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Resumen

A partir del trabajo de Reichel-Dolmatoff sobre los grupos chocé y el chamanismo se manifiestan los aportes del inves-
tigador en los tres sujetos: el consumo de alucinégenos (como vehiculo de contacto con el mundo-otro), el vestido chaménico
(medio de incorporar las cualidades del otro) y el origen de la enfermedad (como reflejo de la relacién de los individuos con su
medio social). Se reanalizan dichos temas bajo el velo de la etnograffa embera-chami (uno de los grupos chocé), con el objeto
de ver la importancia del trabajo de Reichel-Dolmatoff y de ampliar la visién que se tiene de ellos.

Palabras clave: Reichel-Dolmatoff, Chocd, embera-chami, chamanismo, consumo de alucindgenos, vestido chaménico,
enfermedad chamdnica.

Reichel-Dolmatoff and Choco shamanism,
a look from the Embera-Chami people

Abstract. Based on Reichel-Dolmatoft’s work on the Chocé groups and shamanism, the researcher’s contributions are
manifested in the three subjects: the consumption of hallucinogens (as a vehicle of contact with the world-other), the shamanic
dress (a means of incorporating the qualities of the other) and the origin of the disease (as a reflection of the relationship of
individuals with their social environment). These themes are reanalyzed, under the veil of the Embera-Chami ethnography (one
of the Chocé groups), in order to see the importance of Reichel-Dolmatoff s work and to broaden the vision we have of them.

Keywords: Reichel-Dolmatoft, Chocd, Embera-Chami, shamanism, consumption of hallucinogens, shamanic dress,
shamanic illness, shamanic disease.

Reichel-Dolmatoff et le chamanisme Choco,
un regard apres les embera-chami

Résumé : A partir de 'ceuvre de Reichel-Dolmatoff sur les groupes Chocé et le chamanisme, les apports du chercheur
sont révélés sur trois sujets : la consommation d’hallucinogénes (comme vecteur de contact avec le monde-autre), le vétement
chamanique (comme moyen d’incorporer les qualités de Iautre) et lorigine de la maladie (comme reflet du rapport de I'individu
avec son environnement social). Ces thémes sont réanalysés, sous le voile de lethnographie Embera-Chami (un des groupes
du Chocé), afin de percevoir I'importance du travail de Reichel-Dolmatoff et d’en élargir notre compréhension de ces themes.

Mots-clés : Reichel-Dolmatoff, Chocd, Embera-Chami, chamanisme, consommation d’hallucinogénes, tenue cha-
manique, maladie chamanique.

Reichel-Dolmatoff e 0 xamanismo choco,
uma olhada desde os embera-chami

Resumo

Com base no trabalho de Reichel-Dolmatoff sobre os grupos chocé e o xamanismo, as contribui¢des deste se mani-
festam em trés sujcitos: o consumo de alucinégenos (como veiculo de contato com o outro mundo), a vestimenta xaménica
(meio de incorporar as qualidades do outro) ¢ a origem da doenga (como reflexo da relagao dos individuos com o seu meio
social). Esses temas sio reanalisados sob o véu da etnografia embera-chami (um dos grupos chocé), para ver a importancia da
obra de Reichel-Dolmatoff e ampliar a visao que temos deles.

Palavras-chave: Reichel-Dolmatoff, Choc6, embera-chami, xamanismo, consumo de alucindgenos, vestimenta
xamanica, doenga xamanica.
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erardo Reichel-Dolmatoff realizé investigaciones etnogréficas pioneras en los

grupos chocé (denominacién dada a los embera-chami, embera-katio, eperara

y wounaan)' y nos legd tres articulos? sobre estas comunidades, que, sin ser de
gran extension etnografica, como ¢l mismo lo senala, aportan las bases para su entendi-
miento. El primero de los articulos es producto de una breve estadia en 1945 entre los
embera-chami de Rio Frio (Valle del Cauca), que tenia como objetivo recoger informacién
lingtiistica, pero que fue la ocasién para colectar narraciones y mitos, algunos de los cuales
hacen referencia al mundo-otro y ala relacidon que los seres humanos establecen con él. Su
segundo trabajo es el fruto de su estadia de cuatro meses en 1960 en el Chocd, durante
el cual cohabité con diferentes grupos notablemente wounaan y katio. Como resultado,
el investigador hace una sintesis etnografica clasica de los choc6 abordando temas como
cultura material, medio ambiente, sistemas de produccidn, vida social, cambio cultural y
religion; de este tltimo hace parte el chaman, los elementos rituales, las plantas alucindge-
nas, los rituales, las ceremonias y las curaciones. El tercer articulo es el producto de ocho
meses adicionales de campo entre 1961 y 1962, trabajando principalmente con eperara,
wounaan y katio, en que el autor hace una ampliacién de los datos etnograficos presen-
tados en su anterior escrito. En el documento de 1960, Reichel-Dolmatoff pone sobre el
papel temdticas que posteriormente desarrollard en sus trabajos sobre otras comunidades
amerindias, como el papel de las sustancias alucinégenas en la localizacién de objetos, la
identificacién de enemigos y como medio para entrar en contacto con espiritus ancestrales
y de los animales. Es de los pioneros en sefalar el rol de los ancestros patrilaterales, que
pueden traer desgracia o proteccion y que, para inclinar su accionar hacia esto tltimo, se
debe establecer contacto recurrente con ellos, ya que suelen proteger a los seres humanos
de los ataques de los espiritus de los animales que los enferman como venganza contra las
acciones de los cazadores (Reichel-Dolmatoff, 1960).

El objeto del presente articulo no es repetir lo dicho por Reichel-Dolmatoff (paraello
estdn sus documentos), sino retomar sus ideas para cotejarlas con el material etnografico
y mostrar como sus trabajos cimentaron discursos contemporaneos sobre ¢l chamanismo,
especialmente dar nuevas luces sobre ¢l chamanismo chocé.

El autor es el primero en sefialar que las creencias y pricticas religiosas de los chocé
se refieren a un complejo concepto que gira en torno a la necesidad de asegurar a través del
contacto con el mundo sobrenatural la subsistencia fisica en términos de alimentacion y
salud (Reichel-Dolmatoff, 1960). Con ello, el autor pone de manifiesto el eje central del
chamanismo de estas comunidades: asegurar el bienestar del grupo. Los escritos, por lo
tanto, no solo caracterizan a las comunidades chocd, también generan puntos de partida
para el andlisis del chamanismo. Asi, estudiar los trabajos de Reichel-Dolmatoff sobre los

1 En este escrito mantendremos la palabra chocé para generalizar hechos o conceptos que engloban los grupos antes

mcncionndos.

2 Basados en observaciones y entrevistas —que el autor mismo considera como un esbozo de ciertos aspectos culturales
delos chocd, en vista de la escasez de datos sobre estos grupos— se presentaron como un estimulo para investigaciones
futuras (Reichel-Dolmatoff, 1960).
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grupos chocé permite adentrarse en los cimientos de la antropologia colombiana y en ané-
lisis contempordneos sobre estas sociedades y sobre el chamanismo, temdtica sobre la que él
es uno de los pilares de la investigacién contemporénea a nivel mundial.

No se puede iniciar sin sefialar la importancia de los escritos de Reichel-Dolmatoff,
la cual radica en la riqueza etnogréfica; es por ello que su obra no pierde vigencia, pues
los datos representan a las comunidades con las que trabajé y, simultidneamente, plantean
puntos de partida para nuevos estudios etnograficos. El presente articulo retoma algunos
de los puntos de partida de la etnografia de Reichel-Dolmatoff sobre los chocd, asi como
los anélisis sobre el chamanismo que ¢l realizd, siempre a la luz de los datos etnogrificos de
los embera-chami.

Reichel-Dolmatoft (1960) caracteriza al jaibani como el especialista en establecer
contacto con el mundo sobrenatural, en apaciguar a las fuerzas malévolas y en curar las
enfermedades con ayuda de fuerzas benévolas; para ser jaiband se necesita la capacidad de
visionar, indispensable para establecer un estrecho y continuo contacto entre €l y los jai.
Para los chocd, la enfermedad y el infortunio estdn asociados a la accién agresiva de los jai
que, en la mayoria de los casos, acttan por iniciativa de un jaibané, y solo la accién de otro
Jjaiband podré reestablecer el bienestar perdido (Rubiano, 2010). El chamanismo chocé
se caracteriza por la confrontacién entre los jai que los jaiband controlan; como lo senala
Reichel-Dolmatoft (1960), entre jaibands hay mucho recelo y abierta hostilidad causada
por mutuas acusaciones en las que atribuyen enfermedades y desgracias a otro.

Observando los jai

Reichel-Dolmatoff (1960) muestra cémo el consumo de sustancias alucinégenas tiene
un rol fundamental en el contacto con el mundo espiritual y sus habitantes; el objetivo
de su consumo es establecer comunicacién directa con dicho mundo cuyo poder se
manifiesta en el curso de los estados de trance alucinatorio; para él, el consumo de estas
sustancias es un hecho caracteristico y estd a la base misma de la préctica chamanisticay
ritual amerindias (Reichel-Dolmatoff, 1978, 1997a). El alucinégeno més comuin entre
las comunidades chocd es el borrachero (Datiira arbdrea), el cual se utiliza para producir
alucinaciones con fines adivinatorios (Reichel-Dolmatoft, 1960); pero, ;cudl es el rol del
borrachero en el chamanismo embera-chami? Para dar cuenta de ello se describirdn los
momentos previos a una ceremonia de jai.

Una vez seleccionada el 4rea donde se colocara el banco, el jaiband pide a su esposa
que lo instale; lo primero que ella hace en compania de una de las mujeres de la casa es
limpiar dicho espacio, ellas barren y trapean el lugar con una mezcla de agua y borrachero.
A continuacion, la esposa del jaiband instala el banco e inicia colocando una hoja de bija
en el suelo: “La primera planta que se coloca es la hoja de bija que se llama [por el chaman]
la iniciacién de la primera bandera, la hoja es como una bandera frente a los ojos de los
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espiritus... ella es la sefal que el jaiband ya es jaiband, que ¢/ tiene poder, que ya es capaz de
izar bandera.” (Entrevista personal con Carlos Obed Niaza, resguardo Cristalina, 2003°).

La hoja de bija, que en el mundo espiritual se visualiza como una bandera, es la senal
con la que el jaiband llama a sus jai* para que se aliste a marchar al campo de batalla. Lo pri-
mero que hay que resaltar es el hecho de que es la esposa del jaiband quien coloca el banco,
la puesta del banco por jévenes y hermosas mujeres ha sido mencionada para las comuni-
dades chocé’, sobre ello el jaiband senala: “..es la mujer del jaiband la persona encargada de
elaborar el banco, dado que es ella, su belleza y las virtudes que ella tiene, que atraen los jai”
(Entrevista personal con Niaza, 2003).

Dos elementos resaltan de este hecho, lo primero a tener en cuenta es que existen jai
masculinos y femeninos, pero el que sean atraidos fisicamente por una mujer indica que
ellos tienen una esencia masculina. Un segundo elemento es que al jai se le seduce, se le
enamora para que cumpla los deseos de la persona a la cual “ama”. Es la esposa del jaiband
quien por su belleza seduce a los jai, por lo tanto, el jaiband y su esposa (o en otros casos
una mujer joven preferiblemente virgen) son una unidad, son un par indisoluble®. Las mu-
jeres tienen un rol mayor en el jaibanismo, los hombres obtienen el poder de chamanizar
por intermedio de las mujeres, especificamente por una dojurawera (mujer de cabecera de
rfo), quien lleva a un embera a vivir a casa de su padre, este tiltimo hace un ritual yle daa su
yerno dicha capacidad (Rubiano, 2010). Las mujeres son un elemento nodal en el sistema
de alianza entre hombres y jai, pues es por intermedio de alianzas matrimoniales con las
mujeres espirituales (jai) o por la seducciéon de mujeres humanas sobre los jai que se esta-
blecen relaciones de cooperacion entre humanos y jai, y es por ellas que se puede curar un
enfermo’. Lévi-Strauss (1985) mostré que el intercambio de mujeres es un aspecto de una
estructura global de reciprocidad en que las mujeres abren un ciclo de intercambios; en di-
cho sistema estd inscrita la relacién jai—jaiband. La seduccion de los jai estd reforzando una
relacién primaria establecida entre el jazband y los jai, pues en el momento de su iniciacidén
¢l entabla una relacién matrimonial con un jai femenino®, dicha relacién de parentesco le
permite al jaiband solicitar a sus cunados jai apoyo para sus iniciativas.

3 En adelante, Niaza, 2003.

4 Importante resaltar que Reichel-Dolmatoff (1960) evidencié que cuando los indigenas hablan de ellos lo hacen en
pluml, por ende, que se dcsigna una colectividad. Como lo sefialan los embera-chami, Iosjﬂz" son una colectividad,
viven en un pucblo y tienen una organizacién comunitaria (Rubiano, 2010).

Reichel-Dolmatoff (1960) describe el rol de las mujeres jévenes en las ceremonias agricolas de los noanamd (wounnan)

v

del bajo rio San Juan. Pineda y Gutiérrez (1984-1985) describen el papel de las mujeres jévenes en las ceremonias de
iniciacién de los jaiband katio.

6 Tiene razén Vasco (1985) cuando sefiala que para los embera, la unidad y la oposicién conforman una sola realidad,
los opuestos hacen una unidad de lo multiple. La relacién entre lo masculino y lo femenino estd enmarcada en dicha
realidad y ello es fundamental para que el jaiband pueda actuar como tal.

7 Anos después, el jaiband explicard: “Si una mujer no hace parte del banco, el jaiband no puede curar, pues ella es la llave
que abre el banco. Ella es importante porque seduce los jai con su belleza y su manera de servir, es gracias a esa seduccion
que ellay el jaiband pueden hacer que los jai hagan lo que ellos quieren” (Entrevista personal con Niaza, 2007).

8 Durante la iniciacidn, el jzzi//amz' maestro entrega a su aprcndiz un jzzipzrwem (mujcr cazadora cspl’ritu), quicn atrae los

Jjai auxiliares del jaiband y quien es el nico ser que puede reprender al jaibans (Rubiano, 2010).
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Acto seguido, la auxiliar del jaiband coloca sobre la parte central de la hoja de bija
4 copas plasticas’ y vierte aguardiente en ellas, posteriormente coge flores de borrachero
blanco', las mete en las copas y las exprime. Cada una de las copas es la visualizacién de
los bancos o pueblos'' que controla el jaiband: “Las copas representan que en el momento
el jaiband empieza con un nimero determinado de pueblos espirituales, cada copa puede
ser triplicada una vez que se cubre con la otra hoja.” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Las copas son la representacion fisica de los pueblos que el jaiband convida ala cere-
moniay a quienes les pide ayuda para tratar al enfermo. Es interesante la referencia a que en
estas copas beben los jai (Vasco, 1985), sin embargo, la situacién es mds compleja pues es
en estas copas donde se congregan los jai, es decir ellas son las casa en donde se encuentra el
Jjaiband'y sus jai en el mundo espiritual, ala vez que son la bebida que se consume en la fiesta
de jai. Allado de las copas se coloca un plato de comida que se ofrece a los jai a cambio de
su ayuda. Sobre la segunda hoja de bija, la auxiliar del jziband coloca flores, plantas hongos
y lianas seleccionadas a partir de un suefio que tuvo la noche anterior el jaiband y en el cual
observé qué tipos de jai tenfan secuestrado el jaure (alma) de la enferma. La auxiliar del jai-
band procede a exprimir'? nuevamente las flores de borrachero en cada copa: “Lo primero
que se hace es colocar la planta de borrachero que limpia fisica y espiritualmente el cuerpo
del jaiband y abre la puerta del mundo de los espiritus para entrar en contacto con ellos.”
(Entrevista personal con Niaza, 2003).

La escopolamina que contiene el borrachero es un alcaloide de gran potencia, olerlo
puede causar dilatacién y enrojecimiento de las pupilas, su consumo genera dolor de cabe-
za, trastorno del equilibrio y agitacién. Segtn Reichel-Dolmatoff (1978), la disociaciéon
mental producida por los narcéticos genera un medio para establecer contacto directo con
la esfera espiritual, que se revelan en imégenes, voces y personificaciones a las que se pueden
consultar. Si bien es cierto que el jaiband consume, en algunas ocasiones, borrachero, esto
lo hace en cantidades minimas, al punto que ellas no pueden modificar el comportamiento
del jaiband, él no sufre de trastornos fisicos (pérdida de equilibrio, dolor de cabeza o agi-
tacién); de hecho, como senalan los propios embera-chami, él debe permanecer sobrio, el
menor sintoma de embriaguez es identificado como sinénimo de que al jaiband le voltea-
ron el banco, es decir que perdié la batalla de jz7, lo que conlleva la pérdida de sus jai aliados
y de su capacidad de chamanizar.

9 Vasco (1985) se reficre a estos clementos como loza del jaiband, muy apreciada por los jaiband, su importancia radica
en que en ellas comen y beben los jai.

10 Género Brugmansia arbérea, contiene como alcaloide escopolamina. El envenenamiento por borrachero, especialmente
las semillas, genera una especie de locura furiosa, dolor de cabeza, trastornos, desequilibrios mentales, vértigo, estupor,
dilatacién de pupilas, agitacién, delirio (Garcta, 1975).

11 El banco, ademés de ser un elemento material de la ceremonia, es un signo; por banco se define el espacio que agrupa
los jai que estan bajo el mando de un jaiband (las palabras banco o pueblo son utilizadas por los jaiband embera-chami
indiscriminadamente); algunos autores, como Losonczy (1997) utilizan la palabra corral, que se asocia al hecho que
los jai estan encerrados bajo el control del jaiband.

12 Reichel-Dolmatoff (1960) describe cémo los embera preparan el borrachero, para ello machacan la flor y cocinando
la masa con un poco de agua, la dosis es una flor. Dicha preparacién no se observo.
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Como lo ha sefialado Losonczy (1990), todo se desarrolla como si el jaiband debie-
ra hacer entrar en su cuerpo una sustancia que le permite abrirlo y deshacer las fronteras
entre el adentro y el afuera, estas sustancias se utilizan no como drogas embriagantes sino
como vehiculos que levantan fronteras; como la autora expone, segun los jaiband, el poder
se mide por la capacidad para no tener que recurrir a alucinégenos. Cuando los jaiband
usan alcaloides lo hacen para visualizar a los asistentes a la ceremonia que estén entrando
en contacto con los jai. Ademas, no todos los jaiband utilizan borrachero, algunos uti-
lizan chicha, aguardiente u otras bebidas embriagantes; sin embargo, las dosis son muy
bajas y dificilmente se puede argumentar que modifican la percepcién de la realidad, de
hecho, una modificacién de este orden contradice la percepcién del mundo: un jaiband
y cualquier persona puede ver o sentir la presencia de los jai en cualquier momento de su
cotidianidad, por lo tanto, el consumo de sustancias alucinatorias tiene un rol secundario
en el chamanismo chocé.

Reichel-Dolmatoft (1983) sefiala que el consumo de alucindgenos es un mecanismo
de interpretacién por sustitucion; el caso embera apoya y contradice dicho planteamiento,
por un lado, la cosmovisién chamanica implica toda una serie de sustituciones: un hongo
es una carcel en el mundo inmaterial, una hoja de bija es una espada o una bandera, pero,
por otro lado, la visién del mundo inmaterial no es una interpretacion, los jaiband ven, no
interpretan. Por ello, posturas como la del mismo Reichel-Dolmatoff (1997), que pasa de
demostrar el uso de alucinégenos como el elemento base del contacto con el mundo espiri-
tual a analizar las caracteristicas simbdlicas de las plantas y objetos que se utilizan en estas
actividades, es mds ajustado a la realidad de las comunidades amerindias.

Regresando a la ceremonia, la auxiliar del jziband cubre con una segunda hoja de bija
los bancos: “a segunda hoja representa la puerta abierta, la invitacién a los espiritus a la fiesta;
es la fiesta entre espiritus que vienen a conocerse, a planear, ellos comienzan a decir qué tiene
el enfermo y que hay que curarlo... Con ello, los espiritus saben quién manda, si un espiritu
jode se le puede castigar, ¢jecutar, desaparecer” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Sila primera hoja de bija es una invitacidn, la segunda es una orden, el jaiband exige
a sus jai unirse a ¢l. La curacién de la mujer implica que el jaiband debe combatir con uno
de sus colegas (el que agredié a la mujer). Esto es un hecho recurrente en el chamanismos
por ¢jemplo, entre los tukano, la enemistad entre payés lleva a luchas: ellos se encontrarin
en el aire, en el agua, en un cerro, se arrojardn rayos o se disfrazaran como culebras o ja-
guares, uno encerrara al oponente o lo convertird en insecto, ¢l podré convertirse en aguay
desaparecer bajo tierra (Reichel-Dolmatoff, 1978). En el caso embera-chami, estas luchas
se desarrollardn en el cielo o bajo tierra e implicaran que el jaiband deba tomar diferentes
corporalidades y personalidades mediante el “disfrazarse”, es decir, vestirse con la corporei-
dad de los espiritus que lo auxilian en su actividad.
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Vistiendo de jai

La nocién de vestido es fundamental en el chamanismo vy ello fue puesto de manifiesto
por Reichel-Dolmatoff (1978); como sefala, los tukanos dicen que en la casa del duefio de
los animales permanecen los cueros y disfraces de los animales, el payé o chaman muestra
a sus discipulos coémo los pueden tomar y cubrir sus cuerpos para poder vagar por la selva
disfrazados de animales o espiritus; vestidos con la ropa de jaguar es que alzan el rostro y
asi es como penetran en el otro mundo (Reichel-Dolmatoff, 1978). En los relatos tukano
es frecuente el cambio de vestido, cuando viaja el hombre-jaguar aparece en figura humana,
pero cuando ataca o visita adopta atuendos felinos'; el verse como jaguar es explicado por
la comunidad de tres maneras que estin ligadas: el hombre-jaguar es un payé que tomé rapé
y se volvié jaguar; es un hombre que tiene una piel de jaguar en una cesta y se la coloca o
quita, segun el caso; y la piel de jaguar no es una piel sino una esencia (Reichel-Dolmatoff,
1978)*. Uno de los supuestos bésicos del chamanismo tukano es que el chamdn puede
volverse jaguar o que las almas de ciertos individuos pueden pasar al cuerpo del jaguar a
suvoluntad. La premisa de transformacién es igualmente bésica en el chamanismo chocd,
los jaiband manifiestan la importancia del vestido, que se ponen en el momento de entrar
en contacto con sus jaz, cumpliendo con los tres puntos identificados por Reichel-Dol-
matoff (1978), el jaiband se pone un vestido/piel a su voluntad, volviéndose uno con ¢l y
tomando la esencia del mismo. El uso y el cambio de vestidos/picles en el mundo-otro es
una de las actividades principales del jazband en toda ceremonia de curacién.

En el mundo fisico, para iniciar oficialmente la ceremonia, el jaiband huele la flor de
borrachero, la coloca en la cabeza de la enferma y la sopla con aguardiente. En este momen-
to, en el mundo espiritual el jaiband entra al sitio donde estan reunidos los jai vestido como
una flor: “.. La atraccion que ella [la asistente] produce entre los jai permite al jaibani
entrar detrds de ella (vestido como una flor) al lugar del encuentro y de imponerse a los jai”
(Entrevista personal con Niaza, 2003).

Reichel-Dolmatoff (1990) recalca el cardcter félico de los chamanes, pero como lo
muestra Losonczy (1990), los jaiband poseen una potencia captadora masculina y femeni-
na que estd a la base de su capacidad de atraer seres del mundo-otro. El hecho de vestirse y
verse como una flor en el mundo inmaterial deja ver que, mas alld de poseer una potencia
captadora, el jaiband se inscribe en lo que Saladind’Anglure (1985) ha denominado tercer

13 Los payés ocultan su picl de tigre cuando no la estdn usando para fines chaménicos (Reichel-Dolmatoff, 1978).
14 Viveiros de Castro (1996) amplia esta idea: para ¢, en el universo amerindio los humanos ven a los humanos como

humanos, a los animales como animales y a los seres inmateriales como inmateriales; por el contrario, los animales
y los seres inmateriales ven a los humanos como animales y se ven a si mismos como humanos. Esta concepcién estd
asociada a la idea de que la forma de manifestacién de una especie es una envoltura (un vestido) que cubre una forma
interna que es siempre humana; es esta forma interna la que confiere al ser animal o inmaterial una intencionalidad
o subjetividad idéntica a la conciencia humana. De esta forma, existe una esencia :mtropom(')rﬁca de tipo inmaterial,
comtin a los seres animados, y una apariencia corporal variable, caracteristica de cada especie. Sin embargo, como se
verd mas adelante, esta idea es problematica a la luz de los datos de los chocé.
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sexo’’, puesto que ¢l tiene una identidad sexual de cardcter mixto: jefe guerrero y seductor
de jai; al inicio de la ceremonia, el jaiband se trasviste'® vistiendo como una flor, tomando
un atributo seductor que atrae a los jai, ello lo logra utilizando la connotacién femenina
que le da el vestir de flor —entre los embera-chami, la flor es un simbolo de lo femenino,
por lo tanto de la seduccién-—. Pero ¢l continta siendo simultineamente un jefe guerrero
de poder incuestionable, por lo tanto, no solo es captador de una potencia masculina y
femenina, encarna el prototipo de dichas esencias, es la sumatoria; la encarnacion de la
unidad de lo masculino y lo femenino es lo que estd a la base de la capacidad del jaiband de
dominar los jai.

Una vez los jai son convocados, el jaiband da una copa de aguardiente a la enfermay
habla por varios minutos con ella, preguntindole sobre los males que la aquejan, pero aqui
se estd lejos del modelo amazénico de diagndstico —entre los desana, el paciente mismo
puede diagnosticar su enfermedad a partir de suefios y alucinaciones en los cuales los ani-
males ofendidos manifiestan sus quejas y en donde el chaman interroga al paciente sobre
sus suefios, sus hdbitos y sus experiencias para establecer el dictamen (Reichel-Dolmatoft,
1997b)-. Entre los embera-chami, el paciente no estd en la capacidad de realizar dicho
diagnéstico, ¢l debe someterse a lo dicho por el jaiband, tanto desde el punto de vista del
diagnéstico del origen del mal como de lo que lo ha causado; en ocasiones, el enfermo
y su familia son conscientes de sus diferencias con algtn jaiband y ven en ¢l el agresor
potencial, pero se debe esperar al dictamen de un jaiband para saber quién se encuentra
al origen de la agresion, el jaiband dialoga con el paciente para contextualizarse de lo que
acontece y hacer una interpretacion acertada. Terminada la conversacion, el jaiband hace
oler a la mujer la flor de borrachero y sopla a la derecha, a la izquierda y sobre la cabeza de
la mujer. Simultidneamente, en el mudo-otro: “Cuando se entra en contacto, €l [jai] pre-
gunta a qué viene usted, quién sos vos, de nadie he recibido trago” (Entrevista personal con
Niaza, 2003). Es decir, los jai interrogan al jaiband sobre la persona que estd enferma, ellos
discuten si la van a ayudar, pero como senala el jaiband, él es como el general que toma la
tltima decisién, por ello €l se presenta con un nuevo vestido: “El jaiband entra a la otra
dimensién, llega vestido como rey, alld los espiritus deben hacer lo que el jaiband les dice...”
(Entrevista personal con Niaza, 2003).

A lo largo de la ceremonia, el jaiband se vestird de diversas maneras y adoptard y
encarnard estereotipos especificos como prerrequisito para hacer actuar las virtudes o
actitudes que requiere para curar a la enferma. Por esta razon, el jaiband practica lo que po-
drifamos denominar como un travestismo alternativo: segun los requerimientos que tiene
en cada momento de la ceremonia, a cada instante, él cambia su indumentaria.

15 Entre los inuit, ciertos individuos tienen una identidad de cardcter mixta, bien sea por los diferentes nombres que recibe
en su vida o por las circunstancias de su gestacion o nacimiento; este tipo de identidad sucle ser acompanada por un
travestismo total o tentativo, ellos pueden acumular aptitudes y roles de cada género (Salndind’Anglurc, 1985).

16 El travestismo chamdnico no implica una reorientacién sexual.
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Reichel-Dolmatoff (1960) describe los elementos utilizados por los chamanes de los
grupos chocd, pero centra su atencién en las tallas de madera'’; esto ha variado de forma
considerable, hoy en dia el elemento mas importante usado por el jaiband son una o dos
hojas de bija con las que se cubre —la funcidn de estas se asemeja al bastén en forma de lanza
descrito por Reichel-Dolmatoff (1960), segtn ¢l, dicho bastén es el arma del jai, del mismo
modo, la hoja de bija en la mano del jaiband es su arma—: “La primera hoja que tiene en la
mano representa una espada, esa espada es de platino y oro, el filo es cortante y donde entra
destruye todo. La segunda hoja es el escudo” (Niaza, 2003).

Como senala Reichel-Dolmatoff (1960), los jai y los jaiband deben ir armados a la
guerra de jai, los elementos que llevan estos tltimos son entregados por el jaiband; asi mis-
mo, los que este tltimo porta son dados por los familiares de la enferma, quienes son los
responsables de colectar antes de la ceremonia hojas y plantas a solicitud del jaiband. Ni el
Jjai ni el jaiband parten a la guerra por iniciativa propia, lo hacen en nombre de otro y con
los medios que el que los convoca les ofrece, ello muestra que la actividad chamdnica esta
inscrita en una red relacional donde los individuos (humanos y no humanos) hacen parte
de un sistema en donde son piezas fundamentales, pero no son ni auténomos, ni tampoco
los detonantes del hecho. Cada tipo de jai tiene unas caracteristicas y una funcién espe-
cifica en la guerra de jai: “El machete es una lanza hecha con punta de diamante, aqui se
utilizan muchos elementos...” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Es por ello que se deben convocar diferentes tipos de jai, uno por cada tipo de si-
tuacion que se presenta en la ceremonia de curacién. Mientras en el mundo inmaterial se
preparan los combatientes, en el mundo material, el jziband, detrds de la hoja de bija, co-
mienza a cantar llamando a los jai' y dandoles sus primeras instrucciones: “..se dice a los
espiritus hoy se une tal y tal, hoy vamos a ir a atacar dentro del pueblo, van representantes
de la pierda que son personas, se les dice higase una piedra y lo hace, para detener la ava-
lancha hay otro grupo flecheros que detienen ataques desde el aire.” (Entrevista personal
con Niaza, 2003). En este momento, el jaiband agresor lanza un primer ataque, una ava-
lancha®; para defenderse, el jaiband que busca curar a la mujer hace un muro. El agresor
envia unas dguilas para atacar, y quien cura se defiende enviando jai flechero®. El jaiband
sopla con aguardiente la hoja de bija, comienza a abanicar sobre la mujer; ¢l pone la hoja
de bija en la boca de la mujer y con la otra mano toma la flor de borrachero que tiene en

17 Elementos también presentados por Vasco (1985).

18 Reichel-Dolmatoff (1960) seiala que, entre los chocd, los espiritus de animales de presa son los principales agentes
patdgenos y los espiritus ancestrales son los defensores. Entre los embera-chami, en los primeros anos del siglo XXI,
no se observa que los jai de animales sean los agresores, pero si que los jai de los ancestros son los defensores, pues ellos
son los auxiliares principales de todo jaiband.

19 La utilizacién de diferentes tipos de seres para agredir o defenderse dentro de los sistemas chamdnicos no es exclusivo
de los grupos chocd, entre los desana quien manda la enfermedad debe transformarse en un jaguar pintado, al tiempo
que debe transformar a la victima, para cllo se invocan animales (su componente cspiritua[); por ejemplo, la tortuga,
que una vez que muerde no suelta, estos también se emplean para curar, por ejemplo los peces o la ardilla, para que
vayan royendo y destrozando la envoltura, asi, eliminada la cubierta, se llama al gallinazo para que lleve la enfermedad

a la Via Lictea, y posteriormente al colibri y al arrendajo para que limpien al enfermo como lo hacen con el nido

(Reichel-Dolmatoff, 1986).
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una de las copas que estd en el banco y deja caer el liquido en la hoja de bija para que ella lo
ingiera. Posteriormente ¢l explicard que en el mundo-otro estaba atacando al agresor: “..
si no se puede actuar, se debe actuar debajo de la tierra, los cangrejos hacen trocha y detrds
va el jaiband. Si no se puede entrar, se llama a las golondrinas, ellas entran y sacan del sitio
el alma del enfermo y la sacan y la traen. El otro es el sapo,* ¢l carga el alma de la persona o
del jaiband, cuando estd agotado ¢/ lo carga y lo saca, cuando este muere, el jaiband estd en
peligro de muerte” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Un hecho recurrente en el chamanismo es que los espiritus auxiliares se relacionan
con animales. Reichel-Dolmatoff (1990) pone de manifiesto que los “animales auxiliares”
son representaciones zoomorfas que simbolizan ciertos poderes del chamén®, més no se
trata de animales en el sentido zooldgico, sino de principios o cualidades que estin conte-
nidos en los animales. El argumento del investigador es vélido para el caso choc6 y pone de
manifiesto que el jaiband debe manejar principios o cualidades que se asocian a ciertos seres
u objetos para cumplir sus objetivos. Pero el hecho es mis complejo, para avanzar detrds
del cangrejo, el jaiband debe vestirse como ¢l, tomar su aspecto y actuar como ¢€l, es decir,
tomar su esencia, solo de este modo puede vencer los obstéculos que se le presentan: primero
pasando debajo de la tierra, luego combatiendo en el aire. Si Vilaga (2000) argumenta que
tener un cuerpo diferente implica tener una manera particular (diferente) de percibir una
misma cosa, a partir de los chocd se puede mejor decir que tener un cuerpo diferente implica
actuar de maneras diferentes, lo que no implica tener una manera diferente de percibir las
cosas. El actuar del jaiband va més alld del travestismo, es mds complejo que la idea del tercer
sexo, pues debe también vestirse, adoptar las actitudes y actuar como diversos seres: como
cangrejo, como avispa o muchos otros, segun las necesidades de la ceremonia, ello como re-
querimiento de apropiarse y poder hacer uso de las virtudes que encarna el ser del cual toma
su vestido; por ello se debe ampliar la nocion de tercer sexo o de travestismo, puesto que la
identidad del jaiband es multiple, multifacética, multiposicional e integradora.

Retornando al ejemplo tukano, se observa que el payé-vuelto-jaguar es un jaguar ver-
dadero, posee la voz del jaguar, devora carne cruda, duerme en el suelo y tiene altamente
desarrollados los sentidos de la vista y el olfato; pero hay un aspecto en que no es jaguar, su
actitud hacia los humanos, ante ello se conduce como hombre, libre de restricciones cultu-
rales pero hombre de todos modos: las motivaciones de venganza, agresion sexual, atacar
por detrés y en grupo no son rasgos de jaguar sino de humano; lo que se vuelve jaguar es
la parte de la personalidad del hombre que resiste a las convenciones culturales, el jaguar
de la esfera inmaterial es el alter ego de un hombre que vaga libre, sin restricciones, y que
exhibe sus deseos (Reichel-Dolmatoff, 1978). Del mismo modo, el jaiband es cangrejo o
golondrina; como en el caso tukano, sus actitudes y comportamientos (liderar una batalla

20 Es interesante el rol asignado por los embera-chami al sapo, que se asocia al trueno, al agua, se presenta como un
gran aliado del jziband cuando cura, dado que Reichel-Dolmatoff (1960) sefiala que los sapos figuran como animales
malévolos y no conectados con los animales que causan enfermedades por venganza.

21 Debemos manifestar que los animales no simbolizan poderes que los chamanes tienen, ellos representan capacidades
o principios que cl»/’/zi/hzmz' domina.
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o proteger a la mujer) son humanos, pues su raciocinio es humano, ¢l puede vestirse como
golondrina, pero su pensamiento es el del jaiband, pero no es un alter ego como postula
Reichel-Dolmatoft (1978), es el jaiband mismo quien incorpora en si las cualidades de su
jai para fortalecer su ser.

Continuando con la ceremonia, el jazband toma la hoja de bija, comienza a cantar y
a ventear a la enferma, da a su auxiliar la botella de aguardiente que hace parte del banco
para que ella la haga circular entre los asistentes a la ceremonia, cada persona bebe un trago
de licor y pasa la botella a quien estd a su lado: “Al dar el primer sorbo de licor y soplar, el
jaiband da la primera bienvenida a los espiritus; en este momento la esposa del jaiband es
la princesa, ella estd llena de todos los aromas que existen y existieron en el planeta, ella es
también la duefia de los jardines” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Ellicor ofrecido alos jai es identificado por los jaiband como una ofrenda® que ellos
les hacen, pero este ofrecimiento se amolda mejor a la categoria de don, pues es un liquido
elaborado por los seres humanos y por ello contiene la esencia del donante, dada por el
trabajo humano en su fabricacién, de modo que cuando la familia de la enferma (que son
quienes lo compran) por intermedio del jaibani lo dan a los jai, les estdn dando parte de
si. A cambio ellos esperan que los jai den parte de si a la enferma, lo que se traducird en la
fuerza para sobrevivir la enfermedad. Pero para que ello se haga realidad, se requiere que el

Jjaiband venza al jaiband agresor y a sus aliados, lo que implica que él debe llegar a donde el

agresor tiene el jaure de la enferma, para lo cual es necesario que él se vista de diferentes ele-
mentos que se asocian con el tratamiento de la enfermedad: “El jaiband representa al agua,
en ella [la ceremonia] va vestido de color blanco o pzrpura, puede ir de viento, de candela,
de 4rbol de la vida (montafia), ello depende de qué afecta al enfermo. El jaiband se sienta en
un trono en medio de los pueblos*” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Para los embera-chami, tanto los ataques como las defensas implican ponerse di-
ferentes vestidos, es decir, adoptar diferentes corporalidades y virtudes, el transportarse
también lo requiere; para vencer cada tipo de obstéculo, el jaiband debe adoptar la forma
de un medio por el cual se desplazan los seres espirituales. En el primer momento se viste
de blanco o purpura y adopta la corporalidad del rio, que es el camino privilegiado entre
mundos; cuando este camino no le posibilita llegar al lugar donde tienen encerrado el jaure
de la mujer, se transforma en viento, lo que le permite librarse de las trampas defensivas que
ha colocado el jaiband agresor y llegar por sorpresa a la casa donde esta el jaure de la enfer-

22 Las ofrendas no son ajenas al chamanismo, por ¢jemplo, los kogui las ofrecen a sus ancestros cuando estin enfermos,
estas deben cumplir con dos caracteristicas: identificarse con el individuo que la prepara y se debe seguir un orden fijo
para hacer la ofrenda (Reichel-Dolmatoft, 1977).

23 Lo que caracteriza al don es que ¢l contiene la presencia del donante, por lo cual este tltimo continta a tener ciertos
derechos sobre lo dado (Mauss, 1950).

24 Las personificaciones que representan las fuerzas que activan y controlan el bienestar humano son los espiritus de los
antepasados, principalmente de linea paterna, la salud y el bienestar humano depende de ellos; aunque con el paso
de los anos se pueden establecer relaciones con varios espiritus, aquellos de los antepasados ocupan siempre un papel
principal y son los protectores de la persona (Reichel-Dolmatoft, 1960); como dice cljzzz'/mmi embera: “Los pueblos
del banco [antcpasados] son los poderosos, los que estdn todo el tiempo con el jaiband, los de las plantas son los que
se dejaron asegurados en un sitio a donde el jaiband viaj¢” (Entrevista personal con Niaza, 2003).
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ma. Cuando es atacado por elementos que sucumben ante el fuego, por ejemplo, plantas,
el jaiband se viste de fuego y quema los obstéculos que se le presentan. Y para aferrarse a
un punto desde donde puede defenderse y estar proximo al jaure que quiere rescatar, pue-
de vestirse de arbol, con lo cual la selva en su conjunto se integra en él. Todo ello lo hace
rodeado de sus jai.

Mientras estas acciones tienen lugar en la parte inmaterial del mundo, en la parte
material el jaiband tomala flor de borrachero, la coloca sobre la boca de la mujer y su jugo le
escurre en ella; él humedece con este mismo liquido sus manos y las huele, con ello entra su
espiritu auxiliar en la mujer para que expulse al del agresor y cierra el cuerpo de la enferma
para evitar que regrese el jai agresor. El jaiband toma la hoja de bija y otras de diversas plan-
tas, las comienzan a agitar y canta. Acto seguido, coloca las hojas en el banco, las esparce
con el agua que contiene borrachero, las alza nuevamente y ventea el banco y a la enferma.
En la esfera inmaterial, dicha accién implica una operacién bélica. Por ejemplo, entre los
tukano se visita al duefio de los animales en su morada y debe despojarselo de sus objetos de
poder, ello se logra por medio de darle alimentos que lo hacen dormir (Reichel-Dolmatoft,
1997b); entre los embera, se presenta una verdadera batalla en la que varios grupos de jai
toman parte de las acciones, su escogencia por el jaiband esta en relacién directa con los

Jjai agresores dado que cada jai debe enfrentarse a su homélogo: un doniur (negro de agua)
solo puede ser enfrentado por otro doniur, cada uno de ellos debe estar representado por
una planta u objeto que se encuentra en el banco.

Cada hoja representa un pueblo, la planta de la diarrea, ajengibre, es una persona, pero se representa
en una planta; si la planta no est, no se puede curar; es un personaje que viste de traje de capote,
se mantiene destilando agua, como destila agua, la enfermedad es la diarrea. Hongo capabaana
representa la jaula o concha donde se capturan los espiritus, es sellada de oro y minerales finos, ahi
se encierran y se llevan a hacerles un juicio. El agua de rfo representa dovidua (sefior del r70), que no
puede ser tumbado por nadie, por ninguna avalancha, y no se la lleva; si a alguien lo tiraron al rio,
como esta planta vive allado del rio él ve y si el alma de alguien pasa él1a coge y salvaala persona que
estaba en riesgo de muerte. Iumaca (el sol) representa la fiebre, es un hombre vestido de amarillo, de
noche morado; tiene doble perspectiva de vestirse porque de dia es calor intenso, representa el sol,
ataca el cuerpo general, de noche representa el dolor de hueso; ¢l vive en una ciénaga, lo que hace
es que si un jaibané lo maneja hace que ¢/ tenga a una persona en la ciénaga y ahi la persona suda
y al partir el dfa es donde muere la gente, de tres a cinco dias mata, dice cuando a las doce del difa
porque es la hora del voltaje alto, a esta hora la gente muere (Entrevista personal con Niaza, 2003).

El jaiband, como un general, guia a sus jai en la lucha que se entabla por recuperar el
Jjaure de la enferma, pero para poder dirigir cada uno de los tipos de jai que posee, ¢l debe
ser como ellos, tomar su corporeidad, es decir, vestirse como ajengibre, como hongo, como
rfo, como arcoiris. Para interactuar con el mundo de los ja, los jaiband deben portar ves-
tidos especiales que no solo les dan las caracteristicas de aquellos y aquello que requieren
para adelantar la actividad que estdn realizando, los utilizan también para protegerse, pues
actiian como una armadura que protege de los ataques de los jai del contrincante: “El oro
tiene un valor ancestral, es un elemento fino, hay ja7 que hacen derretir los metales, pero
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no los finos, por ello se utilizan como atadura, como llave especial. Los diamantes son un
escudo, son un traje, chaleco, que protege” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Para finalizar la ceremonia, el jaiband pone el corazén de las hojas de platanillo en la
parte afectada de la mujer, en este caso las piernas, y comienza a succionar extrayendo una
sustancia roja que escupe en otra hoja de platanillo: visualizacion del maly de la cura logra-
da. Fl sefala quién es el agresor o da pistas para que la familia del enfermo o este mismo lo
deduzcan, no sin antes remarcar que no solo el jziband que cura se pone vestidos para ser
como otro, el jaiband agresor lo hace para confundir a su contrincante: “para engafarlos
se viste como alguien de la familia, como mi padre, como un amigo, como uno de mis
hermanos. Debo diferenciar entre mi hermano y esa imagen, para ello hay que estudiar su
comportamiento, hay que hacerlo rdpidamente, porque si me equivoco puedo matar a mi
papd o a mi hermano. Por esa razén tengo una contrasefia con mi papa; si la persona que
estd frente a mi no lo hace es porque no es mi papd. Toca ser répido porque, si no, ¢l va a
aprovecharse para atacarnos y matarnos” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

Origen de la enfermedad

Terminada la ceremonia surge la inquietud sobre quién enfermé a la mujer y por qué
razon; desde el punto de vista social, la pregunta mis relevante es la segunda, pues estd
relacionada con la convivencia en comunidad. Ello lo evidencié Reichel-Dolmatoff (1983)
cuando sefiala que en la ceremonia de curacién el chamén sabe que investiga una dimension
social, ¢l actia como un estabilizador, no tanto de una enfermedad definida como una
entidad patoldgica, sino de un desequilibrio social, de un agente disruptivo en un orden
establecido; por lo tanto, el chamdn toma interés en la enfermedad solo en cuanto ella
representa las relaciones entre dos entidades: el paciente y el orden social. En este caso,
luego de la ceremonia el jaiband comenta: “Esta mujer es muy chismosa y por eso tiene
problemas en la comunidad, ya le han dicho, pero continza. Por ese problema le pasd la
enfermedad” (Entrevista personal con Niaza, 2003).

En un muy buen documento, Reichel-Dolmatoft (1983) vislumbra que las condi-
ciones fisicas y mentales constituyen una enfermedad que se cree siempre son causadas por
agentes externos al organismo, por malevolencias expresas de fuerzas externas que pueden
ser animales de presa, seres sobrenaturales o animosidad de personas. El muestra que entre
los kogui todo tiene un duefio, que es un antepasado del linaje a quien se le debe hacer
ofrendas y pedir permiso para hacer usufructo de aquello que es de su propiedad; la enfer-
medad es el resultado de la omisién de uno de dichos deberes, por ende, es el resultado de
una desviacién de la norma; por lo mismo, el tnico agente responsable de la enfermedad
es el enfermo y la actividad del chaman consiste en realizar un detallado interrogatorio
para averiguar las infracciones del paciente y generar un medio para compensar a los seres
ofendidos. Entre los tukano, la enfermedad es el producto del acto voluntario y consciente
de quebrantar una norma, los sintomas y las visiones del paciente le indican al chamén
la etiologia social de la enfermedad, ello le permite crear un modelo que le ayuda a susti-
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tuir la realidad de manera tal que sea posible actuar sobre ella; dado que para los tukano
la enfermedad es la consecuencia de haber trastornado el equilibrio ecoldgico, la accién
del chamén es observar la enfermedad no tanto como una funcién bioldgica, sino como
un desorden en el flujo de energias, de tal modo que su accionar se centra en compensar
el desequilibrio comunicdndose con los seres sobrenaturales, por ello ¢l es el responsable
del equilibrio ecolégico, ¢l controla y administra los recursos con los que cuenta el medio
(Reichel-Dolmatoff, 1983).

Para los grupos chocd, Reichel-Dolmatoft (1960) senala que la causa de la enfer-
medad es la malevolencia de los animales de presa y del préjimo, pero la causa mayor es la
accién punitiva de los primeros; el autor indica que el jaiband se sirve de los animales de
presa para causar prejuicios, tratando de inducirlos a hacer dafio a las personas, aunque ¢l
también puede hacer dano directamente introduciéndole un dardo a una persona. En este
sistemna, la cura se centra en hacer actuar los espiritus de los ancestros para que influyan
sobre los espiritus de los animales a fin que estos ultimos retiren la enfermedad; al res-
pecto, el autor manifiesta que la enfermedad generalmente tiene como base el castigo de
los duenos de los animales por un mal manejo del medio®. Losonczy (1986), que realizé su
trabajo de campo a partir de mediados de la década del 70 del siglo pasado, muestra que la
enfermedad puede tener como origen el castigo de vandra (la madre de los animales) que
sanciona la caza excesiva, pero la causa fundamental es la malevolencia chaménica delibe-
rada, agresion que se inscribe en un sistema de agresiones entre unidades residenciales. La
agresi(')n se asocia a un circuito de agresiones, y marginalmente por acciéon de un vandra; en
el trabajo de campo realizado con los embera-chami desde el afno 2001, se ha mencionado
la accién punitiva de los vandra pero jamds se ha visto una ceremonia en donde ellos hayan
estado al origen de un mal. Estos tres momentos de estudio entre los grupos chocé pone de
manifiesto las transformaciones del chamanismo en los tltimos SO afos, de ser fundamen-
talmente un regulador de relaciones con el medio (socioambiental) a ser uno centrado en
la regulacién social, cambio que se gest6 desde finales de los 70 —como se pude deducir a
partir de la obra de Losonczy (1986)-, lo que muy posiblemente se relaciona con la pérdi-
da de movilidad, la concentracidn en territorios (reservas y resguardos) y el deterioro del
medio, en especial de la caza.

En el presente, la agresién chamdnica opera como un regulador social y el jaiband
como un consejero que busca traer el equilibrio ante los conflictos sociales, puesto que
durante la ceremonia y cuando esta se termina habla con el enfermo y hace que el mismo
ponga en evidencia qué situacion estd al origen de su enfermedad, dandole la posibilidad
que corrija su comportamiento y, por ende, que desaparezcan los hechos que justifican una
agresion hacia ¢l.

Paralos desana, la enfermedad fue creada por el Padre Sol para controlar la conducta
humana y su ejecucidn es tarea del duenio de los animales, ellos atribuyen a la animadver-
sién de un enemigo personal las dolencias y los sintomas aislados que se tornan graves a

25 Dicha idea lleva a Reichel-Dolmatoff (1983) a sefialar que la enfermedad y su manejo se relacionan con la necesidad
de institucionalizar normas de conducta que protejan los recursos amenazados (el medioambiente).
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través de los animales de caza; los agentes patdgenos mds comunes son astillas o espinas,
pelos (el mas peligroso es el del mico), pluma, hojas o fibras vegetales que son introducidos
a los hombres mediante la intermediacién de su duefio. En este sistema, los animales de
caza fecundan a sus victimas con gérmenes de enfermedad, por ejemplo, a los peces se les
atribuye enredar las venas causando mareo y fatiga, a los perezosos causar somnolencia; el
enfermo se concibe como cubierto de una placenta que el curandero debe romper para que
el paciente renazca (Reichel-Dolmatoft, 1986, 1997b). El trabajo de Reichel-Dolmatoff no
solo explica c6mo funciona la enfermedad, también permite verla y palparla como lo hace
el grupo indigena; los embera-chami visualizan cémo los jaz, por mandato de un jaiband,
vienen a donde un individuo y capturan su jaure, generalmente en la noche cuando este se
aleja de la parte corpérea del individuo, y lo encierran, estos jai son 4guilas, sapos, tortu-
gas, serpientes, pero con mucha mayor frecuencia son: cerdos, burros, afrodescendientes y
personas de la comunidad (un jazband con una miscara®), cada dia es mds recurrente oir
hablar del jaitor (blanco, en un sentido de occidental pero que se comporta como embera).
Ello muestra que entre los embera-chami no son los animales de presa/caza los agentes
patdgenos, son los vecinos préximos, lo que ratifica que la enfermedad hoy gira en torno al
manejo del medio social; que los agentes se relacionen con animales de cria, con poblacién
afrocolombiana y la sociedad nacional, muestra que agentes externos a la colectividad son
vistos como vehiculos de los problemas que aquejan a la sociedad, después de todo la con-
vivencia estd a la base de los problemas que genera compartir un territorio.

La definicién de enfermedad es importante para entender lo que las comunidades
entienden por ello; los desana utilizan la palabra surird para vestido, la cual también uti-
lizan para describir el estado de una persona en el sentido de estar investida o revestida de
ciertas cualidades, lo que indica un estado latente; la palabra surird estd relacionada con
el verbo suriri que significa estar enredado o cubierto de algo, en donde la enfermedad es
un vestido que porta el enfermo y la curacidn consiste en penetrar y quitar dicho vestido
(Reichel-Dolmatoft, 1978). El concepto de enfermedad en lengua embera jai o jaideba
kakiia kichiriia viene de jaideba que significa con jai, kakiia que traduce cuerpo y kachiriia
mezquino, es decir el que rechaza el intercambio, la alianza y se aproxima al endocaniba-
lismo vy al salvajismo, o sea, el desvio de las normas sociales (Losonczy, 1986). En el caso
chocd, el enfermo no es aquel que viste o estd cubierto de la esencia de un agente patégeno,
sino aquel que violé una norma social, alguien mezquino cuyo cuerpo fue castigado con el
accionar de los jai.

Antes de terminar, se debe decir que Reichel-Dolmatoff (1983) inscribe de manera
acertada el tema de salud en las comunidades indigenas dentro del sistema religioso de las
mismas. El identifica dos aproximaciones de los individuos a dicho sistema: por un lado
estd el sistema religioso de los tukano, que es de cardcter participativo, alli el individuo

26 Reichel-Dolmatoff (1990) tiene razén cuando sefiala que el chamdn es un gran transformador, bajo la influencia de
narcéticos cree poder transformarse en un péjaro, en un jaguar o en otro animal y asf poder vagar sin ser reconocido
en el mundo terrenal. Debemos decir, tomando el punto de vista dclﬁz//}ana/, que ¢l no cree que se transforma, él se
transforma.
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experimenta su contenido simbdlico al encontrarse con lo sobrenatural durante el trance
inducido por el yagé — en ese trance, el chaman es un guia que conduce a las personas y les
explica sus visiones, su diagnéstico es simultdneamente tratamiento—; por otro lado, esta el
sistema religioso kogui en que el paciente no es introducido en el contacto con los espiritus,
sino que debe aceptar lo que dicen los chamanes —el chamin no es un guia sino un juez—,
allila transgresion se castiga con obligaciones rituales que generan la cura (Reichel-Dolma-
toff, 1983). Sin embargo, se debe abrir una tercera via, que es la de los grupos chocé, en este
sistema el paciente participa del relacionamiento con los jaz, la gente los ve y los escucha
cuando su jaure estd siendo agredido por ellos, pero también cuando pasea por la selva, el
rio o la casa, después de todo ellos son unos vecinos proximos con quienes se comparte
un territorio”, por ende, el sistema es participativo; sin embargo, el enfermo y su entorno
familiar deben aceptar de manera pasiva lo que dice el jaiband, pues es ¢l quien observa sin
velos lo que pasa en la esfera inmaterial del mundo. Para Reichel-Dolmatoff (1978, 1983),
el chamanismo es un sistema religioso que organiza la relacién de los individuos con su
medio social y ambiental, pero los cambios a que se han visto avocadas las comunidades
amerindias, en especial por la concentracién en rcsguardos, su insercién en una economia
de mercado y el deterioro ecoldgico de sus dreas de residencia, han llevado a que el chama-
nismo se centre de manera casi exclusiva en el entorno social.

Comentarios finales

La obra de Reichel-Dolmatoff es un aporte mayor a la antropologia por la calidad de su
etnografia, se deduce de las descripciones que presenta de las visiones de los chamanes
una sutil compenetracion con las comunidades que trabajé; pero también se percibe un
cierto interés del autor por mostrar a dicha comunidades como filésofas, interactuando
en armonia con el medio y dejando en segundo plano el conflicto interno —esta fue una
postura politica de muchos etndgrafos del siglo pasado que trabajaron y buscaron darle
reconocimiento sociopolitico alas minorias—. Sin generar un conocimiento a profundidad
sobre los grupos chocé (como él mismo lo reconoce), Reichel-Dolmatoff abrié caminos
de investigacién como el sistema de clasificacién del parentesco, la escogencia y formacion
de los jaiban3, el andlisis de rituales y mitologfa de estas comunidades, o el rol del chama-
nismo y de los chamanes al interior de su grupo. Su aporte al estudio de chamanismo, en
especial al americano, es notable y se direcciona en diferentes caminos; es este documento
se ha retomado el tema de los alucinégenos, que, como se ha mostrado, al menos para los
grupos chocd es algo secundario, pero se ha podido ver cémo la nocién de vestirse y de
enfermedad estdn en el centro del chamanismo y de su comprensién. Reichel-Dolmatoff
(1978) muestra que al vestirse como un ser del mundo-otro (ponerse la piel de jaguar)

27 Por ¢jemplo, para el caso embera-chami se ha referenciado cémo la gente observa o huele los ja cuando van por caminos
(Rubiano, 2010) y cémo los embera-katio tienen tal grado de contacto con ellos en su cotidianidad que cuando van
bor la selva y ven una sombra le preguntan si es persona o jai (Losonczy, .
laselvay bra | gunt jai (L y, 1997
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se toma su esencia y se actiia como ¢l —esta temdtica ha sido ampliamente identificada en
comunidades como la yagua (Chaumeil, 2000)-, lo que permite que el chaman puede
actuar sobre el cosmos. El mismo autor sefialé que la enfermedad tiene un cardcter social
(Reichel-Dolmatoff, 1983), puesto que estd relacionada con la interaccidn hacia otros
humanos y no-humanos, como se observa entre los makuna (Cayén). Ciertamente, han
pasado alrededor de 50 anos desde que el autor abordé dichos temas, periodo en el cual
se han hecho nuevos descubrimientos que permiten tener un conocimiento més complejo
sobre los mismos, pero ello no invalida lo dicho por ¢l, por el contrario, sus escritos son
y deben ser el punto de partida en muchos analisis contempordneos tanto de los grupos
choc6 como del chamanismo en general.
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