de forma contingente al condensar relaciones que los asocian y diferencian
parcialmente de las demas, confiriéndoles asi un valor especifico.

Bajo la premisa anterior, se desarrolld inductivamente una matriz de analisis
multiescalar para abordar las ceremonias de yagé, la cual se compone de tres di-
mensiones indicadas como necesarias y discernibles por los datos recolectados y
producidos en campo. De este modo, se permite que el conjunto de informacion no
sea preordenada por los instrumentos tedrico-metodologicos, sino que esta guie sus
marcos comprensivos. Cada una de las dimensiones es representada por aros que se
encuentran enganchados en un nudo borromeo, lo cual da cuenta de su autonomia,
interconexion y complejidad (Figura 1). Estas escalas son: creencias: haciendo re-
ferencia a las entidades consideradas como existentes en estos ritos. Intereses: 1os
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motivos por los cuales se realizan dichas practicas. Marcos de enunciacion: los
procesos comunicativos entre los participantes de las ceremonias. Desde una logica
post-plural, cada una de estas escalas de analisis no existe en si misma, sino que
solo puede ser comprendida en relacion a las demas.

Escalas légicas

A continuacién, se expondra un sustento teérico introductorio para robustecer
deductivamente las intuiciones inductivas de cada dimension, esto a partir de un
orden logico que opera como marco metodologico para, en la tercera parte de este
texto, articularlo con el entendimiento etnografico de las ceremonias de yagé. Vale
la pena sefalar que la escritura que se encontrara de ahora en adelante podra parecer
fragmentaria, pero esta forma es un medio necesario para pensar en la logica anti-
funcionalista de las conexiones parciales entre escalas autbnomas que se yuxtaponen
en friccion sin formar un todo unificado.

Ejes de analisis

Creencias

Existen concepciones sobre el mundo que no se pueden comprender en comunidades
no modernas a partir de la oposicion cultura/naturaleza, pero, como se mostrara mas
adelante, tampoco escapan plenamente a dichos lenguajes.

Es altamente problematico extrapolar este binarismo —producido por el natu-
ralismo moderno— al entendimiento de la realidad social de otros grupos humanos,
porque en diversas sociedades se considera que las entidades no-humanas posee-
rian capacidades latentes de agencia. Es decir, las cualidades de temperamento,
intencionalidad y dotar de significado al mundo no serian exclusivas de los seres
humanos. De esta forma, desde una /ogica animista, lugares, plantas, animales y
fuerzas sobrenaturales podrian intervenir en el mundo e, incluso, en ciertos casos
tendrian una vida social propia (Bird-David, 1999; Arhem, 2001 ).

Pero vale aclarar que ser animista no implica poseer un conjunto sistematico
de representaciones abstractas trasmitidas generacionalmente, sino que, a partir de
practicas activas de interaccion con un ambiente (Ingold, 2000) y objetos rituales
(Santos-Granero, 2008; Severi, 2011), estas creencias se sostendrian y tomarian
consistencia, dando paso asi a sus marcos discursivos.

Intereses

Segun Bourdieu, existirian causas concretas que guian la conducta humana. Desde
un punto de vista critico al economicismo, sostiene que podemos encontrar unas
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motivaciones concretas para participar en los diferentes campos sociales que deno-
mina como //lusio, intereses producidos histéricamente en los espacios sociales de
interaccion particulares que no se limitan a lo econémico (Bourdieu y Wacquant,
2005). La Illusio seria, entonces, “el opuesto mismo de la ataraxia: es estar concer-
nido, tomado por el juego. Estar interesado es aceptar que lo que ocurre en un juego
social dado importa, que la cuestion que se disputa en él es importante (otra palabra
con la misma raiz que interés) y que vale la pena luchar por ella” (174).

Ahora bien, en clave de lo anterior, es necesario rastrear las condiciones po-
liticas en las que emergen las identidades étnicas para no suponer que su represen-
tacion es trasparente. Las poblaciones indigenas han sido afectadas a lo largo de su
historia, especialmente moderna, por profundas problematicas socioambientales.
Los proyectos extractivistas en sus territorios, desde los primeros procesos colo-
niales, han generado conflictos en la distribucion de tierras que acarrean violencia
y pobreza. Ante este panorama, diversas comunidades indigenas se han articulado
con programas estatales, universidades, y ONG ambientales y defensoras de de-
rechos humanos, plegandose estratégicamente al estereotipo del nativo ecoldgico
para poder visibilizar sus conflictos y demandas sociales (Ulloa, 2008). En esta
medida, su representacion identitaria se encontraria parcialmente afectada por una
1llusio; la busqueda de beneficios particulares en términos de prestigio, derechos
politicos y bienestar material.

Marcos de enunciacion

Es sumamente comun que los chamanes y lideres politicos de las comunidades
indigenas, traduzcan constantemente sus concepciones sobre el mundo a través de
medios expresivos modernos para hacer concebible sus cosmovisiones ante pacientes,
activistas, académicos y funcionarios estatales. Para comprender la importancia y la
ejecucion recurrente de estos mecanismos, podemos considerar que, segun Hanks y
Severi (2014), no habria esquemas cognitivos innatos ni universales en los sujetos,
ni tampoco principios ontologicos particulares que delimiten plenamente una cultu-
ra, sino multiples procesos cognitivos implicados en la traduccion entre diferentes
contextos de significacion.

Lo anterior conlleva reconocer que los procesos de traduccion no se limi-
tarian al lenguaje por dos motivos. Primero, este proceso no sélo se reduciria a
palabras, sino que también abarcaria “valores, teorias, artefactos de una cultura a
otra” (Hanks y Severi, 2014: 8). Y segundo, porque habria elementos no-lingiiis-
ticos implicados, por ejemplo, cuando las “palabras son traducidas en imagenes,
musica en palabras, y gestos en objetos” (Hanks y Severi, 2014: 8). De hecho,
dentro de una cultura, por ejemplo, en medio de la ritualidad chamanica, encontra-
riamos multiples procesos de traduccion que median entre los diferentes contextos
de comunicacion de sus integrantes. De este modo, no existirian creencias fijas y
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totalmente sistemdticas, sino multiples procesos comunicativos posibilitados por
procesos activos de traduccion.

Subdimensiones analiticas

A continuacion, se identificara como coexistirian tres subdimensiones que emergerian
contingentemente a partir de la articulacion en tension entre las principales dimen-
siones de analisis, lo cual evidenciaria que “las formas sociales son en si mismas de
escalas variables, entre las cuales los agentes sociales se deslizan sin esfuerzo en un
proceso interminable de recontextualizacion” (Hastrup, 2005: 141).

Memoria como instrumento politico

Articulando las creencias y los intereses. La memoria social no es de una rememora-
cion objetiva del ascenso lineal de la historia, sino que es producto de una elaboracion
politica del pasado. Por ejemplo, Rappaport (2000) expone como la comunidad Nasa
Yuwe (Colombia) construye activamente su pasado, no por una simple confusion
historica, sino como una forma de elaborar metaforas sociales que operan como
“un arma para enfrentar su situacion de subordinacion social” (Rappaport, 2000:
29). El pasado seria, en esta medida, construido desde el presente; cada generacion
reinterpretaria, actualizaria y rearticularia el conocimiento de su historia por medio
de imagenes miticas para comprender su realidad actual y desarrollar estrategias de
cohesion social, defensa y reivindicacion de sus derechos territoriales.

Por lo tanto, la memoria social compondria un pasado particular para legi-
timar un conjunto de demandas, inculcar normas, aprender de luchas sociales y
repartir posiciones en el campo social. En el contexto étnico, esto se evidencia en
el hecho que, en muchos casos, elementos considerados como tradicionales son en
realidad innovaciones, préstamos o legados coloniales, a partir de los cuales cons-
truyen sus identidades diferenciales.

Racionalidad econdémica de las préacticas antieconoémicas

Articulando los intereses y los marcos de enunciacion. Bourdieu (2006) permite
comprender que la efectividad de las practicas religiosas depende necesariamente de
que su interés politico sea directamente ocultado por sus oficiantes y participantes.
En esta medida, los discursos no serian un medio transparente de comunicacion,
sino escenarios en tension sostenidos por relaciones de poder.

Con base en lo anterior, se puede afirmar que existiria una racionalidad eco-
némica que impulsaria a que los grupos étnicos traduzcan sus concepciones sobre
la naturaleza a través de representaciones estereotipantes como nativos ecologistas.
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En este sentido, no se podrian entender sus creencias sin considerar como habria
intereses que deben ser ocultados para darle efectividad a sus discursos identitarios
y, por tanto, incentivarian los procesos de comunicacion entre diferentes contextos
de significado.

Efecto de la nominacion

Articulando los marcos de enunciacion y las creencias. Esta subdimension busca
sefialar que la identidad no es enteramente anterior a su proceso de representacion,
sino que seria en gran medida efecto de esta. Por ello, para Taussig (1993) no existe
un vinculo causal entre lo representado y la representacion, sino una relacion mu-
tuamente constitutiva. Esta idea la podemos entender por medio de la investigacion
de Cayon y Turbay (2005), que expone como las comunidades indigenas del Bajo
Caqueta (Colombia) mezclan sus discursos miticos con categorias de pensamiento,
no necesariamente indigenas (como medioambiente, sostenibilidad, participacion
democratica, entre otras), en la elaboracion de planes de ordenamiento territorial
como si sostuvieran una unidad logica:

Este va y viene entre la cosmologia indigena y los conceptos occidentales testimonia la
capacidad del sistema simbolico indigena para absorber los cambios en una estructura
coherente; sin lugar a dudas, los nuevos modelos reflejan las situaciones de contacto,
pero que a los ojos de los indigenas siguen siendo esencialmente los modelos que regian
la sociedad en tiempos primordiales. (Cayon y Turbay, 2005: 105. El resaltado es mio)

A partir de este ejemplo, se puede considerar que las creencias de las comu-
nidades indigenas no preexistirian a sus procesos de representacion, debido a que
categorias externas tenderian a naturalizarse como si estuvieran dadas de antemano
en estas, lo cual transforma sus concepciones sobre el mundo al generar una impre-
sion de coherencia ante el sincretismo discursivo.

Fuente:  elaboracion propia.

Operacionalizacion analitica

Este apartado pretende ampliar la caracterizacion de las ceremonias de yagé para que
sus detalles logren ser comprendidos a la luz de la matriz analitica. En esta medida,
busca responder a lo que Grimson (2016) considera es la tarea de la antropologia:
“contribuir a comprender no sélo cada uno de los puntos de vista, sino también
las 16gicas de constitucion de los puntos de vista” (137). Por tanto, la exploracion
investigativa en este trabajo se sustenta —y trasciende— en la descripcion etnogra-
fica para identificar el conjunto de relaciones que componen dichos ritos. Esto por
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medio de la deconstruccion post-plural de las oposiciones global/local, estructura/
agencia, todo/parte, que se encontraria una friccion entre ambas dimensiones, la
cual no lograria formar ningin polo; de este modo, no se veran a las identidades
como expresiones de una alteridad radical que habita mundos excluyentes, o la
manifestacion de una pérdida y asimilacion cultural, ni tampoco dramatizaciones
guiadas por la mercantilizacion neoliberal de la diferencia, sino como escenarios en
tension entre la creatividad y los constrefiimientos socio-historicos que delimitan
sus posibilidades de existencia.

Creencias

Ahora se buscara comprender las 16gicas de significacion de estas practicas cha-
manicas. Segun Hanks y Severi (2014), un ritual formaria ontologias particulares,
entendidas como “una forma plural y no sistematica de activar constantemente di-
ferentes formas de pensamiento” (13), ya que por medio de este, se transformarian
las propiedades de las entidades del mundo. Inspirandonos en las investigaciones
realizadas sobre las cosmologias amerindias (Santos-Granero, 2008; Bravec de
Moric, 2013), se puede afirmar que las logicas rituales de las ceremonias de yagé se
estructuran, de forma general, a partir de diversos procesos cognitivos enmarcados
por prdcticas animistas de subjetivacion y objetivacion. La subjetivacion refiere a la
habilidad de nombrar e invocar relaciones con entidades no humanas, reconociendo
sus capacidades de afectar el mundo social. Y la objetivacion, a la facultad de hacer
ver y sentir las relaciones interactivas que se entretejen con fuerzas no humanas.

Por su parte, los discursos ceremoniales serian practicas de subjetivacion a
razén de que estos, al introducir el rito o algln otro tipo de narracién mitica en la
cotidianidad, serian un medio metaforico de dar a conocer la capacidad de agencia
de entidades no humanas; en otras palabras, identificarian la posibilidad de que
fuerzas espirituales puedan perturbar a las personas.

El humo de sahumerio, los altares y los trajes chamanicos, serian producto
de practicas de objetivacion porque, primero, el humo dispersado simbolizaria una
suerte de barrera que generaria proteccion espiritual. Segundo, la composicion de
los altares (conformados por iconos de santos catélicos y animales, piedras, fotos
de familiares, decoraciones rituales, instrumentos musicales, recuerdos de viajes,
murales y pinturas de trances, etc.), representaria las relaciones y esencias del mun-
do a partir de las cuales se enfocarian las intenciones curativas del chaman. Y ter-
cero, el traje visibilizaria el conocimiento chamanico acumulado y, por consiguien-
te, el poder espiritual estaria encarnado en elementos estéticos como collares de
dientes y semillas, coronas de plumas, disefios con chaquiras, etc. Bajo esta logica,
las fuerzas espirituales tendrian una expresion fisica de modo metonimico, materia-
lizando asi, en diferentes formas, relaciones sociales con entidades no humanas y
propiedades sobrenaturales que pueden ser activadas.
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Por ultimo, los cantos serian simultaneamente una potente practica de subje-
tivacion y objetivacion, porque, por un lado, dan a conocer el poder de agencia de
entidades no humanas al invocar el poder de animales (como el jaguar), antepasa-
dos, lugares (como puntos cardinales) y otros seres espirituales (conocidos como
elementales) para sanar a las personas. De esta forma, como sefiala Taussig (1993),
“el cantor esta cantando una copia de la forma-espiritual, y en virtud de lo que yo
llamo la magia de la mimesis, esta trayendo el espiritu al mundo fisico” (105),
por lo que el sonido imitaria miméticamente lo invocado, pero simultineamente
lo constituiria en el mundo real. A su vez, los cantos estarian acompaifiados de un
potente performance ritual que materializaria, en el cuerpo del chaman, el poder
espiritual conjurado al momento en que este se balancea al ritmo de su musica cere-
monial. Dicha objetivacion de fuerzas, la percibimos mas claramente en la limpia,
ya que se busca extraer energias negativas del paciente al cantar, danzar, succionar,
atragantarse, soplar y contorsionarse alrededor de este.

Las practicas animistas de subjetivacion y objetivacion sostendrian, de esta
forma, las ceremonias de yagé para los médicos yageceros, porque ambas compon-
drian activamente un marco de accion e interpretacion en la medida que el discurso
y el contexto artefactual —mediados por el performance corporal— daria un sentido
y orden imaginario a su trance ritual.

Memoria como instrumento politico

Las ceremonias de yagé se han transformado a través de su viaje por la Amazonia
y, contemporaneamente, por fuera de esta. Si bien, como sostienen los médicos ya-
geceros, el uso ritual del bejuco de Banisteriopsis caapi en el suroriente amazonico
de Colombia podria ser ancestral, este pareciera tener pocos siglos de desarrollo
porque no hay evidencias antiguas de su preparacion en el registro arqueologico
ni etnohistorico de la region (Samorini, 2014). Sumada a estas trasformaciones, en
Colombian, los médicos yageceros han ampliado su repertorio chamanico tomando
prestado practicas rituales de otras comunidades indigenas, las cuales integran a
sus ceremonias. Por ejemplo, se han usado sustancias como yopo, rapé, kambo,
mambe, marihuana, entre otros,'° y las representan como parte del uso tradicional,
ofreciendo asi un mayor repertorio de productos espirituales a sus pacientes, con el
fin de aumentar su prestigio como conocedores de plantas ante los demas chamanes.

10 Todas estas son potentes sustancias psicoactivas. El yopo y el rapé son sustancias pulverizadas
que se esnifan; el primero consiste en la preparacion pulverizada de las semillas del arbol Anade-
nanthera peregrina, y el segundo es a base de tabaco. Por su parte, el kambo es la secrecion de la
rana Phyllomedusa bicolor, la cual se asimila por medio de su aplicacion en pequefias quemaduras
en la piel. El mambe es la hoja de coca junto con ceniza de yarumo que, de forma pulverizada,
se absorbe por medio de la salivacion de la boca.
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Es de agregar que diversas minorias étnicas en Colombia han comenzado a
realizar ceremonias de yagé como un medio estratégico para fortalecer sus procesos
de reetnizacion, adaptando sus logicas en torno a los marcos sociales propios. De
esta forma, buscan acumular marcadores para consolidar una identidad diferencial,
ello con el fin de cohesionar a sus comunidades, acceder a derechos y beneficios
ante el Estado y organizaciones internacionales, y a un publico que demanda una
nueva espiritualidad.

Para comprender este sincretismo movil, se requiere identificar que la com-
posicion ritual de estas ceremonias mostraria sus transformaciones, por lo que su
forma narraria su biografia. Por ello, su estética hibrida sostiene las diferentes tra-
yectorias histdricas anudadas que evidencian que estas practicas han sobrevivido a
las prohibiciones coloniales, se han mezclado con el catolicismo y se han desplaza-
do de la Amazonia al resto del mundo en medio de los procesos de globalizacion,
a causa de su identidad inacabada (Taussig, 1993; Ramirez, 1997; Pinzén, Suarez
y Garay, 2004).

Es necesario considerar que la ritualidad chamanica se encuentra siempre
abierta a constantes resignificaciones para poder articularse con nuevos contextos
sociales, puesto que, si se cree que esta poseeria una esencia o autenticidad, no se
podria explicar su amplia difusién geografica y su vitalidad actual. Por tanto, si la
capacidad de respuesta de las ceremonias de yagé al devenir historico ha permi-
tido su persistencia ingeniosa hasta la actualidad, en consecuencia, su constante
reinvencion es la condicion necesaria de su mantenimiento, y por ello es funda-
mental suspender los juicios criticos o celebratorios a su hibridacion actual. Por
este motivo, las ceremonias de yagé no tendrian cualidades inmanentes, sino que
sus caracteristicas serian producto de una condensacion dinamica de un conjunto
heterogéneo de relaciones historicas. De igual manera, es necesario analizar que
el hecho de que los médicos yageceros consideren las innovaciones rituales de sus
ceremonias como practicas tradicionales, responde a una concepcion particular de
tiempo. Segun Clifford (2013), se debe problematizar la oposicion académica en-
tre tiempo lineal y tiempo ciclico en el estudio de los pueblos indigenas —donde,
respectivamente, el pasado seria algo lejano y perdido, por un lado, y la historia se
repetiria bajo la misma forma, por otro—. El autor propone, en cambio, considerar el
tiempo como un escenario generativo enmarcado en coerciones historicas, a partir
de las cuales se explica el camino al presente sin que sus transformaciones repre-
senten una ruptura con la continuidad de una tradicion; asi, “una vision de la his-
toria unificada produce por lo tanto practicas historicas entrelazadas. La tradicion
y sus muchos sinénimos cercanos [...] denotan procesos interactivos, creativos y
adaptivos” (Clifford, 2013: 29). En este sentido, en las practicas indigenas, como
las ceremonias de yagé, se encontrarian continuidades en medio de trasformacio-
nes, puesto que existiria una direccion historica con multiples caminos temporales.
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Por consiguiente, el “chamanismo yajecero mas que un contenido cultural es mas
bien una estrategia de intervencion intercultural” (Caicedo, 2013: 300-301).

Intereses

Para enfocar el analisis en torno a los beneficios detras de las ceremonias de yagé,
es preciso indagar en el valor por participar en ellas. Dicho coste es nombrado co-
munmente como “aporte” por los pacientes y los médicos yageceros, debido a que
estos tltimos expresan abiertamente que no quieren enriquecerse con estas practicas.
Por ello, se elimina “el caracter lucrativo de la transaccion monetaria para reempla-
zarlo por una suerte de donacion voluntaria y filantropica necesaria para entrar en
el escenario ritual colectivo de la toma” (Caicedo, 2013: 150-151). De hecho, los
médicos sefialan que el materialismo moderno habria perturbado negativamente el
equilibrio existencial de sus pacientes, por lo que su intencion seria movilizarse por
el pais para sanarlos fisica y espiritualmente.

Esta difusion de las ceremonias ha integrado paulatinamente la economia ya-
gecera con el mercado mundial, por lo que dicho proceso obliga a interrogarnos
acerca de la medida en la que su comercializacion responde a una voluntad altruista
de los médicos yageceros o, si al contrario, responde a dinamicas capitalistas de
enriquecimiento.

Caicedo (2013) sefiala que, a pesar de que las dinamicas tradicionales de las
ceremonias se mantengan y se reinventen, la articulacion con el mercado ha con-
ducido a “la urbanizacion (deslocalizacion) y la elitizacion (nuevos consumidores
de otra clase social). Lo que a su vez ha provocado la simplificacion y estandari-
zacion de las practicas en un proceso fundado en la construccion de marcadores
culturales-mercancia” (240). Por esto, entonces, en diversos casos las demandas
contemporaneas por parte de un publico —con concepciones esencialistas de “lo
indigena”—, terminan fetichizando las ceremonias de yagé al descontextualizar su
especificidad cultural.

Vale agregar que estas experiencias son parciales; simultaneamente, se puede
encontrar que, si bien estas ceremonias se readaptan y mimetizan en los contextos
a los que viaja, no estan totalmente desprovistas de los mundos y creencias indi-
genas en las que estan insertas, pues eso conduciria a una alienacion del yagé y
lo reduciria en una simple mercancia. Ademas, aunque hay productores de yagé
especializados por la complejidad de su preparacion —la mayoria de los médicos
yageceros elaboran el brebaje ocasionalmente—, no hay acumulacion de capital en
pocas manos en su proceso de distribucion, dado que este es un mercado heterogé-
neo y descentralizado.
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Lo anterior no implica que, por su altruismo, los médicos yageceros establez-
can relaciones exteriores al capitalismo.!" Ellos no son agentes totalmente desin-
teresados o indiferentes a la integracion con el mercado; claramente existen unas
condiciones materiales de subsistencia en las comunidades indigenas que incenti-
van la realizacion de las ceremonias. Los médicos yageceros foman y son tomados
por el mercado, porque tienen nuevas necesidades sociales, como el apoyo de las
carreras universitarias de sus hijos, el mejoramiento de sus viviendas, la construc-
cion de sus propias malocas, el deseo de diversificar su alimentacion, la ampliacion
de sus tierras, o cualquier alguna ambicion material, etc. Por ello responden al
aumento de la demanda de estas practicas, articulandose estratégicamente, aunque
con recelo, al mercado global, viajando a las ciudades centrales del pais y del ex-
tranjero, adaptando sus rifos para hacer inteligibles las ceremonias a sus nuevos
publicos, y ampliando sus viviendas para alojar a un mayor nlimero de pacientes.

Racionalidad econémica de las practicas antieconomicas

Es sumamente llamativo que para los médicos yageceros, estas ceremonias se realizan
como practicas marcadamente desinteresadas de lo econémico, ya que en diversos
casos adectian su pago a la capacidad adquisitiva de sus pacientes, por lo que reci-
ben “aportes” fluctuantes o, incluso, objetos, como medios de desembolso. Sumada
a esta cualidad, dichos médicos. comunmente antes o después de las ceremonias,
regalan placidamente sustancias consideradas sagradas, como tabaco, rapé, ambil y
mambe, sin pedir nada a cambio.

Estas cualidades dificultan, en gran medida, la posibilidad de identificar
como se establece el valor del yagé, pues su recoleccion, preparacion, moviliza-
cion, distribucion y su rito, no serian suficientes para explicar su precio. Se puede
argumentar que tras este altruismo, operaria una racionalidad econdmica invisible.
Siguiendo a Bourdieu (2010), en el caso del comercio de arte alternativo, es valido
sostener que “las conductas mas “antiecondomicas”, las mas visiblemente “desin-
teresadas” e incluso aquellas que en un universo “econdémico” ordinario serian las
mas despiadadamente condenadas, encierran una forma de racionalidad econémica
(incluso en el sentido restringido)” (154).

En estas practicas rituales, consideradas explicitamente como alternativas a
la mercantilizacion de la sociedad, el desinterés economico cumple la funcion indi-
recta de convocar y articular un publico pequefio y estable que genera rentabilidad
econdmica a largo plazo debido a que, extrapolando los postulados de Bourdieu,

11 De hecho, el capitalismo no se enriquece de la homogenizacion, sino a partir de la diversificacion
del consumo porque, como sefiala Tsing (2015), este es una maquina de traduccion que opera
haciendo diferentes medios de vida conmensurables en forma de capital, por lo que “las formas
de valor capitalista florecen incluso a través de grandes circuitos de diferencia” (133).
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estas ceremonias podrian ser entendidas como “universos de creencia que pueden
funcionar porque llegan a producir inseparablemente los productos y la necesidad
de los productos por medio de practicas que son una denegacion de las practicas
ordinarias de la “economia”” (Bourdieu, 2010: 163). Por ejemplo, las ceremonias
de yagé son un espacio en el que los médicos yageceros ofrecen gratuitamente las
sustancias mencionadas, lo cual puede incentivar al desarrollo (no necesariamente
calculado) de un publico especializado que mas adelante pagara para obtener estos
bienes simbolicos, generando asi un habitus de consumo espiritual. No se busca un
beneficio econémico inmediato, sino que se renuncia temporalmente a este, porque
al negar paraddjicamente un interés, este se satisface a largo plazo y ello es mas
efectivo cuando se ignora.!'?

De esta forma, el capital simbdlico de los médicos yageceros, piénsese en su
carisma generado por su desinterés, tiene la posibilidad latente de transformarse
eventualmente en capital economico. Por ello, la generosidad convoca ganancias
econdmicas en el futuro, por lo que “puede pues preguntarse si el desinterés no tie-
ne una funcion interesada en tanto que componente de la inversion inicial exigida
por toda empresa profética” (Bourdieu, 2006: 66).

Conforme a lo anterior, vale la pena volver a cuestionar si en esta raciona-
lidad econdmica operaria o no el capitalismo. Para responder dicho interrogante,
se puede formular la hipdtesis de que el yagé es pericapitalista. Este concepto, de-
sarrollado por la investigacion de Tsing (2015) sobre el comercio internacional de
hongos Matsutake, expone como un elemento se encontraria simultaneamente por
dentro y por fuera del capitalismo. En el caso estudiado, el yagé seria atravesado
por relaciones capitalistas en la medida en que, al movilizarse a lo largo del planeta
inevitablemente, debe tomar la forma de valor dominante; por lo tanto, el yagé se
traduciria en dinero como mercancia de intercambio. En el marco de esto, habria
un interés en los médicos yageceros por obtener beneficios econémicos de estas
ceremonias, y por ello se adaptarian a la demanda del mercado, tal como sefialamos
en el apartado anterior.

Sin embargo, a su vez, el yagé no podria ser enteramente eclipsado por el
capitalismo porque tendria una logica econdomica propia, la del “don”, la cual tras-
ciende su mercantilizacion inmediata. Existirian expectativas de reciprocidad entre

12 El desconocimiento de los intereses y capitales tras las ceremonias, es necesario para su efectivi-
dad. Comunmente, entre los consumidores recurrentes de yagé, se habla de que hay que esperar a
que llegue el momento de participar, de que “el remedio llame a las personas”. Esto lo podemos
interpretar, desde una logica bourdiana, sefialando que participar en estos ritos depende de poseer
un conjunto de disposiciones compartidas que posibilitan o bloquean su acceso. Se requeriria:
un capital social para poder articularse a las redes de personas que convocan estas ceremonias,
un capital econdmico para costear la experiencia ritual, un capital cultural para comprender de
forma general las 16gicas de la ceremonia, y un capital corporal (que se acumula) para poder
sobrellevar los efectos fisioldgicos y psicologicos del trance.
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los médicos yageceros y sus pacientes que no se limitarian a alcanzar beneficios
econémicos directos, como las sefialadas por Marcel Mauss (1979) en el ensayo
sobre los dones, en relacion a la obligacion de recibir y devolver regalos como
logica de sociedades no modernas. De este modo, tal como en los estudios clasicos
de la antropologia sobre el intercambio Kula en Nueva Guinea, los objetos “no
solo tienen valor en uso e intercambio de productos; pueden tener valor a través de
las relaciones sociales y reputaciones de las cuales son parte” (Tsing, 2015: 122).
Asi, los lazos afectivos que se tejen en medio de estos ritos se podrian convertir en
apoyos altruistas que trascienden, sin escapar, de lo economico.

Si un elemento es multiple en si mismo desde la 16gica post-plural, entonces
el yagé puede habitar simultaneamente /la economia del don y la economia de la
mercancia, y, por lo tanto, coexistirian en estas ceremonias diferentes sistemas de
valor. Las ideas expuestas ayudan a comprender que es erroneo considerar a priori
estas practicas rituales s6lo como escenarios secuestrados por la industria cultural
capitalista o, de forma opuesta, exclusivamente como practicas altruistas decolo-
nizadoras de la ontologia moderna, porque esto no permitiria entrever la amplia
complejidad detras de ellas.

Esta investigacion encuentra, mas bien, que estas ceremonias se constituirian
mediante procesos de reinvencion que entremezclan inevitablemente su mercantili-
zacion y su impugnacion al naturalismo moderno. Ninguna de estas dos fuerzas en
tension podria eclipsar esta practica, porque, de hecho, se necesitarian mutuamente.
Estas ceremonias no tendrian la fuerza suficiente para movilizarse dentro y fuera del
pais sin los recursos de su mercantilizacion y, a su vez, no podrian consolidarse si
no proponen una ontologia alterna al naturalismo que sustenta su logica animista y
demandan sus pacientes. En consecuencia, se deben criticar o celebrar los intereses
materiales de los médicos yageceros, porque estas ceremonias, que operan como
practicas economicas sofisticadas que niegan su caracter econémico —cualidad que
es comun a todas las practicas religiosas—, les permiten sostener a sus familias y
construir creativamente nuevos escenarios interculturales.

Marcos de enunciacion

Ahora se analizara la traduccién de las creencias y las expresiones animistas entre
los médicos yageceros y sus pacientes. Por un lado, comiinmente pacientes e investi-
gadores, tienden a acercarse al médico yagecero que mas se ajuste con el imaginario
exotico elaborado en documentales, reportajes, etnografias y comerciales, debido a
que, entre mas encaje con esas ideas, es considerado mas auténtico y real, tal como
sefala criticamente Ramos (1994) con el concepto de “indio hiperreal”. Por otra
parte, los chamanes aprenden a leer las expectativas que les tienen los asistentes
a sus ceremonias y responden parcialmente a dichos estereotipos, a razéon de que
parte de la eficacia simbdlica de sus ceremonias depende de que su ritualidad encaje
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en una minima medida en esos imaginarios, compuestos por estéticas y discursos
preestablecidos por representaciones nacionalistas y académicas enmarcadas por el
multiculturalismo y el medioambientalismo sobre lo indigena. De este modo, los
médicos yageceros remarcan con sus pacientes las fronteras retdricas y estéticas
como un otro exoético, porque estos demandan su alteridad y, a su vez, resaltan su
mismidad para generar lazos de confianza y afecto (Perdomo-Marin, 2018).

Respecto a lo anterior, es 16gico sostener que la representacion identitaria se
encuentra mediada por relaciones de poder, en la medida en que esta posee un uso
parcialmente estratégico. Por este motivo, Losonczy y Mesturini (2010) sefialan
que la mutacion en estos ritos de una improvisacion ritual que buscaba la solucion
de problemas sociales o familiares, a un chamanismo guiado por el énfasis con-
temporaneo en la sacralidad personal en una logica cristiana, devela un dinamismo
en el que “los chamanes mas codiciados dentro de las redes de comercializacion
contemporanea del “chamanismo” agregan a su capacidad para movilizarse, la fa-
cultad de reinterpretar el ritual, acomodandolo a una multitud de expectativas y
lenguajes” (180).

Bajo la logica anterior, es posible observar que los trajes chaméanicos (coro-
nas de plumas, collares de chaquiras y semillas, pieles de animales), no son sélo la
manifestacion de un conocimiento espiritual, sino que pueden considerarse como
herramientas politicas eficaces que los médicos yageceros resaltan y adaptan per-
formativamente a los imaginarios esperados para asi asegurar su prestigio, el cual
condiciona su imagen como interlocutores legitimos ante el Estado, universidades,
ONG y redes indigenas, y el acceso a beneficios materiales y simbolicos otorgados
por sus pacientes. A razon de ello, “si el chamanismo yajecero se alimenta del po-
der de la diferencia, la produccion de esa diferencia sera la condicion misma de su
existencia” (Caicedo, 2013: 299).

De este modo y siguiendo una logica post-plural, los elementos rituales son
“mas” y “menos” que si mismos, porque un mismo elemento posee un valor en
diferentes escalas de analisis: en la ritualidad animista como mediador de mundos
espirituales y en la performatividad politica como mediador de mundos institucio-
nales. Asi, este entendimiento “no solo ve las relaciones entre cosas sino las cosas
como relaciones” (Strathern, 1995: 19).

Pero es ineludible aclarar que la adaptacion del ritual a sus pacientes es, de
hecho, un medio activo de traduccion. Los médicos yageceros tienden a comunicar
las logicas ceremoniales en las categorias de su publico para hacer claras sus con-
cepciones animistas. De este modo, resignifican sus categorias, estéticas, objetos y
practicas, simplificandolas o complejizandolas. De esta forma, expresan sus con-
cepciones miticas utilizando parcialmente los lenguajes de pacientes y funcionarios
institucionales. Es por esto que Pinzon, Sudrez y Garay (2004) sostienen que el
aprendizaje chamanico yace en “la capacidad de articular los multiples y diferentes
conocimientos adquiridos, de saberlos contextualizar, de producir series rituales
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inteligibles para los participantes de turno y distinguir, frente a estos saberes y estas
puestas en marcha del poder, su propia identidad como individuo y como chaman
de un grupo” (145).

Por consiguiente, en los médicos yageceros no existen creencias estaticas ni
una identidad dramatizada a causa de que, a través de la diplomacia chamanica,
traducen constantemente sus logicas animistas, proceso que transforma inevitable-
mente sus propias concepciones sobre el mundo. Podemos aclarar estas ideas a
partir del movimiento Chipko de India. Sus lideres, integrantes e intelectuales, sos-
tiene Garb (1997), adaptaban constantemente sus lenguajes politicos rearticulando,
por ejemplo, nuevas apuestas ambientales con principios tradicionales. Frente a es-
tos procesos comunicativos, el autor sefiala que “en lugar de ver a las traducciones
como ocurriendo entre esferas existentes de movimientos, deberiamos ver estas tra-
ducciones como una de las principales formas en que dichas esferas y movimientos
se constituyen y reconstruyen constantemente. Un movimiento como Chipko pue-
de ser visto como una densa capa de tales traducciones posibles” (Garb, 1997:276).

De la misma forma, operarian las estéticas y los discursos en las ceremonias
de yagé. Los agentes, practicas y creencias rituales no preexistirian a estos procesos
de traduccion, sino que tomarian una identidad contingente a partir de la interac-
cion con los participantes.

Efecto de la representacion

Si bien en el chamanismo es necesario cierto mimetizaje con los pacientes, no hay
una adopcion transparente de categorias; de hecho, en los procesos de traduccion in-
tercultural hay amplios malentendidos, los cuales son en cierta medida productivos,"
porque permiten construir la impresion de unidad y esencia ante la heterogeneidad
y contingencia de estas practicas.

Aunque los problemas semanticos se relacionan directamente con relaciones
de dominacidn, en ciertos casos, los malentendidos son el sostén mismo de las prac-
ticas sociales. Hanks (2013) sefiala que en las ceremonias de curacion y adivinacion
en las comunidades Maya de Yucatan, no hay un entendimiento comin ni una em-
patia compartida, sino que, al contrario, existiria un amplio desconocimiento por
parte de los pacientes frente a la complejidad de las 16gicas rituales; estos poseerian
una idea sumamente general e incompleta, por lo que “las acciones y palabras de
los hméen son parcialmente inteligibles pero en ultima instancia opacas” (Hanks,
2013:267). Por lo tanto:

Cuando el hméen habla a los espiritus como un chaman, activa un universo entero de
suposiciones y creencias sobre las cuales el conocimiento del paciente es irregular en

13 Véase en Tsing (2005) un potente ejemplo en el caso del activismo ambiental en Indonesia.
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el mejor de los casos. Cualquiera que sea la relacion entre €l y el chaman, no se basa
en “intercambiar lugares “ y entendimiento mutuo, sino en el co-compromiso en el acto
ritual. (Hanks, 2013: 266)

De esta forma, para que una experiencia sea significativa no seria necesaria
la intersubjetividad entre sus participantes, sino solo la participacion sensible en un
contexto comun. Por esto, Hanks concluye que “en vez de ser una pre-condicion de
la interaccion, la intersubjetividad es un producto ocasional” (2013: 275).

En las ceremonias de yagé se encuentran las mismas cualidades del ejemplo
anterior en relacion a las fricciones discursivas entre los participantes. Las creen-
cias de los médicos yageceros no reflejan de forma transparente las concepciones de
mundo de sus comunidades, puesto que los chamanes resignifican constantemente
sus creencias por su rol social como traductores entre mundos espirituales y poli-
ticos; si bien esto influencia parcialmente a sus comunidades, no es plena su adop-
cion, pues esta posee otras disposiciones de vida que sedimentan creencias parcial-
mente diferentes. A su vez, la relacion entre los médicos yageceros y sus pacientes
reproducen continuamente el mismo principio de asimetria del conocimiento ritual.
Sumado a esto, en los trabajos de campo se encuentran discrepancias marcadas
frente a las expectativas, los significados y las experiencias por parte de los diferen-
tes participantes de las ceremonias de yagé, puesto que el trance es interpretado a
partir de la friccion global/local entre las diferentes trayectorias que movilizaron la
bebida ritual (composicion ritual: sincretismo) y al individuo a participar (creencias
previas: representaciones globales sobre lo indigena y la naturaleza).

Si bien no hay una inconmensurabilidad radical entre las creencias de los mé-
dicos yageceros y sus pacientes, la ilusion de tener el mismo referente comprensivo
de las ceremonias —omitiendo entre sus participantes las connotaciones ontologicas
especificas de, por ejemplo, la naturaleza, el cuerpo, los espiritus, la muerte, etc. —,
hace significativa la experiencia ritual al sostener la ilusion de intersubjetividad y,
en consecuencia, de colectividad.

Las ceremonias de yagé solo logran movilizarse entre diferentes contextos
sociales en la medida en que, de forma nodal, engloban y condesan experiencias y
significados de publicos heterogéneos al ser imaginadas como un objeto comun, lo
cual delata como su densidad simbolica depende de su vacuidad. Asi, se naturaliza
la articulacion de multiples narrativas al imaginar una unidad que omite la particu-
laridad estética y discursiva de los elementos involucrados en el sincretismo ritual,
y oculta el dinamismo constitutivo de estas practicas chamanicas.
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Figura2 Matriz analitica aplicada a las ceremonias de yagé

Fuente:  elaboracion propia.

La matriz multiescalar desarrollada a lo largo de este articulo (Figura 2), res-
pondid a un llamado post-plural en el que la multiplicidad de los datos mismos
invita a identificar sus diferentes escalas de analisis que se relacionan como “una
constelacion de elementos, cada posicion genera una mayor elaboracién con un
efecto creciente y decreciente en las constelaciones de las posiciones anteriores”
(Strathern, [1991] 2004: 108). Bajo esta logica, se puede afirmar que las ceremo-
nias de yagé se reinventan y se movilizan en el pais porque son producto de una
articulacion heterogénea y contingente entre diversas trayectorias globales que le
otorgan el sostén simbolico y material local a dichas practicas, delimitando e in-
centivando asi sus experiencias posibles. Estos ritos son, de este modo, producto
de un ensamblaje de relaciones sociales inestables e impredecibles en confluencia.

Conclusion

Este escrito no es una elaboracion propia, sino una amplia conversacion entre sensa-
ciones, afectos, canciones, sustancias, objetos, lugares, trances, médicos yageceros,
teorias, pacientes, amigos, etc. Por lo tanto, estas ideas no pretenden clausurar las
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discusiones académicas en torno a estas ceremonias, sino que buscan abrirlas hacia
a nuevos focos de analisis y problematizacion.

Bajo una estructura comprensiva post-plural, se sustentd que no es posible
explicar una practica solamente aislando el plano discursivo de las creencias de las
personas involucradas, pues las concepciones sobre el mundo sélo tienen sentido
en el marco de otras relaciones sociales en las que se encuentran insertas. Asi, se
perderia la capacidad de comprender este fenomeno si no se hubiese identificado
que las creencias no se pueden sostener enteramente sin la busqueda de algin tipo
de beneficio parcial que las impulsen y sin procesos de traduccion que las hagan
inteligibles. Asimismo, no se podrian encontrar intereses por fuera del campo histo-
rico de concepciones sobre el mundo y medios de expresion disponibles. Y, simul-
taneamente, seria imposible explicar el mimetismo de los marcos de enunciacion si
no se consideran los beneficios posibles de construir puentes de comunicacion entre
diferentes comprensiones de la realidad. Si bien, las ceremonias de yagé surgen en
medio de la friccion global/local entre estas dimensiones, no son reductibles a ellas,
ya que este entrecruzamiento de relaciones no las predetermina causalmente, sino
que genera en ellas propiedades emergentes.

Esta investigacion evidencio, ademas ,que los médicos yageceros no necesi-
tan aprender unicamente lenguajes miticos intrincados, compuestos por los nom-
bres de lugares y seres espirituales que convocan en la tarea de intervenir el mundo
material, sino que también deben esforzarse por combinarlos efectivamente con
lenguajes de pacientes y académicos para poder ser considerados como médicos
tradicionales. Hay, por tanto, un conjunto de expectativas elaboradas por estereo-
tipos primitivistas y ambientalistas a los que responden para obtener beneficios de
su apropiacion y reproduccion, por lo que, si no se adaptan a las exigencias de su
mercado expresivo, pueden perder su prestigio y ser excluidos. De esta forma, la
identidad y el conocimiento chamanicos surgen parcialmente a partir del desarrollo
de habilidades de traduccion y colaboracion con agentes no indigenas.

Los argumentos desarrollados a lo largo del texto problematizaron el imagi-
nario de que las personas son seres autocontenidos y plenamente autorreflexivos
o, de forma opuesta, condicionados por estructuras sociales. Encontrar coémo co-
existen sincréticamente creencias aparentemente opuestas en una misma persona,
sefala la multiplicidad interna del sujeto, o mas bien, la imposibilidad de su unidad
en la medida en que este se encuentra atravesado por multiples fuerzas histdricas y,
por consiguiente, sus discursos parecerian contradictorios, ya que esta articulacion
no posee una coherencia natural.

El sujeto es, entonces, una amalgama dinamica de relaciones, por ello
Strathern ([1991] 2004) trae a colacion la imagen de cyborg desarrollada por Don-
na Haraway, un hibrido entre lo natural y lo cultural, lo humano y lo mecénico, que
no posee una identidad delimitada. Bajo esta logica, el sujeto es entendido siempre
como un sujeto parcial, por lo que Strathern sostiene que “para ser feminista es
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necesario ser también algo mas. El feminismo yace en ‘la diferencia que hace’ a
otros aspectos de la identidad propia” (34). Parafraseandola, se podria afirmar que
para ser animista es necesario ser algo mas. Por ello, en los trabajos de campo
no se encuentra una sistematicidad estatica en las creencias, ni una unidad logica
entre lo que se dice y se hace. A razdn de esto, la sobredeterminacion de relaciones
que constituyen al sujeto, implican que las concepciones animistas de los médicos
yageceros no serian necesariamente opuestas a la bisqueda de beneficios economi-
cos y los procesos de mimetizaje e hibridacion rituales, sino parte y sostén de sus
identidades.
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Resumen. En Colombia, las practicas culturales pertenecientes al mundo afrodiaspérico han

estado histéricamente enmarcadas en los procesos de construccion de nacién e identidad nacional.
Las musicas y bailes “afro” han pasado de la demonizacion a la negacion, de la folclorizacién a la
patrimonializacion y, mas recientemente, por los proyectos de industrias culturales. El articulo analiza,
a través de un sucinto ejercicio de revision hemerografica, las representaciones nacionales que se
han construido alrededor de dos universos musicales afrodiaspéricos contemporaneos colombianos:
la champeta y la salsa choke. Estos casos de estudio permiten comprender como la racializacion
contribuye a la produccion de unos sonidos nacionales (i)legitimos (audio-politicas), pero también una
forma especifica de cuerpos y corporalidades (bio-politica).

Palabras clave: musicas afrodiaspéricas, champeta, salsa choke, biopoliticas, estudios del sonido.

El autor aclara que la realizacion del articulo no es producto/resultado de una investigacion, sino
un ejercicio hemerografico complementado con experiencias etnograficas obtenidas a partir de
investigaciones previas sobre las musicas afro-Pacificas en el mundo contemporaneo y discusiones
teodricas presentadas a partir de la bibliografia consultada para el campo de estudio. También,
que sefiala que no no recibid dinero de ninguna entidad para el desarrollo de la pesquisa ni fue
realizada en el marco de ninguna institucion educativa o proyecto vinculado a alguna de ellas.


mailto:mpazoscardenas@gmail.com
http://dx.doi.org/10.17533/udea.boan.v34n57a09

Audio-politicas y bio-politicas de las musicas afrodiaspéricas contemporaneas en Colombia /175

Audio-Politics and Bio-Politics of Contemporary Afro-Diasporic
Musics in Colombia

Abstract. Cultural practices belonging to the Afro-Diasporic world in Colombia have been marked
historically in nation-building and national identity processes. “Afro” music and dances have passed through
demonization to denial, from folklore to heritage, and more recently, to cultural industry projects. The article
analyzes, through a succinct exercise of hemerographic revision, national representations constructed
around two Colombian contemporary afro-diasporic musical universes: champeta and salsa choke. These
study cases allow to understand how racialization contributes to the production of (il)legitimate national
sounds (audio-politics), but also a specific form of bodies and corporalities (bio-politics).

Key Words: Afro-Diasporic Musics, Champeta, Salsa Choke, Bio-Politics, Sound Studies.

Audio politiques et biopolitiques de la musique afro
diasporique contemporaine en Colombie

Résumé. Les pratiques culturelles appartenant au monde afro-diasporique colombien ont été
historiquement marquées dans les processus de construction de la nation et de I'identité nationale.
La musique et les danses « Afro » sont passées de la diabolisation au négation, du folklore a la
patrimonialisation et, plus récemment, aux projets d’industries culturelles. Cet article analyse, a travers
d’un exercice de synthése, les représentations nationales construites autour de deux univers musicaux
afro-diasporiques contemporains colombiens: la champeta et la salsa choke. Ces études de cas permettent
de comprendre en quoi la racialisation contribue a la production de sons nationaux légitimes (i) (audio-
politiques), mais aussi d’une forme spécifique de corps et de corporalités (biopolitique).

Mots-clés: musique afrodiasporique, champeta, salsa choke, biopolitique, études sonores.

Audio-politicas e bio-politicas das musicas afrodiaspoéricas
contemporaneas na Colémbia

Resumo. As praticas culturais pertencentes ao mundo afrodiaspérico na Colémbia tém estado
historicamente marcadas nos processos de constru¢do de nagao e identidade nacional. As musicas e
bailes “afro” tém passado da demonizacédo a negociagéo, da folclorizagdo a patrominialzagao e, mais
recentemente, pelos projetos de industrias culturais. O artigo analisa, através de um curto exercicio de
revisdo hemerografica, as representagdes nacionais que se tém construido em volta de dois universos
musicais afrodiasporicos contemporaneos colombianos: a champeta e a salsa choque. Estes casos de
estudo permitem compreender como a recializagdo contribui a produgéo de uns sonidos nacionais (i)
legitimos (audio-politicas), mas também uma forma especifica de corpos e corporeidades (cio-politica).

Palavras-chave: musicas afrodiasporicas, champeta, salsa choque, biopoliticas, estudos do som.

Obertura: ruidos, cuerpos y movimientos

En su clasico ensayo sobre la musica en la sociedad occidental moderna, Jacques
Attali (1995) comenta sobre el ejercicio de domesticacion —y por tanto, del estable-
cimiento de un orden mediante el control y la violencia— que ocurre sobre los ruidos
en su proceso de convertirse en articulaciones sonoras que puedan ser catalogadas
como musica. El ruido, sefiala este autor, es una sonoridad que interfiere en la trans-
ferencia de un mensaje entre un emisor y un receptor, lo que implica que el ruido
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existe —es definido— unicamente en relacion con este sistema comunicativo dentro
del cual se inserta. Al considerarse una interferencia, el ruido es entonces sinénimo
de desorden, de contaminacion, de peligro, de amenaza.

Estos adjetivos que caracterizan al ruido son los mismos que definen o, mejor,
se atribuyen a la alteridad. El otro también es amenazante para el orden simbolico
que instaura el yo, el otro —como el ruido— se opone a la cultura, se ubica en el
lugar de lo salvaje y de lo indescifrable, de la naturaleza misma. Si la musica es la
organizacion racional de sonidos —o de ruidos—, entonces esta es detentada por la
mismidad, mientras que el desorden actstico, la bulla estruendosa y peligrosa, la
cacofonia de los ruidos, es propia de la otredad; tanto la mismidad intenta ordenar
la peligrosidad del otro como la musica propone regular el ensordecedor ruido:

Hoy, la maquina repetitiva ha producido el silencio, el control politico centralizado de
la palabra y, mas generalmente, el ruido. Por todas partes el poder reduce el ruido de los
otros y afiade la prevencion del sonido a su arsenal. La audicion se convierte en un medio
esencial de vigilancia y de control social. Hoy, todo ruido evoca una idea de subversion.
(Attali, 1995: 181-182)

En Colombia, este proceso alrededor de la (i)legitimidad de las musicas na-
cionales se construye y define mediante una estratificacién sonora que, en este es-
crito, toma como hipdtesis de trabajo la marca étnico-racial, que supone lo afro-
diaspérico como universo cultural que se encuentra en un lugar de subordinacion
frente al proyecto nacional blanco-mestizo en la region latinoamericana (Gilroy,
1993; Wade, 2002, 2009, 2011; Andrews, 2007). Es por esto que se propone el
concepto de “audio-politica” como el conjunto de tecnologias sociales y de poder a
través de las cuales se legitima la produccion, circulacion, escucha e interpelacion
de determinadas sonoridades musicales en el marco de una comunidad nacional, en
este caso en Colombia. El articulo, entonces, analiza las “audio-politicas™ construi-
das alrededor de dos musicas afrodiaspdricas colombianas que surgen en contextos
locales fuertemente influenciadas por tradiciones culturales afrodescendientes (la
Costa Caribe y la region del Pacifico), pero que a la vez han alcanzado un media-
tizado nivel de consumo y escucha a nivel nacional: la champeta y la salsa choke.

Dicho esto, al hablar de musicas y universos sonoros afrodiaspéricos no po-
demos dejar de lado la preocupacion por el uso y movimiento del cuerpo como
reaccion frente a este tipo de sonidos; la importancia del vinculo cuerpo-musica
en la produccion sonora afrodiaspoérica ha sido sefialada anteriormente por un gran
numero de autores(as) en diferentes contextos socio-historicos (Hall, 1991; Gil-
roy, 1993; Rose, 1994; Wade, 2002; Desmond, 2003; Cunin, 2007; Sanz Giraldo,
2014). Es por ello que el analisis de las audio-politicas que se construyen sobre este
tipo de musicas en Colombia no puede ir separado del analisis de las bio-politicas
—entendidas como las tecnologias del saber/poder que se elaboran en el Occidente
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moderno para ejercer un disciplinamiento sobre los cuerpos humanos que encarnan
y reproducen la maquina capitalista (Foucault, 2012)— que se articulan sobre los
cuerpos que se mueven al ritmo de estas sonoridades, que encarnan y materializan
unas practicas dancisticas especificas.

Para lograr este cometido analitico, se utiliz6 como estrategia metodoldgica
una revision de prensa del periddico de mayor circulacion del pais, el diario E/
Tiempo, preguntando a esta fuente la manera como narraba los universos particu-
lares de la champeta y la salsa choke: cuales eran los temas que mas relevancia
presentaban, cuales eran las opiniones que se presentaban respecto a ellos y quiénes
eran los sujetos a los que se les daba voz en estas notas. Sin embargo, en el diario
El Tiempo se encontré una numerosa cantidad de notas referentes a la champeta,
pero muy pocas que abordaran el tema de la salsa choke. Es por ello que se decidio
por revisar el periddico E/ Pais, el de mayor circulacion en la ciudad de Santiago
de Cali (epicentro de produccion de este ritmo musical), para complementar las
fuentes y la informacion que estas pudieran proveer para el analisis. No se tuvo una
unidad temporal delimitada para el analisis, por lo que se revisaron todas las notas
de prensa que se encontraron al insertar en el buscador digital de ambos periddicos
las palabras “champeta” y “salsa choke”.

El articulo se desarrolla a lo largo de cuatro apartados. En el primero, se hace
un breve recuento sobre los lugares simbolicos de las musicas y danzas afrodiaspo-
ricas en los procesos de construccion de la identidad nacional colombiana a finales
del siglo x1x y a lo largo del xx. El segundo y el tercero analizan algunos aspec-
tos audio-politicos y biopoliticos de la champeta y la salsa choke en la Colombia
contemporanea. El Gltimo apartado presenta unas suscintas reflexiones a modo de
conclusion.

Mdusicas y danzas afrodiaspéricas en los procesos de
construccion de identidad nacional en Colombia

La historia de la identidad musical nacional de Colombia ha sido un proceso estre-
chamente vinculado a los proyectos de consolidacion del Estado moderno. Diferentes
autores han expuesto las estrategias de construccion de las naciones latinoamericanas
posteriores a las independencias de la Corona espaifiola a lo largo del siglo x1x, en los
cuales fue preponderante el ideal de “blanqueamiento”, tanto racial como cultural
(Wade, 2002, 2009, 2011; Andrews, 2007; Hernandez Salgar, 2007; Blanco, 2009).
En Colombia, particularmente, el relato nacional oficial se propuso desde las élites
teniendo como eje articulador el mestizaje con aspiraciones europeas, tratando asi
de homogenizar la diversidad cultural y étnica propia del pais.

Las practicas musicales no estuvieron exentas de este proyecto, por lo que
desde el siglo x1x se priorizaron las tradiciones (géneros, ritmos, instrumentos) pro-
venientes del universo cultural europeo como aglutinadoras de lo que se buscaba
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que se identificara como “musicas nacionales”, tanto en Colombia como en toda
América Latina (Wade, 2002; Turino, 2003; Andrews, 2007; Hernandez Salgar,
2007).2 Sin embargo, a finales del siglo x1x y principios del xx, fue generalizada en
la region latinoamericana la apropiacion de las musicas y bailes de la “gente negra”
(y también de las clases bajas) por parte de las clases medias y altas: el danzon y el
son en Cuba, la danza en Puerto Rico, el tango en Buenos Aires, el samba en Brasil,
el merengue en Republica Dominicana, la cumbia y el porro en Colombia (Wade,
2009).® Para que esa apropiacion y popularizacion de estas musicas pudiese ocurrir,
fue necesario el “blanqueamiento” de estas por parte de las ¢lites mestizas, que en
ultimas eran quienes las comercializaban y, en su gran mayoria, producian. En Co-
lombia, esto implico una resignificacion de las musicas del Caribe mas comerciales
(principalmente el porro y la cumbia), en las cuales se matizaron las “marcas afro”
mas evidentes para poder ser consumidas por un mayor publico nacional mediante
un blanqueamiento sutil en la mayoria de ritmos, suficiente para masificarlo pero
no lo suficiente para no exotizarlo (Wade, 2002, 2011).#

La estigmatizacion sobre las musicas afrodiasporicas en Colombia fue ge-
neralizada a lo largo del siglo xx. Para mencionar un ejemplo, Peter Wade retoma
una columna de la Revista Semana del afio 1947, en la que el periodista José Gers
escribe sobre las musicas “negras” y sus bailes en los que “las parejas de rubios
deben brincar, torcer un ojo mientras lanzan una pierna, mover la cadera en giros

2 Enelcaso colombiano, este “nacionalismo musical” iniciado en el siglo XIx estaria amarrado a lo
que Santiago Castro-Gomez y Eduardo Restrepo (2008) llaman “regimenes de colombianidad”,
unos dispositivos heterogéneos que buscan homogenizar, contener y normalizar jerarquicamente
a las poblaciones diversas de un amplio territorio bajo la égida de “lo nacional”. El despliegue
de catedras de “historia patria”, los manuales de urbanidad, las constituciones, los catecismos y
también las “musicas nacionales” hicieron parte de estas estrategias de construccion de la “iden-
tidad colombiana”.

3 En este proceso de apropiacion y “enclasamiento” de estas tradiciones musicales populares,
tuvieron una gran importancia la aparicion de musicos blanco-mestizos educados en escuelas y
academias de musica en Bogot4, como es el caso de Lucho Bermtdez y Pacho Galan —por men-
cionar algunos de los mas afamados—, quienes contribuyeron a la difusion de estas musicas hacia
el interior del pais y su asociacion con el cosmopolitismo y el modernismo de la época (Turino,
2003), pero también a la “elitizacion” de las mismas, al ser transportadas a los elegantes salones
de baile de los clubes de moda de la época en ciudades como Bogotd, Cali y Medellin (Wade,
2002, 2011; Blanco, 2009).

4 Wade (2009) menciona que en el caso de las musicas de las poblaciones indigenas, estas se
mantuvieron como referentes anticuarizados de “folclor”, por lo que su comercializacion fue
mucho mas discreta, tardia y especifica para algunos paises, como el caso de Perti. El mismo
autor, en un texto previo (2002), resalta que otras tradiciones musicales “mas negras”, que no
eran tan populares ni consumidas tan masivamente, quedaron ubicadas en el lugar del “folclor”,
significando “lo verdaderamente negro”. Esto nos demuestra que no todas las tradiciones musi-
cales afrodiasporicas fueron apropiadas de igual manera, ni todas fueron instrumentalizadas y
masificadas desde unas intenciones nacionalistas por parte de las élites.



Audio-politicas y bio-politicas de las musicas afrodiaspéricas contemporaneas en Colombia /179

lubricos, ponerse bizcos y despatarrarse como los sapos” (Wade, 2008: 113-114).
Los estereotipos culturales hacia las poblaciones afrodescendientes se complemen-
taron con la produccion intelectual de finales del siglo xix y de la primera mitad del
siglo xx, afines al determinismo bioldgico: se presumid que las regiones con climas
mas frios (principalmente la region Andina) permeaban los comportamientos de
sus habitantes (reservados, callados, calmados), mientras que las regiones calidas
(en donde su ubicaron histéricamente la mayoria de afrodescendientes) y sus pobla-
ciones fueron percibidas como menos “ortodoxas” y mas cercanas a “lo salvaje”, a
“lo natural”, a “lo otro” (Wade, 2002; Cunin, 2003; Restrepo, 2007).

Sin embargo, esta percepcion de las practicas culturales pertenecientes al uni-
verso afrodiaspdrico en Colombia también ha tenido otros matices mas cercanos a
la seduccion y fascinacion por parte de los publicos consumidores blanco/mestizos.
Las tradiciones “afro” fueron y han sido valoradas como superiores en los ambi-
tos referidos a lo corporal como el baile, la sexualidad y la fuerza fisica (Viveros,
2000; Wade, 2002, 2009), en un juego de ambivalencia, de repulsion y seduccion,
ampliamanete descrito por los autores mencionados a lo largo de este apartado. La
superioridad en estas artes, sin embargo, es subvalorada teniendo en cuenta el lugar
social que ocupan el cuerpo y la carnalidad en el orden moral de Occidente moder-
no como sinonimos de pecado (moral cristiana), ocio (moral burguesa/capitalista) e
inferioridad frente a “lo racional” (moral cientifica/intelectual). Este orden concibe
al cuerpo como limitado y confinado al orden de lo privado, en el cual lo que re-
cuerde a su experiencia sensorial debe ser eliminado o matizado (Le Breton, 2005).
El uso del cuerpo en las sociedades modernas solo parece legitimo en el sentido de
ser una maquina disciplinada hacia la repeticion técnica, que se escinde del sujeto
para reproducir el capital (Citro, 2011). En este sentido, “el baile por el baile” —o “el
sexo por el sexo”, “el cuerpo por el cuerpo”— es improductivo, al menos en el senti-
do esperado por el capitalismo de los dos siglos pasados (Gilbert y Pearson, 2003).

Precisamente, el analisis sociohistorico recuperado hasta ahora no es solo
aplicable a las tradiciones musicales afrodiaspdricas, sino también a las practicas
dancisticas asociadas a estos ritmos y los usos corporales que estas implican. En
efecto, a medida que avanzaba el siglo XX, la poblacion colombiana empezo a
moverse al son de cumbias y porros, que lentamente fueron penetrando hacia el
interior del pais, pero también en el interior de los cuerpos mestizos, produciendo
asi una nueva cinestesia, unos nuevos sentidos de los usos y movimientos corpo-
rales (Wade 2008). La tension entre la novedad y lo “moderno”, por un lado, y la
asociacion a lo sexual y lo vulgar (marca racial “afro”), por otro, fue una constante
en el proceso de aceptacion de estas nuevas tradiciones en diferentes escenarios
geograficos y culturales del pais. Para ello, los bailes “costefios” debieron suavizar
sus movimientos pélvicos y marcar una mayor distancia entre los cuerpos. La ca-
racterizacion de los cuerpos nacionales y sus movimientos operaron como marca-
dores de produccion de identidades y lugares sociales referidos al género, laraza 'y
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la clase (Desmond, 2003), en donde sélo ciertos sujetos (las comunidades negras,
particularmente, pero también los sectores de clases populares y las mujeres) pa-
recieron ser poseedores de un cuerpo y, por tanto, poseedores de las posibilidades,
limitaciones y estigmas sociales que ello implicaba (Citro, 2011).

En la Colombia moderna, a pesar de la fuerte resistencia ideologica, pero
también gracias al impulso comercializador y “blanqueador” de las disqueras pro-
ductoras de “musica tropical”, desde la segunda mitad del siglo xx y hasta nuestros
dias, la cumbia se convirtié en un referente de identidad musical nacional indiscuti-
ble (Wade, 2002). Igualmente ha ocurrido en el mundo actual con el vallenato, gé-
nero de la Costa Caribe que ha recogido elementos de otros ritmos como la cumbia
y el porro, ganando con una enorme popularidad en los ultimos treinta afios, tanto
al interior del pais como hacia afuera, y logrando ser un referente internacional
colombiano para América Latina, paralelamente a los pop-stars como Shakira, Jua-
nes, Carlos Vives —este ultimo importantisimo para la propulsion de este género—y
los reggaetoneros o musicos urbanos contemporaneos como J Balvin y Maluma.

Champeta y “champetuos”: musica, baile y orden moral en la
Costa Caribe colombiana

La champeta’® es un género musical surgido en los barrios populares de ciudades de
la Costa Caribe como Cartagena y Barranquilla a finales de los afios 70 y principios
de los 80 del siglo pasado, teniendo como base fundamental de origen las fiestas de
picos. Estos iniciaron en los afios 50 y 60 como reuniones en las que, en los equipos
de sonido (sounds-systems), se ponian musicas locales (como cumbias y porros) e
internacionales (sones, mambos y posteriormente salsa) conocidas gracias a los in-
tercambios culturales con la macro-region internacional del Caribe, los cuales fueron
posibilitados a través de los puertos comerciales de estas ciudades. Posteriormente, en
la década del 70, gracias a algunos comerciantes y marineros, llegaron grabaciones
de musicas africanas y afrocaribefias (reggae, zouk, calypso), las cuales también
pasaron a ser difundidas principalmente a través de estos picos (Pacini Hernandez,
1993). Este escenario de intercambios y fusiones seria el caldo de cultivo para el
género hoy conocido como champeta, que ha retomado de estos ritmos iniciales el
uso de guitarras y percusiones ¢ incluido en sus sonoridades caracteristicas el uso

5 La palabra “champeta”, de acuerdo a la explicacion de Martinez Miranda (2011), proviene de
mediados del siglo xx, haciendo referencia al nombre de un cuchillo o machete usado por los
trabajadores de diversas regiones de la Costa Caribe colombiana en sus oficios cotidanos. Hacia la
década de los 60y 70, los movimientos y técnicas de uso de este instrumento —oscilacion constante
de piernas y brazos— durante el trabajo, pero también en escenarios de conflictos y rifias callejeras,
fueron articulados a algunos bailes en las fiestas barriales que parodiaban enfrentamientos entre
personas, los cuales fueron posteriormente asociados a la forma tipica de baile de este género
musical.
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de sintetizadores y sampleos propios de las tecnologias de produccion musical con-
temporaneas (Pacini Hernandez, 1993; Martinez Miranda, 2011).

Frente a la popularidad que ganaron, principalmente entre las clases mas po-
pulares, los picos y la champeta fueron estigmatizados y denostados por las élites
blanco-mestizas de estas ciudades en las décadas del 70 y 80 del siglo pasado, aso-
ciados a practicas y escenarios incitadores de violencia. Sin embargo, a finales de
los 80 y principios de los 90, el fendmeno sociomusical de la champeta se expandio
a las clases medias de varias urbes de la costa, gracias al impulso comercial a través
de algunas emisoras radiales y varios compilados en CD que empezaron a circular
en los comercios informales. Finalmente, a principios del siglo xx1, la champeta
se popularizé a nivel nacional con un relativo y corto boom, que precederia a la
entrada del reggaeton al pais a mediados de la primera década de este siglo. En la
Colombia contemporanea, la champeta ha vuelto a ganar una relativa popularidad
por cuenta de algunos reconocidos artistas cartageneros como Mr. Black y Martina
La Peligrosa, quienes han posicionado diversos sencillos musicales a lo largo de
las emisoras nacionales, aunque con una presencia mucho mas marcado en el nivel
regional de la Costa Caribe.

La champeta y el conjunto de practicas culturales articuladas alrededor de
este universo simbolico, asi como los “champetfios” (adjetivo usualmente despec-
tivo para caracterizar a las personas que asisten a los picds y escuchan este género
musical), han sido objeto de diferentes procesos de regulacion y estigmatizacion
en la época reciente. Tal vez uno de los casos mas sonados de prohibicion de este
género musical y el que dio inicio a la ola de audio-politicas frente a estas sonori-
dades, ocurri6 a principios del afio 1999, cuando Manlio Tejeda Gutiérrez, en ese
entonces alcalde de Malambo (Atlantico), en el marco de las fiestas municipales,
prohibid la champeta, segun €1, porque “transmite mensajes subliminales a los que
la escuchan y bailan, transformandolos en seres violentos y agresivos” (Prohibida
la champeta en Malambo. 1999). El mismo diario entrevistd posteriormente al fun-
cionario publico, quien dijo que no tenia una fundamentacion cientifica para tales
aseveraciones, aunque previamente habia mencionado en un discurso publico que
“esta cientificamente demostrado que esta cacofonica algarabia, difundida por los
mercaderes de pick-up (picos), propicia comportamientos violentos y degenera en
alteraciones del orden publico” (Santos Calderén, 1999).6

La polémica sucitada por este hecho generd que incluso personajes de re-
nombre nacional como Armando Bendetti (politico barranquillero, actual senador

6  Estalegislacion “audio-politica” no es exclusiva de la época reciente. Diferentes decretos en los
periodos colonial y republicano se preocuparon por regular las practicas culturales (musicales y
dancisticas, entre otras) de las poblaciones “afro” en la costa. Un ejemplo de ello, en 1921, es el
Acuerdo 13 del Concejo de Cartagena, en donde se prohibia el baile de “cumbia o mapalé” en
toda la ciudad y varios de sus corregimientos aledafios.
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de la Republica) y Enrique Santos Calderdn (reconocido periodista y hermano del
expresidente Juan Manuel Santos) escribieran en este periodico al respecto. Preci-
samente, Santos Calderon defendia la existencia de la champeta, aunque criticd su
avance ¢ intromision frente a lo que parece ser la musica “tradicional”: “esta bien
que existan el rap o el trance, e incluso la mediocre ¢ insulsa champeta, como ex-
presiones musicales en si mismas [...]. Lo que choca, irrita y subleva, es cuando el
porro comienza a rapearse o se champetiza la cumbia” (Santos Calderdn, 1999).”

En Cartagena ocurri6 algo similar en el afio 2000, pues la alcaldia municipal
y la policia departamental relacionaron la ola de violencia que azotaba a la ciudad
y al departamento con las fiestas de picds (en donde la misica mas sonada era,
precisamente, la champeta). En 2001, aparece un acuerdo entre el Consejo Distri-
tal de Seguridad, las autoridades locales y organizadores de bailes populares para
“racionar” los bailes de champeta en las fiestas de la ciudad: el compromiso que
adquirieron los organizadores de baile establecia que se intercalara una champeta
por cada cuatro o cinco temas de cualquier otro ritmo como merengue, vallenato o
salsa (Racionan champeta para frenar pandillas, 2001), recurriendo al argumento
de la asociacion de la cultura “champetiia” con la violencia, el comportamiento
“antisocial” y el licor.

Las situaciones anteriormente descritas evidencian que la champeta es vista
como una practica cultural que atenta contra el orden social y la moral publica, pero
ademas como una “basura” contaminante que al ser escuchada parece que convierte
a sus oyentes también en desechos sociales. Esta tltima reflexion conlleva, por una
parte, a asumir a los publicos consumidores de esta musica como sujetos pasivos y
alienados que reproducen mimicamente el contenido lirico de una cancién en sus
practicas de vida cotidianas (Rivera, 2009.% Por otra parte, implica que los intérpre-
tes de champeta y su publico aficionado encarnan la marginalidad en la Costa Cari-
be colombiana, pero en un lugar social que esta atravesado por marcadores raciales
(afro, en este caso) y de clase, puesto que no necesariamente todas las personas que
producen, escuchan o bailan este ritmo son sefialadas socialmente (Cunin, 2003;
Rivera, 2009; Sanz Giraldo, 2014). Un escucha o bailarin de champeta blanco-
mestizo o de las clases medias-altas de cualquier ciudad de la Costa Caribe o del
pais tendra muchas menos posibilidades de ser juzgado por su preferencia musical

7 En otras ciudades de la costa caribefia colombiana ocurrieron situaciones similares. Por mencionar
algunos casos, en Tolu (Sucre) en el afio 2001, lo picds fueron prohibidos por decreto municipal,
asi como en 2006 en el municipio de Ciénaga de la Virgen (Bolivar), aduciendo razones de con-
taminacion auditiva.

8 Situaciones de prohibicion y estigmatizacion similares sobre musicas afrodiaspoéricas en otros
lugares de América son expuestas por Rivera (2009) en el caso del reggaetén en Puerto Rico,
por Sanz Giraldo (2014) para el funk carioca en Brasil, y por Rose (1994) en su analisis del hip
hop en Estados Unidos.
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y, en tal caso, no serd visto como un problema social, sino como una cuestion de
“mal gusto”.’

Las audio-politicas frente a la champeta en la Costa Caribe colombiana se
reactivaron en el afio 2015, materializadas en un proyecto de acuerdo presentado en
el Concejo de Cartagena por el concejal Antonio Salim Guerra del partido politico
Cambio Radical, que llevaba por titulo Por medio del cual se dictan normas para
regular la participacion de menores de edad en bailes o danzas que incidan en el
contacto fisico de tipo sexual y que hagan apologia al sexo o a posiciones sexuales
de algun tipo. Este proyecto tenia como precepto que este tipo de musicas y bailes
—como la champeta— “estimulan el instinto sexual en los nifios y nifias, lo cual, a su
vez, es causa de la proliferacion de embarazos adolescentes” (Montafio, 2015). El
politico afiadid que el proyecto esta sustentado por quince estudios realizados en el
pais y en Latinoamérica que hablan sobre las “afectaciones fisiosicologicas” de los
nifios y nifias al ser expuestos a estas musicas (estudios que nunca fueron presen-
tados, ni en la entrevista ni en el proyecto radicado al Concejo). El concejal Luis
Gutiérrez Gomez complementaba: “hay que mandar una sefial a la ciudadania de
que el Concejo de la ciudad esta en desacuerdo con eso, que nada tiene de cultura.
Es nuestro deber proteger la nifiez” (Paso6 en segundo debate decreto contra ‘bailes
erdticos’ para menores, 2015). De nuevo, como se menciond en la introduccion, la
cultura se opone a la naturaleza, la musica al ruido (la champeta).

Cabe en este momento resaltar que la preocupacion por la “defensa de los
nifios” es uno de los esldéganes propios de la derecha conservadora en Colombia
—aunque también en otros paises, en el marco mas amplio de la defensa de la lla-
mada “familia tradicional” —, concibiendo a nifios, nifias y adolescentes por debajo
de los 18 afios como “menores de edad” —esto de acuerdo a los Derechos de la
Nifiez (aprobados por la ONU en 1989), pero también en el marco de la propuesta
epistemologica kantiana de la “mayoria de edad” —, en donde estos se consideran
como sujetos de derechos vulnerables, que no tienen la madurez fisica ni psicolo-
gica para tomar decisiones autonomas y por ello deben ser tutelados y protegidos.
En esta histeria conservadora frente al erotismo en la infancia, se presume ademas
que niflos, nifias y adolescentes son seres completamente asexuados, “virginales”,
“puros”, que aparentemente atin no tienen —o no deben tener— en sus cerebros el
“chip” de la sexualidad (el cual aparece o tiene “permiso” de operar, de acuerdo a
esta logica, a los 18 afios) y que cualquier incitacion relacionada con el mundo de
la sexualidad por parte de adultos hacia la infancia (con un limite de edad que varia
de acuerdo a cada Estado-nacion) es vista como una aberracion tanto legal como

9 Bourdieu (2012) enfatiza en su andlisis de la construccion social del “gusto” (del “bueno” y del
“malo”) que estos procesos simbolicos demarcan un lugar social de distancia de unos individuos
o0 grupos sobre otros, un “nosotros” frente a un “ellos”, lo cual fija las exclusiones e inclusiones
de estos dentro de los 6rdenes de enclasamiento.
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moral, que debe recibir los mas fuertes castigos desde estos dos ambitos (Rubin,
1989). Asi, las musicas como la champeta no sélo van a “corromper” la sociedad
incitando a la violencia, las adicciones y los vicios, sino que también van a degra-
darla desde su seno familiar, atacando a los “inmaculados” infantes.

Teniendo esto en cuenta, no es tan sorprendente que el mencionado proyecto
fuese aprobado por el Concejo de la ciudad el 24 de noviembre de 2015 y pasara
a sancion por parte del alcalde Dionisio Vélez. Ante el insélito hecho, algunos
concejales promotores del proyecto se manifestaron: “este es un acuerdo historico
en defensa de la nifiez. Hacemos un llamado para que el Congreso legisle en este
sentido; por ejemplo, antes de que una cancion salga al mercado debe pasar por el
filtro del Ministerio de Educacion, que defina si puede sonar en la radio o solo en
bares” (Prohiben bailes eroticos en colegios de Cartagena, 2015). Sin embargo, el
proyecto quedo archivado por errores de redaccion del mismo, asi como por prio-
ridades politicas y clientelistas de la administracion municipal de la ciudad, lo cual
significd un cese mediatico de la polémica.

Para finalizar este apartado, es importante mencionar que a pesar del sefiala-
miento y la condena de la que ha sido blanco, la champeta también ha tenido otro
tipo de usos politicos mas benevolentes. En la campafia electoral para elecciones
regionales del afio 2006, se usaron jingles publicitarios de candidatos(as) en ritmo
de champeta a lo largo de diferentes municipalidades de la costa caribefia del pais.
En 2007, el ritmo fue vuelto a usar en un programa promovido por la Alcaldia de
Cartagena contra la explotacion sexual de menores (programa “Con nosotros NO”,
cuya cancion eslogan es interpretada por El Sayayin, reconocido artista del género).
En 2009, la cancion “Stumate y actia” (interpretada por Anne Swing) fue usada en
una campafia de seguridad ciudadana promovida por la, en ese entonces, alcaldesa
de Cartagena, Judith Pinedo. En 2015, los artistas Ramy Torres y Louis Towers
colaboran con el Departamento Administrativo de Transito y Transporte (DATT)
de Cartagena con la cancion ‘Datteate’, enfocada en responsabilidad y comporta-
miento vial.

Salsa choke o las nuevas musicas del Pacifico urbano
colombiano

La salsa choke es un género musical nacido alrededor de 2008 como un claro ejemplo
de la mezcla cultural y musical de las poblaciones afrocolombianas contemporaneas.
Esto se afirma porque, a pesar de que la salsa choke tiene sus origenes a partir de la
experiencia musical de sujetos afrocolombianos (hoy en dia famosos cantantes del
género como CJ Castro o Yeison Ibargiien) en poblaciones del Pacifico colombiano
como Buenaventura y Tumaco, la propuesta se cristaliza en la ciudad de Cali como
escenario receptor de una fuerte migracion de poblaciones negras, especialmente
en los barrios orientales —y marginales— de la urbe. Este género fusiona elementos
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musicales de la salsa clasica, el hip hop, el ragga, el dance-hall y el reggaeton, con
algunas sonoridades propias de los ritmos tradicionales de la region del Pacifico
(usando instrumentos como la marimba, el clarinete y el guasa). Las letras de sus
canciones también son claves para comprender la condicion contemporanea y urbana
de estas musicas, las cuales hablan sobre la cotidianidad de estas poblaciones (el
barrio, la familia, el “parche”, la rumba), haciendo uso de modismos y formas del
lenguaje propias de las poblaciones negras del Pacifico colombiano.

Asi, entonces, tanto la salsa choke como la champeta nacen como expresio-
nes musicales barriales en contextos urbanos —las ciudades de Cali y Cartagena,
respectivamente—, los cuales se convierten en el escenario apropiado para el sur-
gimiento de estos fendmenos, pues conjugan una numerosa poblacion habitante
afrocolombiana, presentan fuertes migraciones intra-regionales que las articulan
con zonas de la ruralidad de sus respectivos departamentos (Valle del Cauca y Boli-
var) y regiones (Pacifico y Caribe), y ademas sostienen unas relaciones comerciales
propias de las ciudades emergentes en el escenario globalizado de finales del siglo
XX y principios del xx1, que las vinculan con universos musicales de otras regiones
del continente e, incluso, del mundo. Del mismo modo que para la champeta, es
crucial para el origen de la salsa choke las conexiones internacionales propiciadas
gracias a un escenario portuario —en este caso, el puerto de Buenaventura— y las
dinamicas globalizadoras que este permite en lo comercial y también en lo cultural,
asi como a los movimientos migratorios —legales o ilegales— de los afios 70 y 80
del siglo xx, que permitieron la entrada al pais de sonoridades caribefias como los
sones cubanos, la salsa neoyorquina y, mas tardiamente, el hip hop y el rap. Si para
el caso de la Costa Caribe los puertos de Barranquilla y Cartagena fueron el enlace
nacional con la modernidad musical del siglo xx, para la region suroccidente y fun-
damentalmente para la ciudad de Cali, la conexion con Buenaventura significo su
paulatina inserciéon al mundo moderno globalizado del pasado siglo.

A pesar de contar casi con una década de existencia sonora, la salsa choke
se mantuvo en una especie de underground, producida y reproducida casi exclu-
sivamente en los barrios con mayor concentracion demografica de poblaciones
afrodescendientes de Cali, en unas cuantas discotecas y con eventuales rotaciones
de pocas canciones pegajosas en algunas emisoras de la ciudad y en varias de las
municipalidades de la region del Pacifico (de donde eran originarios los primeros
intérpretes del género o donde tenian familiares o amistades). Fue en 2014 cuando
la salsa choke se volvio un fendmeno musical en el pais, gracias a la participacion
de la seleccion nacional masculina de fitbol en el Mundial de Brasil. Este equi-
po estaba conformado por un numero significativo de jugadores afrocolombianos
como Pablo Armero (nacido en Tumaco, Narifio), Juan Guillermo Cuadrado (en
Necocli, Antioquia) y Carlos Sanchez (en Quibdo, Choco), entre otros, quienes
conocian la salsa choke por las redes familiares y sociales que los vinculaban al
universo geografico y cultural del Pacifico y a la ciudad de Cali (donde viven varios



186 / Boletin de Antropologia, Vol. 34 N.° 57, enero - junio de 2019. Universidad de Antioquia

de los familiares de ellos). Estos jugadores ensefiaron algunos pasos de baile carac-
teristicos de la salsa choke a sus compafieros de equipo y cada vez que marcaban
un gol, lo celebraban con estas coreografias. Ante la curiosidad de los televidentes
y seguidores del equipo nacional por saber cual era la musica imaginaria con la que
ellos celebraban sus anotaciones, la salsa choke se catapultd con una inesperada
fama a nivel nacional, siendo una cancion interpretada por la agrupacion Cali Flow
Latino, el “Ras tas tas”, la que mayor reconocimiento y rotacion comercial logro.

A diferencia de la champeta o del reggaeton, la salsa choke no ha sido objeto
de sefialamientos en el pais en el sentido de ser considerada una afrenta al orden so-
cial y moral nacional, ni por sus letras ni tampoco por su manera de ser bailada. De
hecho, la particular forma de bailarla ha generado en buena parte del pais un interés
por aprenderlo e interpretarlo en todo tipo de fiestas, tanto por nifios, nifias, jovenes
y adultos.'® Algunos intérpretes de estas musicas aparentemente son conscientes de
la delgada linea que bordea la salsa choke en términos de su facil estigmatizacion
nacional al ser una musica afrodiaspdrica, por lo que declaran su distancia frente
a otras como el reggaetdn y reafirman la condena moral frente al género puertorri-
queiio: Jhohan Barona, vocalista de la agrupacion The Latin Black afirma que la
salsa choke “es un movimiento musical que [...] no es para nada vulgar, a la gente
que tiene hijos menores de edad le gusta mucho porque no se baila rastrillado y se
baila con la luz prendida, cosa que con el reggaeton no se hacia” (Montiel Lugo,
2014). La declaracion de este intérprete nos permite comprender una de las causas
principales por las que el baile de estas musicas no ha sido condenado por el ré-
gimen biopolitico blanco-mestizo colombiano, y es porque en su gran mayoria de
pasos, la salsa choke se baila sin contacto fisico con la pareja de baile o con una
distancia considerable entre las zonas pélvicas de las personas que bailan juntas,
a diferencia de la champeta y el reggaeton, en donde precisamente estas zonas —o
también la zona pélvica de los hombres con los gluteos de las mujeres— estan en
constante roce y proximidad.

Esto no quiere decir que la salsa choke haya estado exenta de criticas y juicios
audio-politicos frente a su propuesta estética. Los principales sefialamientos estan
referidos a la pobreza de su propuesta en términos de composicion musical, la cual
parece compensada con la destreza de los bailarines de este ritmo. Personajes reco-
nocidos en el mundo local de la salsa en la ciudad de Cali como Alvaro Granobles
(ex-integrante del Grupo Niche) y Benhur Lozada (melomano y programador de
radio con décadas de experiencia) han declarado repetidamente en diferentes me-
dios de comunicacioén que es un fenémeno cuyo éxito esta asociado mas a los(as)
bailarines(as) que a la calidad de la musica misma. José Aguirre, reconocido pro-

10 El paso basico consiste en un movimiento doble en cada uno de los pies alternado y coordinado
con las manos junto a un meneo de cadera, parecido a la forma de bailar bachata, aunque a mayor
velocidad y con una ondulacién mas pronunciada en la parte de los hombros.
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ductor musical de salsa en Cali, declara al diario E/ Pais que “la propuesta, mu-
sicalmente, es elemental. Salvo algunas excepciones, se graba de modo artesanal
pues lo hacen los propios muchachos con un computador y una tarjeta de sonido
[...]. Es musica de armonia elemental. Seria injusto decir que es salsa, cuando ésta
ha bebido del jazz y ha sido interpretada por grandes voces” (Libreros, 2014). Otras
voces de melomanos y “salsémanos” de la ciudad, que no fueron retomadas de la
revision de prensa sino consultadas en conversaciones personales por el autor de
este articulo, son un poco mas severas en sus calificaciones hacia la salsa choke, la
cual llega a ser catalogada como musica para hacer ejercicio en las clases de “rum-
ba” en los gimnasios o para bailar en “la hora loca” de las fiestas.!!

Lo que este escenario evidencia es que la salsa choke es cuestionada por su
legitimidad como produccién musical, por la falta de complejidad en el proceso
de ordenamiento sonoro que implica la composicion musical, y por no “exigir”
lo suficiente a los oidos de los “expertos” musicales vinculados al universo de la
salsa en su proceso de escucha y disfrute. Esto implica una reactualizacion de la
clasica discusion entre los “salsdmanos” sobre la salsa “culta”; es decir, la salsa
clasica mas asociada al latin-jazz y a sus raices de la segunda mitad del siglo xx
(e, incluso, a las nuevas propuestas salseras realizadas en el pais en su mayoria por
jovenes blanco-mestizos que estudiaron musica en diferentes universidades de las
principales ciudades del pais), y la salsa “vulgar” (mejor conocida como “salsa
rosa”, salsa “de motel”) que irrumpio6 en la década de los 80 y 90 del siglo pasado,
criticada por sus letras sosas y su falta de despliegue musical comparado con las
grandes orquestas de los inicios del género. La salsa choke se ubica, de acuerdo a lo
comentado, en el lado de “lo vulgar”, de la salsa “poco inteligente”, creada por uno
sujetos afrocolombianos de clases populares sin mayor formacion académica, que
se han apropiado de algunas tecnologias de la creacion y produccion sonora de las
que lograron valerse y de algunos conocimientos empiricos en musica para crear
estas nuevas sonoridades afrodiaspéricas propias del Pacifico urbano colombiano,
las cuales parecen no satisfacer los estandares de calidad y “gusto” de la “critica
especializada”.!?

11 Lasclases de “rumba” son una modalidad de entrenamiento fisico que lleva varios afios con alta
popularidad en los gimnasios del pais, especialmente entre las mujeres, en las cuales se realizan
ejercicios al ritmo de musicas que se caracterizan por un rapido beat como el boogaloo, el me-
rengue y la propia salsa choke. La “hora loca”, por su parte, es un espacio que se ha popularizado
en diferentes celebraciones del pais como matrimonios, quince aflos, cumpleafios, entre otros,
donde durante un periodo (que generalmente es el punto culmen de la fiesta) ponen canciones
para bailar en grupo y en el cual usualmente las personas se ponen gorros, mascaras, pelucas o
usan elementos “carnavalescos” para ambientar el momento “loco” de la reunion.

12 Esta situacion no deja de ser paradojica, teniendo en cuenta la ausencia de apoyo por parte de la
Alcaldia de Cali frente a las nuevas agrupaciones intérpretes de salsa en la ciudad, contrastado
con el constante apoyo que reciben las agrupaciones de baile del género (por ejemplo, con la
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El sefialamiento critico referido a que la mayor virtud de la salsa choke esta
en la experticia y destreza de sus bailarines(as) y no en la composicion musical, nos
ubica nuevamente en el estereotipo de la concepcion occidental moderna sobre el
cuerpo y su detrimento frente a la razon (Le Breton, 2005). El acto de bailar —mover
el cuerpo coordinadamente—, asi sea realizado magistral o innovadoramente (como
ocurre en muchos de los casos de las personas que bailan estas musicas), no com-
pensa la ausencia de complejidad intelectual en el proceso de composicion lirica o
ritmica de un articulado sonoro. Bailar sigue siendo menospreciado frente al acto
de interpretar, componer o, incluso, escuchar un ritmo. Igualmente, el baile vuelve
a caer como una posesion exclusiva de los sujetos afrodescendientes, como uno de
los pocos lugares distopicos donde el universo blanco-mestizo no puede triunfar
sobre el afrodiasporico.

Finalmente y al igual que la champeta, la salsa choke ha tenido diversos usos
politicos a pesar de su reciente difusion como musica popular. En el afio 2014,
la salsa choke fue incluida en el desfile del Salsodromo, evento inaugural de la
Feria de Cali en donde las mas afamadas compaiiias de baile de salsa de la ciu-
dad recorren una de sus principales autopistas al ritmo de musica en vivo y pistas
de temas clasicos salseros. En la campaiia electoral de 2015, varios candidatos al
Concejo Municipal de la ciudad aparecen en jingles publicitarios ambientados a
ritmo de salsa choke; ese mismo afio, la cancion oficial del Mundial de Atletismo
de Menores realizado en la ciudad, se llama “A Cali llegaras”, compuesta por Hugo
Candelario (famoso intérprete de musicas del Pacifico colombiano), la cual fusiona
sonidos tradicionales de las musicas del Pacifico sur con elementos propios de la
salsa choke. Finalmente, el sistema de transporte masivo de la ciudad —-MIO- ha
usado jingles de agrupaciones famosas del género como Los Traviesos y Joel Mos-
quera en sus campafias de “cultura ciudadana” respecto al buen uso del servicio.

Coda: cuerpos ruidosos, ruidos corporales

La champeta y la salsa choke cumplen con varias caracteristicas para ser
consideradas musicas transgresoras. Una de ellas es que son producidas, en su gran
mayoria, por sujetos de las clases populares de dos grandes urbes colombianas
como Cartagena y Cali que, ademas, también en su gran mayoria son sujetos afro-
descendientes o con fuertes vinculos al mundo afrodiasporico, no s6lo colombiano
sino regional (Caribe) e internacional (Estados Unidos e, incluso, Africa)."* Esto los

realizacion del Festival Internacional de Salsa, el cual precisamente esta enfocado en el baile y no
en la interpretacion), las cuales han incluido en los tltimos afios pasos propios de la salsa choke
como una de las innovaciones mas sobresalientes.

13 Estadistincion entre “afrodescendientes” y sujetos “con fuertes vinculos al mundo afrodiaspoérico
se hace siguiendo a Betty Ruth Lozano Lerma (2013), quien propone una diferenciacion entre
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convierte en sujetos marginales que no encarnan —o encarnan en muy poco— el ideal
propio de lo que la nacion colombiana se imagina y proyecta de si misma frente a
su ciudadania y hacia el exterior: un pais blanco-mestizo que tiene en su “historia
patria” unas expresiones indigenas y afrodescendientes que hoy en dia existen de
manera “sutil”, pero no de la manera exacerbada como las presentan estas musicas
y sus practicas dancisticas.

Otra de las caracteristicas que estigmatizan a estas musicas es el hecho de
ser sonoridades propiamente urbanas y contemporaneas. Esto se afirma porque en
el escenario del multiculturalismo actual, algunas de las tradiciones y expresiones
culturales propias de grupos étnicos “diversos” —las “formaciones nacionales de al-
teridad” (Segato, 2007)— suelen ser “preservadas” y fomentadas mediante politicas
estatales y procesos propios del proyecto patrimonializador, tanto a nivel nacional
(encabezados por el Ministerio de Cultura) como a nivel internacional (siguien-
do las directrices de la Unesco). Sin embargo, manifestaciones culturales como la
champeta y la salsa choke no tienen unos origenes ni unas practicas tan radical-
mente definidamente como “otras” para ser incluidas dentro de los proyectos de
patrimonializacion nacionales, lo cual, entre otras, les permitiria recibir respectivas
ayudas del Estado —mediante incentivos econdmicos para festivales y exhibiciones,
proyectos productivos de fomento a la grabacion de estas musicas, etc.—. Esto hace
que se cuestione implicitamente su fusion, su inasibilidad, su transito constante
entre el pasado y el presente, entre lo local y lo global, entre lo afrodescendiente y
lo criollo. En palabras de Elisabeth Cunin:

Las musicas populares y tradicionales, o incluso folcloricas, de las costas del Pacifico (bam-
buco, chirimia, currulao) y del Caribe (cumbia, mapalé, porro) no representan problemas,
satisfacen a las expectativas de normalidad, en una logica de valoracion de una autenticidad
africana supuesta o en una perspectiva de legitimacion de una relacion jerarquica entre la
costa y el interior. No es el caso de la champeta. Venida de otra parte, no corresponde a la
imagen tradicional de la “musica negra”: el tambor es sustituido por la caja de ritmos, el
recuerdo de la esclavitud o el cimarronaje por el relato de la vida diaria, las danzas bien
orquestadas por demostraciones sexuales inequivocas, el traje folcldrico por los Nikes y
el jean cayendo, la sala de espectaculo por el solar. (Cunin, 2007: 178-179)

las poblaciones afrocolombianas en tres grupos: “grupos étnicos” (que poseen caracteristicas
culturales ampliamente diferenciadas del resto de la poblacion colombiana), “sectores de conti-
nuidad cultural” (que se reconocen como “negros” o “afros” pero que son migrantes hacia zonas
mestizas en busqueda de oportunidades laborales y econdémicas o desplazados de sus territorios
por el conflicto armado) y “no étnicamente diferenciados” (que han vivido procesos mas fuertes
de mestizaje cultural en contextos urbano-mestizos). Esto implica reconocer una diversidad de
experiencias de “transculturacion” entre las poblaciones afrocolombianas y no generalizar sobre
las vivencias de los mismos bajo una sola categoria “étnica” o “identitaria”.
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Es preciso plantear una posicion critica frente al discurso patrimonailizador
estatal que considera a las expresiones culturales como estaticas, ancladas en el pa-
sado y, en consecuencia, las administra mediante una “anticuarizacion” anacronica.
Como lo analiza Stuart Hall (1991), precisamente en lo referente a las expresiones
musicales del universo afrodiasporico, el Occidente moderno precisa demarcar los
limites de estas musicas “otras” para controlarlas, fijarlas y apropiarlas para sus
logicas estatales y comerciales. Es por esto que las propuestas estéticas (corporales,
y auditivas) de la salsa choke y la champeta, mediante sus mezclas y apropiaciones
de la herencia, la tradicion y las nuevas tecnologias y modas, proponen un lenguaje
novedoso que nos habla de como comprender la experiencia afrodiasporica en la
Colombia contemporanea, que se ubican en una posicion liminal frente a las estra-
tegias de control del Estado-nacion blanco-mestizo y por ello pueden llegar a ser
tan amenazantes. Como lo plantea Edouard Glissant (2002), parecen plantear una
“poética de la Relacion”, la cual trasciende los encierros y limites necesarios para la
reproduccion de la Modernidad Occidental blanco-mestiza, y pueden permitir com-
prender las articulaciones culturales e identitarias multiples, de origenes locales y
globales, propias del mundo contemporaneo.

Asi y todo, queda claro que estas musicas son en ocasiones articuladas a
y fomentadas desde los discursos hegemonicos estatales a nivel local y regional,
buscando masificar mensajes politicos a través de estas sonoridades, gracias a su
popularidad entre diferentes sectores sociales, especialmente los de las clases méas
bajas. Esta situacion nos habla sobre los diversos usos sociales de las practicas
culturales de la “otredad” en el mundo contemporaneo, las cuales no precisan ser
aniquilada o extirpadas de la “identidad nacional” —como se pretendiese en el siglo
XIX— sino, por el contrario, producidas y reguladas bajo el manto estatal y el discur-
so multicultural propio de los tltimos casi treinta afios (Segato, 2007; Wade, 2011).
En este sentido, la produccioén y normatizacion de la alteridad puede, en algunos
casos, devenir en sefialamiento y prohibicion, o en fomento e instrumentalizacion
politica, en otras ocasiones.

Finalmente, ambas musicas presentan ciertas caracteristicas en sus estilos
dancisticos que denotan una propuesta “hiper-real” del cuerpo y sus movimientos,
lo cual genera procesos de estigmatizacion mediados por logicas clasistas y racistas,
sumadas a un panico moral frente al orden biopolitico blanco-mestizo imperante en
la idea nacional colombiana que presume un cuerpo reservado y controlado, “bien
puesto”, sometido a la razon en concordancia con el ideal moderna de Occidente.
Estos bailes presentan una propuesta “hiper-real” y, si se quiere leer de esa forma,
“hiper-sexual” del cuerpo femenino, la cual mas alla de considerarla una degrada-
cion del mismo, puede ser leida como una apuesta corporal de empoderamiento
0 una agencia activa de las mujeres frente al deseo y la seduccion (Sanz Giraldo,
2014), como una afrenta al orden del sistema de dominacion de la cofradia mascu-
lina en las sociedades occidentales. Frente a un mandato histérico de ninguneo —no
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exclusivo del ambito corporal— hacia el universo simbdlico de lo “femenino”, estas
sonoridades y sus bailes permiten, desde una perspectiva analitica interseccional,
la visibilizacion de lo oculto, el estruendo de lo acallado: mujeres y hombres mo-
viendo sus cuerpos de una manera “otra”, polimorfa e inasible, configurando asi
un escenario propicio de practicas disruptivas frente al paradigma étnico-racial y
clasista de la sociedad colombiana.

El estruendo auditivo y visual que generan la champeta y la salsa choke ante
la nacion colombiana es demasiado “negro”, demasiado “vulgar”, demasiado “se-
xual”. Estas musicas presentan unas corporalidades y unas dancisticas frente a las
cuales no se puede “cerrar los 0jos” y unas sonoridades demasiado ruidosas para
ser fomentadas como parte de la identidad nacional y la imagen del pais frente a si
mismo y frente a otras naciones. En ocasiones, cuando estos ritmos se “suavizan”
y son utiles en los proyectos de interpelacion local en pro de la construccion de
ciudadania o “cultura ciudadana”, son validos aunque vistos con mucho cuidado y
recelo. Cuando no logran ser domesticados por la institucionalidad estatal y fijados
en un lugar controlado y regulado, cuando se mantienen como parte de la expresion
popular y cotidiana del goce y lo festivo, del exceso, del derroche y de lo “hiper-
real”, entonces se estigmatizan o, en Ultimas, se criminalizan.
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