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En un andlisis textual de una sesion de curacion chamdnics entre los
aguaruna, el autor muestra como los clientes rivalizan con el chamdn en la conforma-
cién de los contornos discursivos de la sesion, fusionando temas polfticos y médicos
. revelando las contradicciones inherentes a un sistema de creencias en el que el cha-
manismo y la brujerfa se encuentran inseparablemente unidos. Las revelaciones del
chamin sdlo trasladan el desorden del cuerpo humano a la entidad politica.

In a textual analysis of a shamanic curing session among the Aguaruna, the
author shows how clients rival with the shaman in the conformation of the
discursive aspects of the session, fusioning politicl and medical themes and
revealing contradictions inherent to a system of beliefs where shamans and
witchcraft are found to be inseparably united. The revelations of the shaman only
transport the disorders of the human body to the political entity.

Analyse textuelle d'une session de guérison chamanique chez les aguaruna.
L'auteur montre cormment les clients rivalisent avec le chamane dans la conforma-
tion des contours discursifs de la session, en fussionant des thimes de politigue et de
médicine, et en révélant les contradictions propres d'un systéme de croyances dans
lequel le chamanisme et la sorcellerie se trouvent inséparablement unis. Les
révelations du chamane ne font que déplacer le désordre, du corps humain, 2

Lentité politique.
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En la literatura antropolgica, la curacion chamanistica se represen-
ta frecuentemente como un proceso transaccional diddico, en el que el
chamin ayuda al paciente a descubrir un significado, frente al impacto
desorganizado de la enfermedad. Un andlisis textual estricto de una sesion
de cura entre los Jibaro aguarunas del Peri, revela que la experiencia creada
a través del ritual es mucho mds polifonica que diddica, ya que los clientes
rivalizan sitilmente con el chamin en la conformacion de los contornos dis-
cursivos de la sesibn. Al mismo tiempo que genera una atmésfera altamente
cargada, la fusion de los temas politicos y médicos en el evento, revela las
contradicciones inherentes a un sistema de creencias en el que el chamanismo
y la brujeria se encuentran inseparablemente unidos. Si bien puede haber un
grado de clausura simbolica en la sesién misma, las revelaciones del cha-
mn solo trasladan el desorden del cuerpo humano a la entidad politica.

Al igual que las representaciones del dios romano Janus, la imagen an-
tropolégica del chamanismo tiene dos caras opuestas. La primera, presenta
al chamén como un protector carismético de los valores tradicionales, que
ayuda a sus clientes a mantener estructuras de significado, 0 a construir nue-
vas adecuadas a las circunstancias cambiantes. La segunda cara, documen-
tada muy raramente, es captada admirablemente en la caracterizacion que
Cristopher Crocker hace de los chamanes de Bororo, llamandolos "perso-
najes ambiguos, sospechosos . . . socialmente aprobados, si bien esencialmen-
te se desconfia de ellos" (Crocker 1985:237).

Quizés la investigacién més influyente de la cara heroica del cha-
manismo es el andlisis de Lévi-Stauss de un canto indio Cuna ejecutado para
mujeres que sufren dolores prolongados de parto (1963). A través de una serie
de comparaciones con el psicoanalisis contemporaneo, Lévi-Strauss muestra
como los sfmbolos, habilmente manipulados por el chamén, producen im-
portantes cambios en el paciente; cambios que segtin €l concluye son expe-
rimentados en tiltima instancia a nivel somético. El chaman moviliza un
conocimiento profundo, pero en gran medida tictico, de las representaciones
colectivas de la sociedad, lo que le permite modelar hébilmente el "mito"

- apropiado, que reconstruiré la experiencia quebrada del paciente en una ar-
quitectura protectora de significado.

No obstante, el chamanismo del andlisis de Lévi-Strauss es curiosa-
mente asocial. Los mismos pacientes sélo aparecen como participantes pa-
sivos, mientras que las evaluaciones del chaman constituyen una ortodoxia
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incuestiqnable. Una imagen més problemética tiende a surgir, cuando la
perspectiva analitica sitiia al chamanismo en su espacio politico y social
(g.g. I_thinson 1987; Sreedly 1988; Taussig 1987). Se puede observar que las
hfs‘tonas que los chamanes tejen, ejercen sélo un control impugnado y pro-
visional sobre la comprensi6n del paciente. El poder del chamén es otorgado
a regafiadientes por la sociedad: la revelacién del chamén puede ser de-
safiada tanto por aquellos que lo necesitan, como por los que lo temen.

'E§te arh'culq evalia la segunda cara del chamanismo en un escenario
amazonico, a través de un andlisis textual de la retérica y contra-retérica en
una sesion de cura aguaruna. Mi objetivo general es levantar el velo de ro-
manticismo en la sesion, de tal manera que pueda ser vista de una forma que
se acerque mds al punto de vista de los participantes: como un evento alta-
rr.1ente cargado que involucra elementos de lucha, incertidumbre, ambivalen-
cia y revelacién parcial. S5i hay un "mito social” que se desarrolla en el
rltu.al,. este es colectivo e interactivo y no simplemente el invento de un es-
pecnallf.ta auténomo de ritual (c.f. Joralemon 1986). Este "mito” sélo reem-
plazaria un tipo de caos con otro. Centralmente, la sesién de cura aguaruna
;es el tipo de er;cuentro que Foucault llama un "agonismo”, esto es, "una re-
acion que es al mismo tiempo lucha e incitacién reci ; mé
cacion permanente que una }():gnfrontacién cara a c:&p(;?xce?iazﬁi;an: grr:\)gg;
lados™ (1982:222).

CHAMANISMO AGUARUNA
ENEL ALTO RIO MAYO, PERU

Como la mayoria de los nativos del Amazonas de fines del si
los Aguaruna del Perii son parte de un mosaico cultural local C(;:l:ligrllgll)l(xe,
otros grupos tribales, campesinos recientemente llegados, y la multih?d
usual de. aventureros y estafadores atraidos por las regiones al margen del
control‘cml. Los Aguaruna negocian un lugar para ellos en esta arena social
dfefendlendo sus derechos a la tierra y respondiendo sagazmente a los cam:
bios br}xscos en las condiciones econémicas. En el valle del Alto Mayo las
comunidades Aguaruna estdn actualmente integradas al sistema local de la
producc.ién agricola para la venta. Pero a pesar de las transformaciones
.econémlcas, de los esfuerzos proselitistas de misioneros protestantes y del
impacto de la educaci6n primaria, los Aguaruna mantienen una fuerte iden-
tidad cultural: identidad reflejada, entre otras formas, en la continua vitali-
dad de la préctica chaménica y su oscuro alter ego, las creencias en la bru-

jerda (1).
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Los rasgos claves del chamanismo Aguaruna son tfpicos'dg la§ socie-
dades nativas de la Amazonia Occidental. Los chamanes (iwishin) son
hombres que han adquirido la habilidad de comunicarse dm?ctame.nte con
seres poderosos, mediante visiones inducidas por plantas psicoactivas ).
Cuando alguna enfermedad seria ataca, la gente piensa que detrés de ellta
hay brujeria. Los brujos (tinchi o wéwek) ptlxec_ien introducir secretamente.
pequefifsimos dardos en los cuerpos de sus victimas, da'rc!os que supuran 'y
producen la enfermedad. Bebiendo una infusién de alucinbgenos 'datém (Ba-
nisteriopsis caapi) y yji (B. Cabrerana) (al que se denomina yéji cuando se
mezcla), el chamén entra en un trance que utiliza para buscar en el cuerpo
del paciente tales dardos, los que a veces pueden ser extraidos abanicando y
succionando. Mientras se encuentra en este estado alteradf), el chamén puefie
también ser testigo de acontecimientos lejanos y combatir a los adversarios
ocultos de la comunidad. Comiinmente los pacientes mismos no toman aluci-
négenos durante las sesiones de cura, a pesar de que algunos han tenido expe-
riencias con plantas psicoactivas en otros contextos.

Las implicancias sociolégicas del chamanismo, son obviamente mas -

complejas que lo que sugerirfa esta simple descripcién del‘bien contra el mal.
Por gux’naer?)sas ragon& gs peligroso ser un iwishin. En primer lugar, la pric-
tica chaménica necesita que se usen regularmente alucinégenos. En la angus-
tia de una vision de curaci6n, el chamén es vulnerable al ataque de brujos y
de sus espiritus familiares. Pero las amenazas a la vida del chamén son rr;és
prosaicas; él inevitablemente tiene enemigos porque puede identificar a ;s
brujos, los que debido a esta acusacién pueden quedar marcz:xdos de m':;:r .
Més importante atin, dado que los chamanes mismos son brups. potenciales y
poseen la capacidad de matar si asi lo desean, ello§ son los primeros Tcl))spe-
chosos cuando hay muertes que parecen ser por bru;gna. Enrealidad, el buen
nombre del chamén es siempre contextual; sus habilidades son.alabadas por
sus parientes cercanos y citados como evidencia de sus propensiones homici-

das por los que no son sus parientes.

Es comiin sefialar el status politico equivoco de los cham en el sis-
tema amazénico de control social, especiaimente en las sociedades pba;x;;—
nas y yo tengo poco que agregar a los informes existentes (e.g. Cola)am;‘la o ;
Descola y Lory 1982; Harner 1972; Seymour-Smith 1982). Lo que no k ; o
explorado en detalle, sin embargo, es hasta qué punto los aliados e inc u;o
los parientes cercanos del chamén, no se encuentran a gusto en E?i‘s;enma Ie\
sus poderes. En el Alto rfo Mayo, si uno plantea la pregunta' ;Tienen u

" jwishin en tu comunidad?”, la respuesta probablemente seré: "No, nosgtrc:
nos llevamos bien aquf... No tenemos problemas”. La expresion mas recien
de las actitudes locales hacia los chamanes fue un intento de una orgamza)-
cién intercomunitaria, la Organizacién Aguaruna del Alto Mayo (OAAM),
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de establecer una tarifa por los servicios de los "doctores tradicionales”, y
exigir a todos los iwishin que busquen reconocimiento formal de la organi-
zacién (OAAM 1984). Un informante cercano a los dirigentes de la OAAM
dio a conocer que también habfa alguna discusién sobre la conveniencia de
imponer un impuesto a los iwishin en ejercicio, a pesar que en 1986 tal poli-
tica no habia sido implementada. El objetivo de la propuesta, de acuerdo
con las personas que hablé, era forzar a los chamanes a identificarse, de tal
manera que al sacar sus poderes a la luz publica fueran mas ficilmente ob-
servados y controlados. Toda la evidencia a mi alcance sugiere que esta am-
bivalencia hacia el iwishin ha sido parte de la realidad Aguaruna por
décadas, y no puede ser atribuida a los rdpidos cambios culturales.

En vista de los peligros de su funcién y de su dudoso status social, ;por
qué alguien se convertiria en chamén? Los chamanes con los que hablé enfa-
tizaron su deseo de ayudar a los parientes afligidos. Debe mencionarse, sin
embargo, que la rapida colonizaci6n del Alto Mayo ha abierto nuevas opor-
tunidades econémicas para los curanderos emprendedores. Campesinos loca-
les que asocian a los Aguaruna con los poderosos y tenebrosos espiritus del
bosque, estin dispuestos a pagar una tarifa sustancial por los servicios de un
iwishin benevolente. Indubablemente, factores de temperamento individual
incluyendo la curiosidad acerca del mundo del espiritu, asi como el deseo de
ejercer influencia en su propia comunidad, y una capacidad para soportar e
incluso gozar los peligros de la intoxicacién frecuentemente producida por
los alucinégenos, son los que atraen a cierta gente al papel de chamén.

A fines de 1977, me instalé en la comunidad en la que residia el cha-
main mas activo del Alto Mayo. La supremacia local de este iwishin, al que
llamaré Yankush, se basaba en parte en la creencia que él habia adquirido
algunos de sus poderes chaminicos de los mestizos hispano-hablantes de la
costa peruana. Lejos de ser un asiduo guardiin de la cultura tradicional, él
habia introducido una cantidad de métodos idiosincrasicos en su préctica,
incluyendo la abreviacién de la sesién de cura tradicional (3) y el uso
ocasional del alcohol para ayudarlo a llegar a un estado de trance. Habia
incluido también la prescripcién de productos farmacéuticos en sus curacio-

'nes. Era altamente considerado por los colonos mestizos, quienes a veces se

referian a él como el "Profesor Yankush". Su fama entre los colonos parecia
aumentar, més que disminuir su reputacién entre los Aguaruna. Es Yankush
el que preside la sesi6n que es el eje de este articulo.

SESION DE CURA, 18 de Enero de 1978

La sesién comienza luego de la puesta del sol, porque el iwishin ne-
cesita una oscuridad absoluta para encontrar los dardos del brujo en sus pa-
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cientes. La noche cae y los pacientes y otras partes interesadas se retinen en
su casa. Yankush bebe el preparado alucindgeno, yéji. Luego de un rato,
comienza a bostezar de una forma curiosa, exagerada. Esto indica que el
alucinbgeno ha hecho efecto: seres poderosos llamados pdsuk entran en el
pecho del chamén para ayudarlo en sus actos de cura. El lenguaje de Yan-
kush abarca varios estilos caracteristicos 0, como yo los llamaré, "regis-
tros™: (a) un registro discursivo normal que consiste de enunciados declara-
tivos simples; (b) un registro chamdnico normal, ejecutado como una cancién,
que incluye enunciados adivinatorios y metaféricos, presentados en un estilo
comprimido todavia inteligibles para otros participantes; y (c) un registro
chaménico ariptico, también cantado, que emplea un 1éxico esotérico (4). El
registro criptico se parece a los cantos de cura Cuna (Sherzer 1983 : 134) en
que su significado especifico no es claro para los legos, a pesar que ellos tie-
nen una nocién general del contenido del registro. En el texto que sigue a con-
tinuacién ambos registros chamanicos estin marcados con negritas (5).

La realizacién de la sesién también incluye la participacién enérgica
de los parientes del paciente que gritan palabras de aliento a Yankush,
inclinan sus pronunciamientos adivinatorios en cierta direccion con sus pre-
guntas,y hacen sus propias declaraciones fuertes cuando los temores de bruje-
ria se ven confirmados. La textura de la sesién era tan polifnica que fui
incapaz de transcribir todos los comentarios, preguntas, bromas y gritos de
desaliento expresados durante la sesién de dos horas de duracién. Sim-
plemente sucedian demasiadas cosas. El texto siguiente se centra funda-
mentalmente en las palabras de Yankush y sus dos interlocutores princi-
pales, los maridos de las pacientes.

Participantes

Un grupo de personas llegé de otro pueblo en el valle del Alto Rio
Mayo, que queda aproximadamente a un dia de viaje. El grupo incluye dos
parejas: Chapaik y su esposo Katan, y Yamanuanch y su marido Shimpu
(todos seudénimos). Ellos han convencido a Yankush para que tome ydji y
asf pueda diagnosticar la enfermedad que aflige tanto a Chapaik como a
Yamanuanch. Ninguna de las mujeres esti seriamente enferma, pero ambas
se quejan de dolores cronicos de varios tipos. La mujer de Yankush, Tumus, se
encuentra también un poco mal, y ella recibe tratamiento al final de la
sesién, cuando los pacientes y sus familias salen en fila de la casa. Debido a
que nadie estd peligrosamente enfermo, la atmdsfera de la sesién de cura es
intensa pero genial. Muchos otros residentes de la comunidad de Yankush
también estdn presentes, incluyendo a dos antropélogos, Margaret Van Bolt
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.\\\ N O A\A Utijat

@® Mariana
@ Tumus
Chimi
hoja de platano
A Katan ﬂ Yamanuanch
@) Yankush
PARTICIPANTES
Yankush= chaman Tumus
Mariana
Yamanuanch
pacientes Ajues observadores
Chapaik ]‘ Chimi
Katan= esposo de Chapaik Utijat
thmpu— esposo de Yamanuanct:
O ]— antropdlogos
Cuadro 1. '
Casa de Yankush durante sesién chaménica,
18 de enero de 1978
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y el autor. Con excepcion de los antropélogos todos aquellos que participan
se consideran parientes, a pesar que los dos pacientes y sus maridos sélo son
parientes lejanos de Yankush (ver cuadro 1) (6).

El evento

Cerca de las 7 p.m. los antropdlogos llegan a la casa de Yankush con
Utijat y Chimi, parientes cercanos de Yankush que viven en la comunidad.
Yankush ha tomado el yéji y esta descansando en el dormitorio. Se levanta
y sale con paso mesurado a conversar. Llegan Katan, Chapaik, y Yama-
nuanch. Cerca de las 7.30 p.m. Yankush sale diciendo que va a defecar. Las
personas conversan informalmente. Regresa y se sienta en un taburete (lama-
do chimpui en Aguaruna) dando la espalda al cuarto. Silba, cogiendo un
ventilador de hojas de sampi. Canta suavemente, luego habla informal-
mente con la gente, dando todavia la cara a la pared. Bosteza de una forma
prolongada, indicando que los pasuk estan entrando en su Cuerpo. Comienza
a sacudir el ventilador. Se quita la chompa, se peina, sin dar todavia la

cara a los participantes.

Yankush: "Yo, Yo, Yo, Yo, Yo. Con Tsunki (ser espiritual del reino
acuético y fuente fundamental del poder chamanistico). Estoy sentado”. Se
calla. Escupe, luego sacude su ventilador mientras inicia repentinamente una
cancién sin palabras. Se para mirando todavia a lapared.

Katan: Gritando: "jescuchemos! Esta intoxicado ahora, asi que escu-
chemos" jYankush se sienta nuevamente, todavia cantando. Suhermana le trae
una pequefia botella de un liquido no identificado. Frota este liquido en su

cuello.
Katan: "Canta a tu propio cuerpo, asi otros no te embrujardn”.

10. Utijat: "Otros saben que tii estas curando. Pueden herirte. jTen cuida-
do!*

Yankush mira hacia los participantes. Katan trae dos hojas grandes
de platano. :

Shimpu mueve la linterna para dejar a Yankush en la sombra.

15. Yankush (a Katan): "Hermano de madre, trae a tu esposa. "Ambas pa-
cientes se adelantan y se sientan frente a Yankush. Se quitan los vestidos
pero siguen cubiertas con mantos por encima de la cintura. Una mujer se
voltea para echarse sobre su estomago. '
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20.

25.

30.

35.

40.

45.

‘Katan: "{Saca los dardos. Ve donde esté la enfermedad!"

Sh‘ i E . .
su garga:t:'{)g (sefialando a Yamanuanch): "Ella no puede comer. Le duele

Utijat: "jPiensa poderosamente!” Yankush mir. i
) ! a a Chapaik, chupa su
le(sipa'l’da’y e‘siupe.']?febe de una botella (posteriormente identificada If::’omo
stidn ampi, "medicina de mestizo"), mira hacia la pared y vomita.
Katan: "Si no puedes curarla, dime la v f
‘ : pu , erdad jArréjala fuera! (la
spbstanaa de'la 'bn'l)ena)"...Mira, enfrenta la intoxicacién. ija la curas yo
‘51e’m)pre te recibiré bien en mi casa. jArréjala fuera! (la substancia de la bru-
jeria).

Yankush voltea para mi . )
zan a gritar. P rar a Yamanuanch. Shimpu y otros comien-

Varios: "jMuéstrale donde duele!" Yankush
) ! parece chupar el pech
de Yamanuanc_h. Yamanuanch: "Mi garganta también me duele”. P peehe

Yankush: "Te mojaras”. Yankush se i i
. se saca la camisa, mira
la pared. Se voltea para mirar a Yamanuanch. o de nuevo

Katan: "iSiéntate bien! ;Piensa bien!"
Yankush (sacudiendo el ventilador en direcci6
X ! 6n de Yamanuanch): "Su
pecho estd mal (i.e. enfermo)”. Chupa la parte afligida y luego escupe

ruidosamente. Se voltea rapidamente hacia Chapaik.

Varios hombres: ";Dile donde duele!"

Yankush: "Le puedes dar una inyeccién".

Katan: Sobrino, jmira a todos los lugares que duelen!"
bmjer;ansli‘xl:sh:cc;?aflsougi inyeccién. Se recuperard. No estd enferma con
tocéndo’la con su mano izq\s;iler%laar.gél:: .a I\l,Ilra : lHapaik mien?ras canta,
luego canta sobre Chapaik. pa la espalda de Chapaik, escupe,

Bosteza ruidosamente, luego se arrodill :
gajea ruidosamente y escupe. 8 illa para chupar su espalda, gar-
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Yankush: "Le puedes dar una inyeccién de wichi (no identiﬁsqdo;
probablemente la deformacién del nombre de algin producto farmaceutico)
50. Le puedes dar tres inyecciones. Se mejorard.”

Katan: "Mafiana obtendré la iedicina”. N

Yankush: Con varias inyecciones se mejorard. "Voltea hacia Yama-
nuanch. "Tiene la enfermedad en su estémago™.

Shimpu: ";Va a morir? Si es asi jdimelo!". Yankush se inclina sobre
55. Yamanuanch, chupay escupe.

Katan: ";Por qué querrian embrujarme? Yo siempre doy comida a la
gente cuando vienen a visitarme. ;Por qué embrujar a mi mujer? Estoy con
cblera”. Yankush se levanta cantando sobre Yamanuanch, toma de la bote-
lla de la "medicina de mestizo". Canta sobre Yamanuanch por varios mi-

60. nutos."Simis enemigos quieren embrujarme, aqui estoy. No pueden hacerme
daito. Yo veo todo. Ella tuvo dardos en su estémago y yo se los saqué”.

Utijat: "jMira bien para poder curar!".

Yankush: "Tu garganta te duele de vomitar. Yo te curaré, Tu estémago

te duele justo aqui. Yo te curaré, Cuando yo empecé a curar, pocas personas

65. venian. Ahora vienen muchas porque yo puedo curar, Si son débiles, yo

puedo curarlos. Si tienen reumatismo, yo puedo curarlos. Regresards a tu

casa. Veo tu alma bailando alld, emborrachindose en fiestas. Quizds te

hayan dado una inyeccién. Esto hace que tu estémago te duela. Hay ahi
algunos dardos™.

70 Chimi: "Si hay algtin dardo cuando ella regrese a casa, pueden decir
que Yankush los puso ahi. Asi que jsacalos todos!"

Katan: "No hay brujos all4 (en la comunidad del paciente) ;Quién hab'ré
hecho este embrujo? Si mi esposa muere puedo matar a cualquiera de rabia.
Sobrinito, cura bien a mi esposa: No quiero estar molestdndote aqui. Yo vivo

75. lejos".

Ajues: ;Por qué no ha venido Uyum (un pariente de una comunidad
distante). '

(Esta haciendo la guerra? (Aqui Ajues estd llamando a los poderes
visionarios del chamén para poder ver eventos en su sitio lejano).
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80. Yankush: "; Tuvo tu esposa alguna vez c6lico antes?"
Shimpu: "No, nunca”.

Yankush: "Ahora el célico quiere agarrarla. Dale diez gotas de medi-
cina para el c6lico. . . (todavia cantando sobre Yamanuanch). El célico
quiere agarrarla. Su cuerpo estd débil, enfermo". Chupa ruidosamente, escu-

85. pe. "El clico no se cura ripidamente. Mejora y luego vuelve. Lo curaré
completamente. En esta parte no hay enfermedad. Vomitaste tanto que un
pedazo de un dardo embrujado se peg6 en tu garganta. Te lo sacaré". Chupa
su garganta y escupe. ";Como has sido embrujada? Algunas veces sucede que
una persona estara enferma durante aiios pero no morira”. Yo puedo curar es-

90. to. Si tienes un pedazo de dardo en tu garganta, el vémito lo ha hecho m4s
doloroso. Yo puedo sacarlo”. (Hablando ahora) "Antes, tenfas muchas bru-
jerias dentro de ti. Ahora te las estoy sacando todas. Estds mejor. Recibe una
inyeccién y mejoraras. Chupa y escupe.

Utijat: "jSanala! Tu eres un buen curandero”.
95. Yankush: "Yo veré todo. Nada quedara”.

Katan: "Si ella tiene mucha enfermedad y no puedes sacarla toda,
saca la- mitad, de tal manera que yo pueda curarla facilmente con la me-
dicina. Tu eres un curandero y puedes hacer esto por mi". Yankush chupa a
Chapaik y escupe. Bosteza fuertemente y mira a Chapaik.

100. Yankush: "En Achu mataron a una persona. Un brujo fue asesinado".

Otros: ";Quién podria ser?" Yankush bebe de la botella de "medicina
de metizo" y luego la pone en el piso. Mira a Chapaik, tocindola con su ma-
no izquierda. Chupa, escupe y luego vomita.

Katan: "jCura bien! ; Tt eres un chaman!"

105. Yankush: "Cuando estoy intoxicado, curo bien. No digan que no estaba
suficientemente intoxicado”.

» Katan: "Hay otros que no son tan bravos como yo" (aludiendo a su
rabia si su esposa muere de brujeria).

Yankush” "Sobre un pedazo de acero yo camino en puntas de pie. . ."
110. (el resto del segmento de la cancién de cura es inaudible).
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Katan: "jCura bien! jNo dejes que se enferme" Yankush se inclina so-
bre Chapaik ventiléndola con su hoja ventilador. Toca su espalda con su
mano izquierda, chupa y escupe ruidosamente, luego comienza a cantar (el
segmento es indecifrable en la cinta).

115. Katan: ";Sopla afuera la enfermedad!” (A Chapaik) "Dijiste que te
dolian tu cabeza y tu cuello. Dile donde para que asi te cure”.

Yankush: (volteandose hacia Yamanuanch sacudiendo su hoja-venti-
lador): "Si ella tiene una enfermedad, yo la veré y se la sacaré". Chupa el
estémago de Yamanuanch y escupe. "Ella no puede morir, yola curaré”.

120. Katan: “Ella no puede morir porque a mi me queda poca familia. Se-
remos pocos si ella muere.

Yankush: "Tumus (esposa de Yunkush) estd enferma (con una enferme-
dad natural), no embrujada”.

Utijat: "Una vez yo estuve enfermo asi, pero, después de tomar me-
125.dicina me mejoré. Casi muero”.

Utijat y Katan: ";Ventilala! {Sopla afuera su enfermedad!”

Yankush: "Su estémago esti atorado dentro. Voy a aflojarlo. Sacaré
la enfermedad". Chupa, escupe. "La enfermedad ha atacado varias veces
pero yo la he eliminado, asi que sanard". Comienza a cantar mirando a la

130. pared detrds de su taburete.

Katan: "Ustedes no hablen tanto! Si hablan, el curandero no serd ca-
paz de ver. jCéllense o se equivocara!”

Yankush: “Hay una guerra en otro lugar y han matado a alguien. Sus
parientes regresan llorando". Mira hacia Yamanuanch y comienza a cantar.
135. "Esta persona es débil por dentro. Yo la pondré fuerte y bien. La tierra nunca
muere. Cuando la cure, ella serd la misma, no muriendo nunca. Estds bien.
S6lo falta un pequefio tratamiento para estar totalmente curada. Estoy sa-
cando los dardos. Posteriormente te debes poner una inyeccion, pero te recu-
perarés lentamente. Sicate la manta para que pueda ver tu pecho. Manchas

140. o heridas salen en tu seno. ;Has tenido esto antes?”

Yamanuanch: "Si".

Yankush: ";Le puedes dar una inyeccion?”
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145.

150.

155.

160.

165.

170,

175.

Shimpu: "5, puedo”.
Utijat: "Ve como sera el nacimiento del bebe dela mujer”.

Yankush: "No puedo ver eso". Al paciente: "Regresaré contigo de nue-
vo". (Voltea hacia Chapaik).

Utijat: "Mirame para ver si debo ponerme el nombre "Tabaco” (la
gente rie porque Utijat es conocido en el pueblo por muhos apodos graciosos,
algunos de los cuales él mismo se ha inventado).

Katan: "{Mira alld! Ella dice que le duele el higado. Muéstrale don-
de duele. En su estémago es fuerte. Hay una linea de dolor ahi. Mira alld
primero, mira donde el yéji te dice. Su pecho estd cerrado. No le dejara res-
pirar”. Yankush chupa el estémago de Chapaik, luego escupe. Los presentes
observan que hay mucha kaag (la saliva especial del brujo) en la saliva que
Yankush escupe.

Katan: "Es comprensible que un extrafio quiera luchar conmigo, pero
¢Por qué embrujar a mi esposa? Yankush dice que hay algo en su cuerpo. Dado
que él tiene fuerza debe mirar cuidadosamente y soplar afuera la enfermedad”.
AYankush. "Sis6lo hay un poco, sdcala. Si es una enfermedad, mirala. Mira para
ver lo que la curaré tan pronto como sea posible. jCuirala! jCiirala!. Veamos que
sucederd luego. Esta mujer vino de lejos para ser curada. Algunas mujeres no
quieren vivir y se quitan la vida con veneno. Ella no quiere morir. ;Quién la
puede curar? Miralos (a los pacientes). Muchos vienen aquiy se van recupera-
dos. Algunas veces los chamanes no pueden ver. Pero jmira cuidadosamente de
todas maneras! jMira!"

Utijat: "jMira para ver si mi alma estid casada con una mujer mes-
tiza" (risas)

Katan: "Muéstrale donde duele en tu higado”.

Yankush: "Se puede sanar rapido, pero el "tabaco” (i.e. curandero) no
ha descubierto la enfermedad todavia. Su cuerpo estd débil".

Katan: "Ahora que tu estds con yéji mira bien! jArroja fuera la enfer-
medad!”

Mujer no identificada: "Ella dice que tiene tsiak (poderoso aluci-

négeno, Brugmansia sp., algunas veces usado para la auto-curacion) ;Puede
tomarlo?” ’

75



Katan: "jCura bien! jNo dejes que se enferme” Yankush se inclina so-
bre Chapaik ventilindola con su hoja ventilador. Toca su espalda con su
mano izquierda, chupa y escupe ruidosamente, luego comienza a cantar (el
segmento es indecifrable en la cinta).

115. Katan: "jSopla afuera la enfermedad!" (A Chapaik) "Dijiste que te
dolian tu cabeza y tu cuello. Dile donde para que asi te cure™.

Yankush: (voltedndose hacia Yamanuanch sacudiendo su hoja-venti-
lador): "Si ella tiene una enfermedad, yo la veré y se la sacaré”. Chupa el
estémago de Yamanuanch y escupe. "Ella no puede morir, yo la curaré”.

120. Katan: "Ella no puede morir porque a mi me queda poca familia. Se-
remos pocos si ella muere.

Yankush: "Tumus (esposa de Yunkush) esta enferma (con una enferme-
dad natural), no embrujada".

Utijat: "Una vez yo estuve enfermo asf, pero, después de tomar me-
125.dicina me mejoré. Casi muero".

Utijat y Katan: ";Ventilala! ;Sopla afuera su enfermedad!"

Yankush: "Su estémago estd atorado dentro. Voy a aflojarlo. Sacaré
la enfermedad". Chupa, escupe. "La enfermedad ha atacado varias veces
pero yo la he eliminado, asi que sanard". Comienza a cantar mirando a la

130. pared detréds de su taburete.

Katan: "Ustedes no hablen tanto! Si hablan, el curandero no serd ca-
paz de ver. jCallense o se equivocard!”
Yankush: "Hay una guerra en otro lugar y han matado a alguien. Sus
parientes regresan llorando". Mira hacia Yamanuanch y comienza a cantar.
135. "Esta persona es débil por dentro. Yo la pondré fuerte y bien. La tierra nunca
muere. Cuando la cure, ella serd la misma, no muriendo nunca. Estas bien.
Sélo falta un pequefio tratamiento para estar totalmente curada. Estoy sa-
cando los dardos. Posteriormente te debes poner una inyeccién, pero te recu-
perards lentamente. Sacate la manta para que pueda ver tu pecho. Manchas
140. o heridas salen en tu seno. ;Has tenido esto antes?"

Yamanuanch: "Si".

Yankush: ";Le puedes dar una inyeccién?"
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Shimpu: "51, puedo”.
Utijat: "Ve como sera el nacimiento del bebe de la mujer”.

145. Yankush: "No puedo ver eso”. Al paciente: "Regresaré contigo de nue-
vo". (Voltea hacia Chapaik).

Utijat: "Mirame para ver si debo ponerme el nombre "Tabaco” (la
gente rie porque Utijat es conocido en el pueblo por muhos apodos graciosos,
algunos de los cuales él mismo se hainventado).

150. Katan: "jMira alla! Ella dice que le duele el higado. Muéstrale don-
de duele. En su estémago es fuerte. Hay una linea de dolor ahi. Mira alla
primero, mira donde el yiji te dice. Su pecho esté cerrado. No le dejard res-
pirar". Yankush chupa el estémago de Chapaik, luego escupe. Los presentes
observan que hay mucha kaag (la saliva especial del brujo) en la saliva que

155. Yankush escupe. .

Katan: "Es comprensible que un extrafio quiera luchar conmigo, pero
¢(Por qué embrujar a mi esposa? Yankush dice que hay algo en su cuerpo. Dado
que él tiene fuerza debe mirar cuidadosamente y soplar afuera la enfermedad”.
AYankush. "Sis6lo hay un poco, sicala. Si es una enfermedad, mirala. Mira para

160. ver loque la curara tan pronto como sea posible. jCuirala! jCiirala!. Veamos que
sucederd luego. Esta mujer vino de lejos para ser curada. Algunas mujeres no
quieren vivir y se quitan la vida con veneno. Ella no quiere morir. ;Quién la
puede curar? Miralos (a los pacientes). Muchos vienen aqui y se van recupera-
dos. Algunas veces los chamanes no pueden ver. Pero jmira cuidadosamentede

165. todas maneras! jMira!”

Utijat: "jMira para ver si mi alma estd casada con una mujer mes-
tiza" (risas)

Katan: "Muéstrale donde duele en tu higado™.

Yankush: "Se puede sanar rapido, pero el "tabaco” (i.e. curandero) no
170. ha descubierto la enfermedad todavia. Su cuerpo esta débil".

Katan: "Ahora que tu estds con yaji mira bien! jArroja fuera la enfer-
medad!”

Mujer no identificada: "Ella dice que tiene tsiiak (poderoso aluci-

négeno, Brugmansia sp., algunas veces usado para la auto-curacién) ;Puede
175. tomarlo?"
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Yankush: "Puedes ponerte dos inyecciones, luego puedes tomar tsiiak".

Katan: "Después de mirar en ella debes decimos qué medicina com-
)"t
prar”. .

Yankush (sefialando a Chapaik): "Ella no estd muy enferma, sélo un
180. poco”.

Katan: "Puedo ponerle inyecciones para su higado”.

Yankush: "Si, estd bien” A Chapaik: "Madre yo te ventilaré. Me es-

toy concentrande para arrojar la enfermedad como un jaguar incansable. Mi

canto continia, continda. Con mi ayuda ella se volverd con el tapir, que no
185.sabe como rehusar ningtin tipo de comida™.

Katan: "Es cierto que el tapir nunca rechaza la comida. Cuando como
tapir sabe tan bien. Delicioso”. (El tapir es un tipo de comida tradicional-
mente prohibida para los Agnaruna, a pesar que ahora se esta comiendo ca-
da vez mas en el Alto Mayo porque la caza es escasa).

190. Yankush: "Cuando ella sane puede comer el mono wéjiam. Los dolores
en tu estémago te han debilitado. Pero con esta ventilacién te mejoraras. Ve-
remos cémo resulta de esto. Yo te hablo como el mankiip (especie de 0so) que
nunca se enferma".

Katan: "Dile si no tienes dolores en tu cabeza. Sobrinito, ella dice que
195. su cabeza parece hincharse, luego sus oidos se cierran fuerte”.

Yankush: "Saqué los dardos de aqui de su cabeza y los arrojé. Mafiana
veré todo y entonces podemos dejar esta cura”.

Chapaik (levantandose): "Quiero que veas en mi nuevamente el saba-
do y cuando venga otra vez". :

200. Yankush: "Cuando vengas de nuevo tréeme un regalo de tela. Con otra
sesion de cura te recuperaras”.

Yamanuanch: ";Qué tipo de inyeccién debo obtener?”
Yankush: "Una inyeccién para el célico. Puede tomar gotas de Diafa

en agua, muchas veces (aparentemente una medicina comercial). Puedes to-
205. mar gotas de Diafa sin inyeccién. Esta es la Gnica enfermedad que te esta
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doliendo". Habfa algo pegajoso en su cuerpo. Pero yo lo saqué todo. Sélo
queda ahi un poco de célico. Se sanaré pronto. Este cdlico debilita su cuerpo.

Shimpu: ";Ella puede comer wdjiam (una especie de mono)?"

Yankush: "Ella puede comer cuando esté mejor, dentro de una semana.

210. A través de su cuerpo veo que la enfermedad no continuard. El perro dgil

nunca se cansa, para brincando. Ella debe ser asi. Yo digo que su estémago

nunca debe rechazar la comida, asf como el tapir nunca rechaza la comida.
Esta bien. Ella no morird. No es nada”.

Katan: ";Cémo estén los nietos que yo dejé en Shimpiyacu?”
215, Yankush: "Bien. Estdn bien".
Katan: "Llegaré a casa a salvo?"

Yankush: "Si. No te preocupes més" Mariana ayuda a Tumus a echar-
se frente a Yankush. Otros dicen adi6s y se van.

220. Mariana: "Dile que ventile tu cabeza. Echate. Muéstrale donde te
duele més el higado™.

Yankush: "Ella tiene siigku (En este contexto significa enfermedad
"natural” o "epidémica” por oposicién a enfermedad inducida por brujeria).
Luego de mucho sufrimiento ella mejorard™.

Otros: "Seguramente morira de sufrimiento”

225. Yankush: "Su otra enfermedad se ha ido. Ahora otra enfermedad la
ha atrapado, la misma que infecté a los otros. La cria del tapir nunca se
enferma. Sean asi".

Chimi y Utijat se van. Todos los otros ya se fueron excepto Yankush y
su esposa Tumus, y la madre de Tumus, Mariana. Los antropélogos se van.
Sonlas 9.05 pm.

PRIMERA LECTURA:
CLARIFICACION Y TRANSFERENCIA CHAMANICA

‘ Para ganar alguna capacidad analitica en un evento de esta comple-
jidad debemos identificar los rasgos centrales de la sesién y seguir el desa-
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rrollo de los papeles de los protagonistas. Al hacer esto, primero ofreceré
una interpretacion convencional de los esfuerzos terapéuticos de Yankush,
uno que enfatiza su intento de enfrentar a los efectos cadticos de la enferme-
dad, extraer de ellos alguna interpretacién que le permita asegurar a los
pacientes que sus sufrimientos pronto acabaran. Propondré luego una segunda
lectura de este evento, que desafia al primero, cuestionando el supuesto or-
dencreado a través del discurso de curaci6n.

Los actos centrales que interesan a los participantes en este encuentro,
estan relacionados con el "ver", realizado a través de'la poderosa media-
cién de la penetrante mirada del chaman. Los participantes urgen repetidas
veces a Yankush a "ver donde estd la enfermedad” (linea 19). En respuesta
Yankush les asegura repetidas veces que puede "ver todo" (linea 61). Poste-
riormente describe la enfermedad de Yamanuanch, como "heridas o manchas"
en su pecho (lineas 139-140). La visién de Yankush comprende no sélo la ca-
pacidad de ver el peligro escondido en sus pacientes, sino la observacién de
eventos lejanos en el espacio y el tiempo, incluyendo actos violentos en otras

comunidades (lineas 100 y 133). A pesar.que no se logré en estas sesi6n, -

el logro esencial de la vision chaménica es la identificaciéon del brujo que
envi6 la enfermedad. Asi, el poder de Yankush reside en su capacidad de
buscar en la oscuridad los destellos de la fuerzas escondidas y los motivos
velados. Su habilidad manifiesta para ver la enfermedad se acrecienta en
la oscuridad; parad6jicamente, la penetrante vision del chamin es mas
efectiva cuando otros no pueden ver nada.

De acuerdo a la ideologia de la prictica chamdnica aguaruna, la
agudeza de la visién del chamdn se basa en dos factores: (a) la cantidad y
‘fuerza del ydji que consumi6 antes de la sesi6n y (b) la presencia en su cuerpo
“de los mismos tséntak (dardos espirituales) que busca en sus pacientes. A lo
largo de la sesién Yankush enfatiza la intensidad de su visién inducida por
alucinégenos. El declara, por ejemplo: "No digan que no estuve suficiente-
mente intoxicado”, afirmacion que es presagiada por la orden de Katan "En-
frenta la intoxicacién" dicha anteriormente en el evento. El amargo yéji le
permite hacer este trabajo peligroso,pero su disposiciéna someterse a sus ri-
gores es también una sutil muestra de su compromiso como curandero. En dlti-
ma instancia, sin embargo, incluso el poder del ydji como catalizador de la
vision chamdnica depende de la fuerza de los propios dardos espirituales
del chamén: los Aguaruna del Alto Mayo afirman que el y4ji no intoxicara a
quien no los tenga. En otras palabras, los dardos espirituales del chamén
dan a la visién forma y contenido, permitiéndole neutralizar a los daiiinos
tséntak alojados en el cuerpo del paciente (7).
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A pesar que el foco discursivo central de la sesién de cura tiene que ver
con la vista, los canales principales de comunicacién son casi exclusivamente
auditivos debido a la oscuridad envolvente. Hay, por supuesto, una dimen-
sién tactil cuando Yankush trabaja sobre los cuerpos de los pacientes, pero en
esencia lo que hace es trasladar una experiencia visual a una actstica. Em-
plea los tres registros de discurso mencionado anteriormente; también silba,
tararea, sacude su ventilador de hojas sampi, bosteza extravagantemente,
chupa ruidosamente a los pacientes, y es periédicamente convulsionado por
paroxismos de gargajos, escupitajos y vomitos.

Como un evento discursivo, el ritual puede ser dividido mas o menos
en cuatro partes. ‘

(1) La sesi6n se abre con Yankush y los participantes hablando infor-
malmente en el registro discursivo ordinario. A medida que el alucinégeno co-
mienza a tener efecto, sin embargo, los mensajes del chaméan cambian de re-
gistro y se expanden a otros "canales” y "codigos” comunicativos (Fitzgerald
1975: 208-209): sus bostezos explosivos anuncian la llegada de los espiritus
pasuk; sacude la hoja-ventilador, escupe llamativamente; comienza a can-

- tar en lugar de hablar. Katan y otros hombres gritan palabras de aliento.

(2) Cuando la sesién de cura empieza en serio (aproximadamente en
la linea 22) las acciones de Yankush viran a la succién, a las palabras pro-
nunciadas en registro chamdnico; y a las nduseas.

(3) Comenzando en la linea 100, los intercambios de Yankush y otros
paticipantes saltan de los detalles de los casos a mano, a los eventos en
lugares lejanos: el asesinato de un brujo en Achu y un encuentro violento en
una comunidad no identificada.

(4) A medida que la sesi6n finaliza (desde la linea 168) Yankush
vuelve al discurso ordinario mientras él y las familias de los pacientes ela-
boran el programa de sus sesiones adicionales, y planifican el régimen die-
tético y medicinal que acelerard la recuperacion.

¢Qué significa este nervioso movimiento entre registros y por qué las
comunicaciones de Yankush deben expandirse a otros canales durante la se-
sién? Al nivel mas superficial, los sonidos inusuales y los cambios de regis-
tro sefialan la otredad del evento para los participantes, porque son indicios
del ingreso de Yankush a un estado alterado de conciencia y a su lucha con-
tra el trabajo maligno de los brujos. Las diversas formas de comunicacion
muestran también una redundancia considerable de c6digos, que sirven para
enfatizar los simbolos claves del evento. El ruido de la ventilacién o la suc-
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cién enérgica, por ejemplo, refuerza las referencias repetidas a la extraccion
de los dardos espirituales.

Las palabras pronunciadas por Yankush sefialan la transferencia con-
siderada central para toda la curacién simbélica (Dow 1986). La lucha del
paciente es asumida por el curandero, que intenta definir y resolver los
asuntos en cuestion y restablecer en el paciente alguna forma de totalidad.
En el caso que confrontamos, el chaman suprime las fuentes del dolor, neu-
traliza su poder dafiino y los asimila a su propia sustancia chamanica. Co-
mo sefiala Lévi-Strauss, en la transferencia terapéutica buscada por el cha-
maén "la manipulacién debe ser realizada a través de simbolos, es decir, a
través de equivalentes a las cosas, llenas de un significado que dan a enten-
der que pertenecen a otro orden de realidad” (1963: 196). Aqui, la experiencia
de sufrimiento del paciente constituye un todo perturbador que incluye dife-
rentes funciones corporales. Durante el ritual, una compleja experiencia cor-
poral es transformada en una intrincada experiencia auditiva que, a través
de la extraccion de los dardos espirituales queda eventualmente centrada y
simplificada. Simbolos de curacién como las metaforas religiosas "refunden
el todo incipiente (e inefable) de la experiencia primaria en varios domi-
nios manejables (Fernédndez 1977: 126).

A pesar de que el nivel de detalle mitico elucidado por Lévi-Strauss
en su andlisis de un ritual Cuna no se encuentra en el rito Aguaruna, Yankush
emplea un lenguaje figurativo para sugerir a sus pacientes que ha suprimido
la fuente de su enfermedad y los ha colocado en el camino de la recupera-
cién. Canta, "Regresaras a tu casa veo tu alma bailando all4, emborrachan-
dose en fiestas...” (linea 67). Luego Yankush hace amplio uso de tropos pa-
ra tejer su fabrica de imigenes de curaci6n. "La tierra nunca muere. Cuando
yo la cure, ella serd igual no muriendo nunca (lineas 135-136). El perro agil
nunca se cansa, para brincando. Ella debe ser asi. Yo digo que su estémago
no debe<rechazar nunca la comida, como el tapir no rechaza nunca la comi-
da" (lineas 210-212).

A partir de la linea 183 Yankush emplea una serie de similes ani-
males, algunos de los cuales son tomados para la discusién por Katan. Yan-
kush sostiene que se concentra "como un incansable jaguar" para hacer que
Chapaik "se vuelva como un tapir que no sabe rehusar ningin tipo.de co-
mida". En realidad hay una discusién sobre los ftems de comida permitidos
al paciente: especificamente, si Chapaik puede comer sin peligro carne de
wiéjiam, una especie de mono. Este intercambio es representativo de un pa-
trén de interés mas amplio en los lazos entre humanos y animales, funda-
mental en las practicas de cuidados de salud Aguaruna. El tratamiento de
las enfermedades més identificables incluye un conjunto adecuado de impedi-
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mentos o prohibiciones de comida, llamada wakemtii, que estin ligados a
los sintomas de la enfermedad por razonamiento analégico. Las personas que
sufren de lesiones a la piel, por ejemplo, deben evitar comer armadillo "por-
que si no las lesiones corroerdn. la carne asi como el armadillo arafia la tie-
rra”. Analogias del mundo animal también pueden ser usadas terapéutica-
mente. En un canto de curacién especial para nifios, el nifio enfermo puede
asemejarse a las crias de los buitres, "que pueden comer cosas podridas sin
sufrir dafio". El objetivo es transmitir la resistencia de las crias del buitre al,
nifio enfermo (8). Las declaracioines de Yankush producen entonces un marco
etiolégico y terapéutico compartido que se extiende mas alla del caso es-
pecial de la brujeria.

El drama de la comunicacién multi-canal de Yankush se intensifica
con la contribucién de Katan y Shimpu, que gritan palabras de aliento, urgen
al curandero a protegerse de los peligros en los que voluntariamente incurre
en su nombre, declaran enféticamente su preocupacién por sus esposas y di-
rigen sus poderes visionarios en formas que son de interés para los partici-
pantes reunidos. Los serios intercambios entre Yankush y esos hombres se
vician en dos oportunidades por el humor de Utijat (lineas 147 y 166) quien
es conocido en la comunidad por su ingenio idiosincrdsico.

L J
A pesar de que las pacientes mismas estan pasivas a lo largo de casi
toda la sesion, se puede suponer razonablemente que el evento las ayuda a
redefinirse como "curadas” o por lo menos en vias de recuperarse. Yankush

* dice repetidas veces que él ha sacado gran parte de la enfermedad de sus

cuerpos y que ellas pronto se sentirdn mejor. Ademds, proporciondndoles una
explicacién provisional para sus malestares. Yankush sugiere también me-
didas terapéuticas especificas que incluyen recomendaciones de dieta, pro-
ductos farmacéuticos comerciales, asi como el uso del alucindgeno tstak para
obtener visiones de curacién (c.f. Brown 1978). Més atin, las pacientes han
sido objeto de intensas expresiones de preocupacién por los participantes de
la sesién. Las vivaces observaciones de Chapaik casi al final del relato
("Quiero verte en mi nuevamente el sdbado") implican que ella esta satisfe-
cha con sus esfuerzos, aunque poco atemorizada de sus poderes.

SEGUNDA LECTURA: SUBTEXTOS DISIDENTES

Habiendo desarrollado una interpretaciéon simbélica de la sesién de
cura de caracter mds bien ortodoxo, deseo proponer otra interpretacién de
los intercambios de la sesién, una que ilumina las negociaciones sutiles entre
Yankush y sus clientes, especialmente Katan quien juega una parte impor-
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tante en los procedimientos. Las contribuciones iniciales de Katan al ritual
toman la forma de gritos de aliento (e.g. linea 35 "iSiéntate bien! jPiensa
bien!") y de halagos (lineas 26-27 "Si la curas yo siempre te recibiré bien en
mi casa”). Su estado de 4nimo cambia hasta la indignacién, sin embargo, a
medida que contempla la posibilidad de que su esposa sea victima de bru-
jeria: ";Por qué querrian embrujarme? Yo siempre doy comida a la gente cuan-
do viene a visitarme. ;Por qué embrujar a mi mujer? Estoy con cdlera”. (li-
neas 56-58). Pero es la observacién subsiguiente de Chimi la que ofrece la
clave para las tendencias subversivas ocultas "Si hay algin dardo cqando
ella regrese a casa” grita ella (lineas 70-71 "pueden decir que Yankush las
puso ahi. Asi que Sécalos todos!".

La observacién de Chimi es una manifestacién inusualmente franca de
la amenaza implicita en toda las sesiones de cura Aguaruna. Se cree que la
naturaleza del poder chamanico puede llevar al curandero a cometer actos
de maldad. La gente ve que él puede curar, pero sospecha que también puede
matar. Una muestra del compromiso del chamén con la curacién (por opo-
sicion al asesinato) es su disposicion a recibir pacientes, la intensidad con la
que trabaja en ellos durante la sesién de cura, y su recuperacién posterior. Si
él declina tratar a la gente, si se muestra reacio a trabajar fuerte en la cura-
cién, si muchos pacientes mueren, pueden surgir preguntas inquietantes. ¢Es
el chaman realmente un brujo? ;Esta sacando ventaja de sus crédulos clientes
para practicar brujeria bajo el disfraz de la curacién? (9).

Asi, Yankush se encuentra presionado y debe demostrar su eficacia y
buena voluntad con un tratamiento concienzudo de las dos pacientes. Apenas
terminados los comentarios de Chimi, Katan se pregunta: ";Quién habra he-
cho este embrujo? Si mi esposa muere, yo podria matar a cualquiera de ra-
bia" (lincas 72-74). Esto se repite posteriormente con el comentario "hay
otros que no son tan bravos como yo" (linea 107). Las declaraciones jactancio-
sas de Katan son retéricas con un objetivo. Los hombres Aguaruna arguyen
que la mejor manera de proteger a su familia es hacer amenazas directas a
los sospechosos de ser brujos. Katan usa esta sesién de cura como un escenario
social en el que puede enfatizar. piblicamente su decisién de responder a la
brujerfa con violencia. A pesar de que un evento como este no es publico en un
sentido estricto, serd ampliamente discutido en todo el Alto Mayo en los
dias siguientes. Katan espera que esta prueba de fuerza disuadira a los brq-
jos de continuar con sus asaltos secretos. Las declaraciones también van diri-
gidasa Yankush, en el caso de que se vea tentado a practicar la brujeria.

Poco después de estas amenazas veladas Yankush adivina el asesina-

to de un chaman en el valle vecino, informéandolo primero en el registro cha-
ménico y luego discursivamente (linea 100). Inmediatamente después de esto
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se vuelve a centrar en el paciente, entrando en un periodo de ruidosa succidn
y violentas nduscas, luego del cual comenta "No digan que no estuve suficien-
temente intoxicado” (lineas 105-106).

Estos rapidos cambios, de eventos politicos lejanos a los dctalles de la
curacién, repetidos varias veces durante la sesién, caracterizan al trance de
Yankush como significativamente diferente de la forma clasica de media-
cién de los espiritus, en los que el medium se encuentra totalmente separado
de si mismo, sin ningn recuerdo posterior de las palabras pronunciadas en el
trance (Lambek 1981: 73). La discrecién de esta tltima forma de trance, le da
licencia al medium para hablar de temas prohibidos e incluso elaborar un
"mundo anti-estructural”, que "desafia a la sociedad mas amplia a través
de la creacién de nuevas formas que soliviantan la moralidad convencional”
(De Bernardi 1987: 330) (10).

Pero el mundo anti-estructural del chamén Aguaruna no puede ser una
norma social deseada; s6lo puede ser invocado para defenderse del antago-
nismo anti-estructural de los enemigos de uno. Tampoco puede Yankush ne-
gar la paternidad de sus poderes chaménicos, a pesar de la ayuda de sus es-
piritus asistentes pasuk. Debe, por lo tanto, andar con cuidado, enfatizando
su propia disposicion a curar, al mismo tiempo que se distancia del trabajo
delosbrujos. En la secuencia bajo escrutinio (lineas 97-103) declara que un bru-
jo ha sido asesinado, validando por lo tanto la creencia en la existencia de
brujos y en el poder de la vision chaménica. La rebelacién también reafirma
implicitamente la nocién de que los brujos pueden y deben ser asesinados. Por
ultimo, enfatiza su propio esfuerzo agotador en la curacién, que constituyen
signos ptiblicos de sus buenas intenciones. Estos rapidos virajes retéricos son
representativos de su comportamiento en toda la sesién, la que, a su vez, con-
siste de movimientos abruptos entre la anti-estructura chamdnica (constitui-
da por su cancién) y las demandas de sus clientes, quienes proponen sus pro-
pias agendas cada vez que pueden.

Yankush y sus clientes se encuentran asi atrapados en un laberinto de
contradicciones. Al pedir los servicios de un chamédn, los pacientes y sus pa-
rientes validan implicitamente el mismo sistema de poder chamanico que
los amenaza. Se tranquilizan algo con el hecho que Yankush, como el més
publico de los practicantes, ejerce sus actividades frente a toda la sociedad,
donde es sometido a un intenso escrutinio. Sin embargo, ellos también usan
la sesi6n de curacion para advertir a Yankush y a todos los chamanes, di-
ciendo, en efecto "Somos fuertes. No daremos cuartel a brujos escondidos".

Por su parte, Yankush usa el poder persuasivo de la metéfora y los
amplios poderes comunicativos del ritual, para tratar de imbuir a los su-
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frimientos de los pacientes de algiin tipo de significado. Pero para apoyar su
precario status como practicante chamdnico frente a toda la vida social, él
debe provocar la ira moral de los participantes contra el trabajo de chama-
nes desconocidos que desarrollan sus malignas habilidades a escondidas. Es-
to sugiere inevitablemente la posibilidad de que la curacién efectuada a tra-
vés de la ceremonia sea provisional o, peor atin, una forma mortal de hi-
pocresia. Los chamanes Aguaruna y sus clientes estén asi atrapados en una
"dialéctica de control” (Giddens 1979: 93) en la que ellos renegocian constan-
temente los términos de su relativa autonomia y dependencia, incluso cuan-
do reproducen el sistema chaménico mismo.

CONCLUSIONES

Mi intento ha sido revelar la poderosa fusién de elementos politicos y
psicolégicos que tienen lugar en el crisol de la prictica chaméinica Agua-
runa. Gran parte de la discusién durante la sesién de cura tiene una calidad
politica explicita: incluso cuando se comunican en el registro chamanico.
Yankush alude a conflictos y asesinatos, actos piiblicos y motivos privados.
La intensidad emocional del evento es engendrada por el chamin junto con
los otros participantes, cuyos estallidos son con frecuencia bastante autocons-
cientemente dirigidos a una audiencia méds amplia. Esta experiencia social
de textura intrincada se aplica en las condiciones fisicas de pacientes espe-
cificos, pero puede afectar las condiciones politicas de unidades sociales
més amplias en la region.

Tanto el chaman como sus interlocutores hacen uso efectivo de la ret6-
rica en un intento de afirmar su control sobre la sesién. Yankush se vale de
una forma retdrica aristotélica llamada "entimema", la manipulacién del
razonamiento basada en la opinién ptiblica (Burke: 1950: 56) cuyo propdsito
es persuadir a los pacientes de sus habilidades curativas y sus buenas in-
tenciones. Contra la retérica entimémica de Yankush, es incitada a pelear
la contraretérica mds indirecta de Katan y Chimi, que enfatizan el poder de
la comunidad sobre los esquemas siniestros de los chamanes-brujos. Este in-
tercambio eleva la intensidad emocional del encuentro, contribuyendo a una
atmésfera que los Aguaruna ven tanto peligrosa como terapéutica.

Pero ;sirve este ritual para crear, de acuerdo con las palabras de Fitz-
gerald (1975: 232) "una isla de estructura en un mundo social de lo contrario
mis bien desordenado”? Esta pregunta puede ser respondida afirmativa-
mente s6lo desde una perspectiva sincrénica, esto es, ignorando el lugar de la
sesi6n en el transcurrir de la historia de Yankush, de los pacientes y sus pa-
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rientes y del Alto Rio Mayo como un todo. Visto diacrénicamente cada ac-
tuacién chamdnica tiene un elemento que la hace incompleta, puesto que los
moviles y conducta del chamén estan sujetos siempre a escrutinio publico. La
clausura se logra sélo con la muerte del chamén, si esto se da incluso enton-
ces. A pesar de que la sesién puede ayudar a los pacientes a comprender la
fuente de su mnalestar, también plantea y deja sin resolver posibilidades
alarmantes. La sospecha que Chapaik y Yamanuanch estin preocupados
por la brujeria se confirma ahora. Pero ;quiénes son los brujos? ;Cuando ata-
caran de nuevo y cuando lo hardn en una forma més letal? ;Puede Yankush
estar usando su fachada como chamén curandero para producirles un daiio
secreto, quizds incluso durante la sesién de cura misma? ;La reaparicién de
la enfermedad significa un nuevo episodio de brujeria o significa que las pre-
tensiones de eficacia del chamin son exageradas? Estas preguntas reper-
cutirdn a través de la politica local mucho después de la sesién de cura pre-
senciada aqui. A pesar de que hay un orden provisional forjado en el ritual,
éste no puede ser definitivo nunca, porque si lo fuera, todos los brujos serian
identificados y eliminados y todas las enfermedades misteriosas expulsa-
das del mundo Aguaruna. Las perturbadoras preguntas planteadas en el en-
cuentro chaménico y la conflictiva naturaleza del conocimiento chaméanico
mismo garantiza la reproduccion social del complejo chaméan-brujo.

La reputacién de Yankush se ha construido en parte por su apropia-
cién de simbolos de la cultura no-nativa, mas notablemente la "medicina
mestiza” y los produtos farmacéuticos. Este intenso interés en practicas cha-
minicas extrafias, que tiene una tradicién largamente establecida en la socie-
dad jibaroana (Harner 1972: 119-125) es interpretada usualmente como es-
tando fundada en la creencia de que el extranjero es méis poderoso que el lo-
cal. Uno se pregunta, sin embargo, si la biisqueda de conocimientos en lugares
lejanos, representa en cambio un impulso inconsciente para adquirir formas
de poder libre de las limitaciones y las reclamaciones contrarias de la vida

‘politica local —en otras palabras, un deseo de escapar de la dialéctica del

control que preocupa tanto al chamén como a sus clientes. En su uso de far-
macos Yankush busca una forma de dominacién que sea incontestable. La lai-
cidad Aguaruna expresa un deseo similar cuando hablan de "eliminar iwi-
shin de una vez por todas" librando asi a la sociedad de la amenaza de la
brujeria. En ambas respuestas vemos el reconocimiento implicito que el cha-
manismo es algo mas que el establecimiento ritual de principios cosmol6-
gicos, mas que ideologia espiritual, es también un robusto instrumento de
control social, que como todas las formas de poder generan su medida de opo-
sicién y descontento.

Un andlisis que se dirija a la fisuras del edificio social corre el peli-
gro de pasar por alto las formas en que las précticas contribuyen a la solida-
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ridad social (Ortner 1984: 157). No se puede negar que los rituales Aguaru-
nas de cura proporcionan un eje para la unidad ficl grupo O!e parentesco y la
expresion de valores culturales claves. La exposicidn catartica de fupntes es-
condidas de enfermedad, acompariada de dramaticas demostraC}ones de
preocupacién, colocan a las sesiones de cura cntre las expresiones mas fuertes
de cohesién de grupo (como se lo defina) disponibles en lfa sociedad Agua-
runa. Lo que he tratado de mostrar aqui es que esta solidaridad se logra a un

costo importante, ya que los participantes vencen la enfermedad del cuerpo’

fisico s6lo para virar cl locus de incertidumbre enla entidad politica.

NOTAS

Reconocimientos

Este ensayo es una traduccién de un articulo que aparccié en la revi§ta Me-
dical Anthropology Quartely, Volumen 2, N¢ 3, pp. 102-120, 1988. Reproducido con
el permiso dela Sociedad de Antropologia Médica.

El trabajo de campo en que se basa este analisis fue apoyado por donaciones de
la Fundacién Doherty, la Fundacién para la Investigacién Antropolégica Wenner-
Green y por el Williams College. Una versién preliminar de este ensayo fue presen-
tada en el 45to Congreso Internacional de Americanistas en Bogotd. Me gustana'agra-
decer a Michael J. Harner, Alan Harwood, Robert Jackall, Jean E. Jackson, William
L. Merril, Donald K. Pollock y Mark C. Taylor por sus meditados comentarios de un
borrador inicial de este ensayo.

La correspondencia puede ser dirigida al autor al Departamento de
Antropologia y Sociologfa, Williams College, Williamstown MA
EE.UU .01267.

(1). Los detalles de mi trabajo de campo entre los Aguaruna del Alto Rio
Mayo son descritos en Brown (1984, 1986). A pesar de que mi inve.s-
tigacién mas extensa fue realizada en 1976-78, parte del material
presentado aqui fue recogido durante breves visitas en 1984, 1985 y
1986. Brown (1984: 227-232) incluye una transcripcién completa de
otra sesién de cura presidida por Yankush. '

(2. Grabé un ejemplo de muijer que ejercfa como un iwishin, pero su caso
era considerado sumamente inusual por la gente en el Alto Mayo.
Tampoco he encontrado ninguna referencia a mujeres sirviendo como
chamanes curanderos entre las sociedades vecinas jibaroanas. Las
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mujeres pueden sin embargo, ser identificadas como brujas, aunque
acusaciones de brujerfa contra mujeres son poco frecuentes, y de
acuerdo con mis conocimientos rara vez llevan a un homicidio.

No sé de ninguna otra fuente que proporcione transcripciones de se-
siones de cura de otras poblaciones jibaroanas. Tales descripciones,

cuando estdn disponibles, sin embargo, sugieren que los iwishin tra-

bajan tradicionalmente bien en la noche cuando tratan a sus pacien-
tes. Ninguna de las sesiones que presencié en la casa de Yankush
duré mas de tres horas y muchas fueron sustancialmente mas cortas.
En un detallado analisis de entrevistas psicoterapéuticas Labov y
Fanshel (1977:35) distinguen entre varios "campos de discurso” que
se parecen a lo que yo he llamado registros porque muestran marca-
das diferencias en el contenido. Sin embargo, el término "registro”
(Halliday 1978:35) expresa mejor las diferencias lexicales entre el
discurso ordinario y las palabras pronunciadas por el chaman, asi
como los virajes del habla al canto.

Para obtener el texto presentado aqui, examiné la cinta de graba-
cidn de la sesién de cura con un informante Aguaruna, quien me ayu-
do a transcribir e interpretar las canciones de Yankush y las de-
claraciones de los otros participantes. A pesar de que mis relaciones
con Yankush eran generalmente cordiales, él rehusé ayudarme en la
transcripcién de sus canciones, sobre la base de que las palabras eran
un secreto profesional. Algunos pasajes en el registro chaminico es-
tan marcados como "intraducibles” o “indecifrables” porque infor-
mantes legos no podian entenderlos. A pesar de que lamento no ser
capaz de obtener una transcripcién completa, estas dificultades me
hicieron consciente de que el contenido especifico de muchas de las
canciones del chaman son desconocidas para los otros participan-
tes y por lo tanto periféricas a la sesién a medida que la experi-
menta. Lectores interesados en traducciones completas de cantos cha-
manicos jibaroanos deben consultar a Pellizzaro (1978).

No he elaborado sobre los lazos geneal6gicos especificos de los
participantes porque no parecen especialmente pertinentes para
comprender los eventos que siguen. Los fluidos grupos basados en el
parentesco encontrados entre los Aguaruna y otros jibaroanos tiene

un ciclo evolutivo que puede ejercer una profunda influencia en la_

politica local (ver Colajanni 1984), pero tales factores arrojan poca luz
sobre los eventos de este ritual especifico.

Pellizzaro (1978) afirma que para los Shuar, vecinos de los Agua-
runa, un chamén curandero debe tener dardos espirituales de la
misma categoria de los que saca de los pacientes. Sj intenta extraer
un dardo de una categoria no conocida previamente por él puede
quedar sobrecargado y muerto.

Detalles de las prohibiciones de comida, cantos de curacién, y los
lazos percibidos entre los humanos y los animales en la etnomedi-
cina Aguaruna pueden encontrarse en Brown (1984: 174-200, 243-
258).
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Los riesgos ocupacionales de los chamanes se esbozan en el'informe
detallado de Colajanni sobre la muerte de un chaman Achuar en
Ecuador (1984). Sus informantes sefialan que los buenos chamanes
nunca se niegan a realizar una sesién de cura, y tampoco consideran
embruijar a la gente. Un hombre dijo "Siempre le aconsejé que no bru-
jeara a nadie, que curara bien, que chupara profundamente y prome-
ti que, cuando lo mataran, yo lo vengaria® (1984:239). Posterior-
mente, en el mismo ensayo, Colajanni menciona que sospechas sobre
un chamén especifico se intensificaron cuando se dieron cuenta de
que habia comenzado a tratar negligentemente a sus parientes en re-
laci6n con sus necesidades de curacién chamanica. (1984:243).

Lewis (1981) argumenta persuasivamente que la distincién entre
mediacién espiritual y chamanismo es en gran medida termino-
16gica. Debido a las limitaciones de espacio no he realizado una
comparacién detallada de la literatura sobre los chamanes y los
medium, pero se debe notar que los estudios sobre los tiltimos han
estado tradicionalmente mas alertas a los asuntos de poder social
de lo que han estado los trabajos sobre el chamanismo en el Nuevo
Mundo.
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