¥y ¥ ¥y

BOLETIM Boletin de Antropologia Universidad de

#i-g Antioquia

q [ ] ISSN: 0120-2510

GlA bolant@antares.udea.edu.co
Universidad de Antioquia
Colombia

Rubiano Carvajal, Juan Carlos
Juegos sociales: agresion y chamanismo entre los embera-chami del Putumayo
Boletin de Antropologia Universidad de Antioquia, vol. 23, nim. 40, 2009, pp. 32-54
Universidad de Antioquia
Medellin, Colombia

Disponible en: http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=55715428003

Cémo citar el articulo € &\ ( //‘“ g

Numero completo . ., o
P Sistema de Informacion Cientifica

Red de Revistas Cientificas de América Latina, el Caribe, Espafa y Portugal
Pagina de la revista en redalyc.org Proyecto académico sin fines de lucro, desarrollado bajo la iniciativa de acceso abierto

Mas informacion del articulo


http://www.redalyc.org/revista.oa?id=557
http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=55715428003
http://www.redalyc.org/comocitar.oa?id=55715428003
http://www.redalyc.org/fasciculo.oa?id=557&numero=15428
http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=55715428003
http://www.redalyc.org/revista.oa?id=557
http://www.redalyc.org

Juegos sociales: agresion y chamanismo
entre los embera-chami del Putumayo

Juan Carlos Rubiano Carvajal
Ecole Pratique des Hautes Etudes, EPHE, Paris
Direccion electrénica: asantac30@gmail.com

Rubiano Carvajal, Juan Carlos (2009). “Juegos sociales: agresioén y chama-
nismo entre los embera-chami del Putumayo”. En: Boletin de Antropologia
Universidad de Antioquia, Vol. 23, N.° 40, pp. 32-54.

Texto recibido: 31/07/2009; aprobacion final: 28/10/2009.

Resumen: Los diversos tipos de percepciones y discursos que los miembros de una comunidad
tienen de las acciones que realizan los chamanes estan mediadas por el grado de proximidad que las
personas tienen con ellos y con las que se consideran victimas de las agresiones chamanicas; dichas
percepciones varian en el tiempo y en el espacio gracias a los movimientos y transformaciones de las
relaciones sociales en las cuales estan inscritos los individuos. A partir de un estudio de caso, se muestra
cémo el exceso de “riqueza” esta en el origen de la agresion chamanica y como ella busca reequilibrar
las diferencias econémicas al interior de la colectividad.

Palabras clave: chamanismo, embera, relaciones sociales, agresion, percepcion social, relaciones
intraétnicas.

Social games: aggression and shamanism between
the embera-chami from the Putumayo

Abstract. The diverse types of perceptions and speeches that the members of a community have
about shamanic actions and aggressions are determined by the degree of social and familiar proximity
with individuals and victims of the shaman. Such perceptions vary in time and space owing to the move-
ments and transformations of the social and familiar relations to which the individuals and victims belong.
Through the following case study we show how excess of wealth is at the core of shamanic aggression
and how this aggression seeks to equilibrate economic differences within the community.

Keywords: shamanism, social relations, aggression, social perception, intra-ethnic relations.

Introduccion

La mayor parte de estudios que abordan el chamanismo se han centrado en el chamén
dejando el entorno social en un segundo plano; si bien es cierto que, en los ultimos
afios, algunos autores han estudiado la opinion que el grupo tiene del chaman (como
Chaumeil (2000), Perrin (2001), Losonczy (1997), solamente para citar tres obras de
gran difusion en el chamanismo americano), también lo es que hace falta enfatizar
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en los diferentes tipos de discursos que la comunidad tiene sobre este actor social y
principalmente en la manera como son construidos dichos discursos. Las acciones
curativas emprendidas por los chamanes muestran que los actos que ellos realizan estan
en estrecha relacion con las actividades de otros chamanes, del enfermo, asi como de
la familia, de los amigos y enemigos de la persona que sufre una enfermedad.

A fin de esclarecer los juegos sociales que se construyen y se reproducen en torno
a la enfermedad y curacion de un individuo, analizaremos la ceremonia de curacion
y las acciones sociales que se engendraron en 2003 en la comunidad embera-chami
del Putumayo.!

Los embera-chami son aproximadamente entre 10.000 y 15.000 individuos,? ori-
ginarios del departamento de Choco, en el pacifico colombiano, desde donde migraron
a diferentes zonas del pais. La mayor parte de emberas de Putumayo son originarios
del departamento de Valle del Cauca, especificamente de la region del cafion del rio
Garrapatas (administrativamente localizado en el Valle del Cauca, pero geograficamente
en Choco). Los embera-chami llegaron a Putumayo en los afios setenta (junto a los
primeros colonos de la zona), atraidos por la disponibilidad de tierras y de caceria, pero
también por el sentido de la aventura, para escapar a las agresiones chamanicas y por
la busqueda de visibilidad sociopolitica (Santacruz, 2004). A su llegada a Putumayo se
instalaron en diferentes sitios del municipio de Orito, formando tres cabildos (Campo
Alegre, Villa Rica, Cafia Bravita) y tres resguardos (La Cristalina, Alto Orito, La Ve-
nada); cada una de dichas comunidades esta formada por dos o tres familias extensas.?
Cabe sefialar, que los embera de Putumayo tienen fluidas relaciones de intercambio
(econdmicas, politicas, chamanicas, de matrimonio, entre otras) con las comunidades
embera de otras regiones del pais. Los embera son politicamente acéfalos e idealmente
una sociedad igualitaria, lo cual no contradice que cada afio sea elegido por votacion un
gobernador que representa a la comunidad en sus relaciones con la sociedad nacional
y que se encarga de organizar las actividades sociales del grupo.

Uno de los elementos culturales mas sobresalientes de este grupo es el chama-
nismo que se estructura en torno a la accion medicinal del jaibana* o chaman embera.

1 Para el presente analisis nos centraremos en nuestros propios datos etnograficos (sobre la comunidad
embera-chami) dejando de lado los datos etnograficos de los grupos embera-katio, como son los
presentados por Pardo (1991), Hernandez (1995), Losonczy (1997), Pineda y Gutiérrez (1958),
entre otros, a fin de evitar confusiones etnograficas que impidan profundizar el conocimiento sobre
la particularidad de cada uno de estos grupos humanos; por esta razon la evocacion de los trabajos
de dichos autores se centrara en los aportes tedricos que ellos brindan al conocimiento del chama-
nismo en general. Esta decision se toma en razon de las diferencias estructurales que existen en los
sistemas culturales katio y chami (los cuales seran abordados en un escrito posterior).

2 Segln calculan los embera del Valle del Cauca.
Grupo residencial que agrupa varias familias nucleares emparentadas (Barry, 2008).

4 Jaibana el que tiene muchos jai. Los jais son la esencia de todo lo existente, dicha esencia se concibe
como una energia material, la cual puede adoptar diversas formas, transformarse y concentrarse
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Para los embera el bienestar y el malestar pasan por las manos del jaibana, que es
el individuo que tiene la habilidad y la legitimidad social de entrar en contacto con
los seres sobrenaturales. Para este grupo humano, como para las otras comunidades
indigenas del area cultural Choco, la enfermedad, como el infortunio, tienen origen
exogeno, originados de una agresividad personalizada y deliberada (Losonczy, 1997)
que puede ser causada por la actividad de los seres sobrenaturales y principalmente
por la accion de un jaibana. Este tipo de enfermedades son asociadas a un individuo
y deben ser tratadas por un jaibana. La curacidn se presenta como una guerra entre
jaibands y entre jais: de la confrontacion de estos saldra un ganador, si el ganador
es el jaibana curandero, el enfermo sanara, si al contrario el ganador es el jaibana
agresor, el sufriente continuara enfermo y corre el riesgo de morir.

La enfermedad de una persona implica la movilizacion de familiares, de ami-
gos, de contradictores y de jaibanas, los cuales actian con el objeto de curar o de
mantener el malestar en el individuo, centro de la acciéon chamanica. El entramado
social que se teje en torno al enfermo y las causas de la enfermedad son visibles
desde antes que la enfermedad se manifieste y llegue a su apogeo durante la cere-
monia de curacion.

Contexto social de la agresion

La enfermedad de un individuo permite desarrollar multiples lecturas de un mismo
registro: la del enfermo; la de los miembros de la comunidad, que se divide en dos:
las personas cercanas al enfermo y los no-amigos; y la del jaiband, igualmente frag-
mentada en dos: el discurso del jaibana curandero y el del jaibana agresor.> Cada uno
de los tres primeros actores sociales se cuestiona sobre el origen y las causas de la
enfermedad. De la confrontacion de percepciones y discursos se construye la imagen
que la comunidad tiene del jaibana y de sus actividades. La opinion de cada uno de

(Vasco, 1985). Los jais son conceptualizados por los embera como seres espirituales que pueblan
el universo. Todo en el mundo tiene un jaiy es el poseer un jai lo que les da existencia a las cosas.
Pero la existencia de los jais no se limita a lo materialmente perceptible por los seres humanos,
dado que la cantidad y la variedad de jais sobrepasa lo visto y conocido por los hombres.

5 Cabe resaltar que un jaibana no se identifica a si mismo como agresor y cuando excepcionalmente
lo hace se dice potencialmente agresor, dicha identificacion la hace a partir del momento en que es
acusado —o como dicen los emberas, “frentiado”— por el jaibana curandero, o por los enfermos y
sus familias, frente a toda la comunidad en una reunion de cabildo. Dicho jaiban4 intenta normal-
mente eludir su responsabilidad sefialando que los jai pueden estar escapando a su control, lo cual
es dificilmente aceptado por el grupo que lo rodea. La comunidad se refiere a este jaibana como el
agresor o mala persona. Antes de ser publicamente acusado y que la mayor parte del grupo se refiera
a él como el agresor, ¢l se identificara ante los demas como un curandero o como alguien que no
ejerce su saber. Después de dicha acusacion este tipo de jaibana se identifica a si mismo como jaibana
curandero, e intentara eludir la mala fama que tiene, diciendo que ella es injustificada o falsa.
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los actores sociales sobre la accion del jaibana y de las razones que estan en el origen
de la agresion, en otras palabras, del comportamiento del agredido y de su familia,
esta en relacion con la proximidad social (de parentesco) de cada uno de los actores
(jaibana y enfermo), como con los intereses econémicos y politicos de cada uno de
los individuos, son dichos intereses representados en las opiniones y acciones de cada
persona lo que llamamos juegos sociales.

A partir de este punto vista, voy a hablar de un caso particular —pero represen-
tativo de las otras situaciones que movilizan la accidn social de los jaibanas— que
ocurri6 en el cabildo La Venada, donde la esposa de uno de los hombres con mas
recursos economicos del cabildo cae periddicamente enferma. Las causas visibles
de su enfermedad son la falta de apetito, vomito y fiebre que la mantienen débil de
salud y que indican una agresion jaibanistica. El debilitamiento progresivo de la mujer
inquieta a los miembros de su familia, puesto que su salud se deteriora diariamente;
a ello se debe agregar el hecho de que ella no puede cumplir adecuadamente con las
actividades de la vida cotidiana, lo que perturba aiin mas a la familia. Dos aspectos:
uno emocional y otro econémico se combinan; el primero, la angustia de poder
perder la madre, la esposa o el familiar; el segundo, ver disminuida la capacidad de
produccién del nucleo familiar.®

A causa del malestar, la mujer no puede preparar los alimentos de manera
cotidiana, en diferentes ocasiones sus hijas casadas o su marido deben ayudarla;
que el esposo no se pueda concentrar en sus cultivos y en sus otras actividades
economicas hace que la productividad de los mismos disminuya, de manera que
el ingreso econdémico de la familia se ve afectado. En ciertas ocasiones, la mujer
debe abandonar su trabajo en las chagras’ a causa del dolor de cabeza que la aqueja
(principalmente el corte del platano que es una actividad pesada), lo que genera que
los cultivos decaigan y que otra persona deba responsabilizarse de ellos.

La mujer sabe que ella esta enferma, pero no sabe a ciencia cierta quién busca
hacerle mal, ni por qué es victima de un ataque de jais. Esta incertidumbre la su-
merge en un estado de letargo y toda comunicacion con ella se vuelve dificil, ella
se encierra en si misma y no comunica sino ocasionalmente su malestar, en estas
ocasiones la mujer aprovecha para recriminar a la familia, insinuando que no hacen
todo lo necesario para que ella se cure.

En una sociedad como la embera, donde el secreto es reducido a su minima
expresion, donde lo no dicho no tiene cabida, la ruptura de la comunicacion es un

6  Esimportante sefialar que en la division social del trabajo, la mujer desempeiia tareas fundamen-
tales, ella es la encargada de los hijos, de los quehaceres de la casa, de los cultivos alimenticios
de autosubsistencia y de la produccion artesanal que se comercializa en el mercado regional;
por su parte, el hombre es el encargado de la caza, y de la produccioén y mercadeo de productos
agricolas destinados a la comercializacion.

7  Zona de policultivo.
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fenémeno angustiante, principalmente para las personas del entorno familiar de la
enferma. Pese a que no hay una certidumbre sobre la causa de la agresion, la mujer
sospecha qué esta en la base del ataque, ella sabe que en la comunidad hay gente
celosa y que la buena situacion econdmica de su hogar frente a la del resto del grupo
puede suscitar perspicacias contra su familia y ella misma.

Para los miembros del cabildo la enfermedad de la mujer es originada por el
bienestar econdmico de la familia, el cual genera recelos en el afio 2003 puesto que
los habitantes del departamento atraviesan una crisis econdmica sin precedentes. A
diferencia de las otras personas de la zona, sus cultivos no fueron perjudicados por
una destruccion masiva que afect6 las proximidades, ademas, la perforacion de un
pozo petrolero en los limites de la finca de esta familia les dio la posibilidad de tra-
bajar en las obras (recibiendo un salario con el cual los otros miembros del cabildo
no cuentan), de la misma manera, la apertura de un camino para acceder del pueblo
al pozo dejo su propiedad en una posicion ventajosa frente al resto de viviendas (en
cuanto a facilidad de acceso).

Todo este bienestar excepcional dentro de esta comunidad era perceptible por la
cantidad de electrodomésticos que tenian y principalmente una planta eléctrica. Dos
visiones se desprenden de este bienestar: de un lado estan los familiares y amigos
de la familia que se benefician del préstamo de elementos como la motosierra y la
guadafiadora, asi como de la posibilidad de ver la television por las noches (que es
algo altamente valorizado por el grupo). Por otro lado, estan las personas ajenas a
esta unidad familiar y que por ende no se benefician de los préstamos (si necesitan
algo lo deben alquilar). Para este grupo, la enfermedad de la mujer esta relacionada
con la mezquindad de la familia, por el contrario, para el primer grupo la causa esta
en la envida injustificada de la gente.

(Por qué la agresion a esta mujer? La respuesta se encuentra en el sistema so-
ciopolitico de esta comunidad. Los embera son idealmente una sociedad igualitaria,
por lo tanto, todo intento de salir de los limites socialmente aceptados es visto como
una violacion al statu quo, como algo socialmente inaceptable, por ello es rapida y
fuertemente penalizado.®

De esta manera, la enfermedad de la mujer es vista por otros miembros de la
comunidad como una respuesta al exceso de “riqueza” de la familia, que no ha sido
seguido de una redistribucion de recursos, tal como lo demandan las normas de buena
conducta. Redistribucion que se pone en marcha a partir de la realizacion de fiestas
y de préstamos de dinero y de objetos (motosierra, guadafiadora, etc.).

El exceso de “riqueza” en las sociedades “tradicionales” es una pesada carga
que engendra tensiones sociales, las cuales solamente son resueltas por los dones que
el hombre “adinerado” brinda a los otros miembros del grupo, quien a su vez en

8  Cabe senalar que los embera no conciben el bienestar como algo limitado, por ende el modelo
de limited good planteado por Foster (1978) no es aplicable en el caso embera-chami.
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contrapartida recibe un contra don, la no-agresion de su familia por las personas
celosas y en muchos casos una notoria preponderancia politica al interior del grupo.
Desde el punto de vista de la colectividad, el problema surge cuando alguien del
grupo, principalmente el jaibana, tiene la impresion de que €l y los suyos no son
cubiertos adecuadamente por el bienestar del hombre “adinerado” y utiliza la agre-
sion jaibanistica como un medio para presionar la mejor redistribucion. El hecho de
que la mujer sea agredida por la no redistribucion de recursos confirma lo sefialado
por Losonczy (1986), la agresion chaménica supone la proximidad entre victima
y victimario; proximidad dada en el compartir un territorio y una organizacién
politico-administrativa.

Los embera sefialan que el exceso de recursos econdomicos genera celos en
los otros miembros de la colectividad y principalmente en los jaibanas; de la misma
manera ellos expresan que estos ultimos por iniciativa propia o por encomienda de
alguien atacan a uno o a varios de los miembros de la familia que sobrepasa el grupo,
agresiones que presionan el retorno a un statu quo valorado por la colectividad.

Las victimas preferidas por los jaibands agresores son los nifios y las mujeres,
dado que son fisicamente mas débiles y en la mayor parte de los casos no cuentan con
un jai personal que los proteja de las agresiones. En este caso, que esta mujer haya
sido victima de la agresion es comprensible dado que es una mujer relativamente
mayor, lo cual hace que ella sea fisicamente mas débil que sus hijos y por ende mas
vulnerable al ataque de los jais. A ello se agrega el hecho de que siendo ella uno de
los componentes basicos del sistema productivo de esta familia, la agresion contra ella
busca frenar el incremento de la capacidad econdmica de este grupo de produccion.
El hecho de que los embera reconozcan que el jaibana arremete contra las personas
que quebrantan ciertos ideales que la sociedad tiene, no contradice el hecho de que
cualquier iniciativa agresiva de la parte del jaibana es mal recibida por la mayor parte
de la colectividad; dicha empresa es criticada por el grupo puesto que la mayoria de
los embera tienen el ideal de ver su situacion econémica y politica mejorada, por
ende se sienten vulnerables a una futura agresion de la parte del jaibana.

Laincertidumbre y el deterioro de la salud de la mujer hacen que el esposo busque
la ayuda de un jaibana. Puesto que el duefio de la casa tiene una posicién econémica
ventajosa, el jaibana realiz6 gran cantidad de pedidos para la ceremonia: diferentes tipos
de licores, cigarrillos (en abundancia), comida y golosinas para los asistentes (solici-
tudes que el jaibana no hace normalmente). Que el beneficio de los gastos anormales
no recaiga en el jaibana sino en la colectividad, muestra como uno de los objetivos de
la ceremonia fue la redistribucién, como paso anterior a la curacion.

Pero la ejecucion de la ceremonia no recae solamente en el esposo de la enferma,
ella incumbe a todas las personas allegadas a la victima. La mujer sabe que su cura-
cion depende de la participacion de la familia en la ceremonia y en el cumplimiento
de las exigencias del jaibana. Por esta razon, ella presiona a sus familiares para que
hagan una buena fiesta de jais, mediante sutiles comentarios relacionados con su
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dependencia a las personas que la rodean, ella sefiala que es importante comprar licor
de calidad para agasajar a los jais (“hay que traer Antioquefio y no del Nortefio, hay
que traer también ron y vino como pidi6 el curaca®’) que ellos se sientan a su pleno
agrado y decidan colaborar con el jaibana para curarla.

El no saber a ciencia cierta el nombre del agresor recubre de angustia a toda
la familia, dicha preocupacion es comprensible por el hecho de que la agresion a un
individuo es proseguida por el ataque a las personas cercanas al enfermo (familia-
res y amigos). De ahi la participacion no solo de la unidad familiar, sino de todo el
entorno social proximo, en la ceremonia y en su preparacion.

La familia y los amigos de la persona enferma abastecen los bienes solicita-
dos por el jaibana, en pocas palabras son aquellos que se sienten incumbidos por la
agresion de la mujer los que ayudan a satisfacer los requerimientos del jaibana. La
colaboracion de todas estas personas es comprensible dado que la participacion en el
ritual asegura conocer la fuente del mal, las causas precisas de la agresion y brinda la
proteccion del jaibana curandero y de sus jais. Ello muestra como es necesario dar a
los otros para que no tengan una excusa para agredirlos, igualmente se debe partici-
par de la ceremonia, asistiendo y brindando presentes a los jais como una forma de
atraerlos, seducirlos y obtener su ayuda. Con los preparativos de la ceremonia se da
inicio a la actividad ritual, desde este momento se empiezan a dar los primeros pasos
para entrar en contacto con los seres del mundo espiritual y obtener su favor.

El momento ritual

Si entendemos como ritual una conducta formal prescrita para ocasiones que escapan
a la rutina y que hace llamado a creencias en seres espirituales como lo hace Turner
(1972), y tomamos la accion ritual como toda actividad destinada a identificar agentes
humanos y no humanos, como a modificar la relacion entre dos partes, podemos
decir que la actividad ritual comienza mucho antes que la ceremonia de curacion
tenga lugar. Ella comienza en el momento en que el jaibana agresor ataca a la mujer,
en el momento en que se produce un contacto directo entre los jais y la mujer y uno
indirecto entre el jaibana y ella, que es el instante preciso en donde las relaciones
entre seres humanos y espirituales se activan, se interrelacionan y modifican la
existencia de una de las partes (la de los humanos). En este contacto la vitalidad'®
de la mujer es atacada por agentes externos que buscan dominarla. Este primer acto
es la iniciacion de un extenso ciclo de violencia y contra-violencia, de violencia en
retorno, el cual es marcado por la invasion de elementos externos que entran en el

9  Curaca, nombre genérico con el que se conoce a los chamanes en el departamento de Putumayo.

10 Energia que tiene todo ser vivo, la cual es como una carga que tiene el individuo, ella se encuentra
en cantidad limitada y su agotamiento implica la muerte.



Juegos sociales: agresiéon y chamanismo entre los embera-chami del Putumayo /39

cuerpo de la mujer y que buscan consumir la vitalidad originaria dominante creando
una vitalidad dominada.

La actividad ceremonial propiamente dicha, comienza la noche anterior, cuando
el jaibana, durante su suefio, entra en contacto con los jais a fin de identificar cuales
va a utilizar. La actividad continta en la mafiana, cuando él y su aprendiz van a la
selva en busqueda de las plantas indispensables para la ceremonia; el tipo y el nimero
varian en proporcion a la cantidad de jais que deben participar en la celebracion,
puesto que cada planta atrae un jai en especial. La bisqueda de plantas es el primer
llamado del jaibana a sus jais; cada vez que ¢l corta una planta, esta suelta un olor
particular que atrae al jai que esta en relacion con ella; atraccion reforzada por el
llamado que el jaibana hace al jai. Esta actividad es también el momento en el cual
el jaibana recarga energia,'! dada por las plantas y los seres espirituales que estan
asociados a ellas, estos ultimos son quienes le brindan su energia al jaibana. Este
es un momento delicado, dado que el jaibana debe tener cuidado de no tomar mas
plantas de las necesarias, de no recibir mas energia de la necesaria, o de lo contrario
¢l puede suftrir una sobrecarga de energia, la cual puede afectar su salud y causarle la
muerte. En este instante, ¢l se impregna del mundo de la selva a fin de identificarse
con ella y poder realizar su transformacion: convertirse en un hombre-selva, un
hombre-jai, identificacion que es el paso previo a cualquier contacto y negociacion
con el mundo sobrenatural.

Esta etapa marca el primer contacto entre el jaibana y los jai, es un momento
de reconocimiento y de identificacidon entre estos dos asociados. El contacto inicial
se realiza en la casa, durante el periodo de reposo del jaibana, y contintia en la selva,
en proximidad a un rio. Este ultimo sitio es el camino de comunicacion que une
los diferentes niveles que componen el universo embera, que groso modo puede
dividirse en tres niveles: uno superior (donde viven seres como Ankoso o Karabi),
uno intermedio (habitado por los embera)'? y uno inferior (en el cual habitan los
duefos de los animales y ciertos jais); a su vez estos niveles pueden ser subdivididos
en diferentes subniveles. Por ende, la recoleccion de plantas en las cercanias a los
rios no solo marca un primer contacto con los jais, sino que con ello se comienza a
abrir el camino para la llegada de estos seres al espacio ritual donde se realizara la

11 Para los embera todo ser posee una cantidad limitada de energia vital, la cual puede perderse o
ganarse a partir de multiples acciones, como el contacto con los jais, con las plantas o con los
alimentos. Algunos emberas explican este concepto utilizando como analogia una bateria, o
una pila, la cual se descarga y se puede cargar, y la cual, en el momento en que se acaba toda la
energia, se muere. De la misma manera, una vez que una persona pierde toda la energia vital que
acumula, su organismo puede morir.

12 Embera: hombre o ser humano. Con este término se identifica a todos los indigenas y se opone
a categorias como kapunia (blanco u occidental) y niur (negro).
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ceremonia de curacion. Este momento es igualmente el comienzo de la negociacion
que el jaibana entabla con los jais con miras a curar a la enferma.

Las actividades iniciales del jaibana tienen su contrapartida en las tareas que
deben realizar la familia y los amigos de la enferma a fin de preparar la ceremonia,
como son: la limpieza de la casa, sacar los animales de la casa, recoger ciertas plantas
en la selva, preparar una comida especial para la enferma y otra para los asistentes,
comprar dulces, cigarrillos y botellas de aguardiente, ron y vino, y prestar atencion
a la sintomatologia de la enferma a fin de describirsela al jaibana, quien toma cuenta
de ella para decidir qué tipo de tratamiento le brindara.

La preparacion de los elementos necesarios para la fiesta de jais fortalece la
identificacion de los familiares y amigos con la enferma, hecho fomentado por la cercania
fisica a la mujer y por las conversaciones que giran en torno a ella y su afeccion.
Este es igualmente un momento de tension puesto que la familia es invadida por
un sentimiento de dependencia frente al jaibana, el cual los coloca en un rol, si no
pasivo, si secundario ante él. Esta subordinacion produce un cierto sentimiento
angustiante, el cual es comprensible en un grupo humano donde la independencia
es un valor muy importante.

La preparacion del ritual es igualmente el momento para meditar sobre el ori-
gen del mal, fendmeno que intensifica la sensacion de temor de la familia y amigos,
quienes tienen miedo de que la sesion de curacion fracase, lo cual puede conducir a
agravar el estado de la mujer. Dicho temor se ve incrementado por el hecho de que
el jaibana agresor se enoje y decida tomar represalias contra los participantes del
ritual. Este momento es un espacio privilegiado para interrogarse sobre une serie
de asuntos que inquietan a las personas allegadas a la mujer enferma, como: ;quién
es el culpable de la agresion?, ;por qué agredieron a la mujer?, ;sera la curacion
efectiva o no?, ;quién sera la proxima victima?, ;qué se puede hacer para evitar el
mal? Por intermedio de estas charlas no oficiales los embera comienzan a aprender
la manera de reconocer el mal de jai, como evitarlo y cémo tratarlo. Las personas
mas proximas a la enferma (otras mujeres y nifios), reciben la carga emocional mas
amplia puesto que ellas deben encargarse de observar la sintomatologia para poste-
riormente comunicarsela al jaiband. Es a partir de esta proximidad que se construye
la percepcion de ambigiiedad y de temor que la gente tiene del jaibana.

La ceremonia comienza a las seis de la tarde, cuando la esposa del jaibana que
actiia como su asistente, instala el banco. Sobre una hoja de bija,'* coloca las copas
de licor, que representan la cantidad de pueblos que el jaibana posee; al lado coloca
un plato de comida, para alimentar a los jai, dinero, para pagarles sus servicios, y un
machete, para que tengan un arma con la cual combatir en la guerra de jais. Encima se
coloca otra hoja de bija sobre la cual el jaiband pone cada una de las plantas que reco-

13 Labija (Heliconia bihai) es una hoja de gran tamafio de color verde en la parte externa y de color
blancuzco en la parte interna.
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lecto en las horas de la mafana. A la izquierda se colocan las botellas de aguardiente,
vino y ron que seran repartidos entre los asistentes a la ceremonia, a la derecha esta el
aguardiente, el agua de rio y una mezclada de raices y flores de borrachero."

Elbanco es el lugar donde la totalidad toma forma, es el sitio donde se encuentran
los diferentes seres que componen el universo (jaiband, jai, otros seres espirituales,
etc.), es un puente'® entre el lugar donde se encuentran los jai y el sitio donde esta el
jaiban4, es el lugar donde se concentra la energia, donde se construyen los dialogos y
las negociaciones entre los seres que comparten el universo, es el espacio donde los
jais se agrupan y desde donde salen a combatir los jais agresores; en pocas palabras,
el banco es un eje integrador, por esta razon él representa la unidad del cosmos. El
banco es visto en el mundo espiritual como un tambo, una casa donde el duefio (el
jaiband), recibe y festeja a sus aliados a fin de que estos ultimos se identifiquen con
¢l y con su objetivo. En las ocasiones en las que el jaibana se retiine con los seres del
mundo espiritual (reuniones que tienen lugar en el banco), él actiia de manera analoga
a como procede cualquier hombre cuando recibe visita, ¢l da de comer y de beber a sus
invitados a fin de que el visitante se sienta a gusto. Igualmente, €l se comporta como un
gobernador durante las reuniones de cabildo, ¢l coordina un didlogo donde se exponen
las ideas que el jaibana desea que el grupo (de jais) adopte, él busca impulsar sus ideas
a partir de una negociacion, la cual se realiza por intermedio de una discusion donde
el jaibana presenta el caso, el porqué se debe curar a la mujer y la manera de hacerlo.
Los jais debaten entre ellos sobre la posibilidad de brindar su ayuda o de negarla, ellos
toman la decision en funcion de los dones que los seres humanos les brindan, como
del esmero que estos presentan para agasajarlos.

El aguardiente, la comida y los cigarrillos son los regalos con los cuales el
jaibana, la enferma y sus familiares agasajan a los jais, son regalos que ellos les dan
a cambio del contra-don que esperan recibir: la curacion de la mujer y la proteccion
contra futuras agresiones. A partir de estos presentes el jaibana reafirma los lazos de
alianza que lo unen a los jais, los regalos buscan poner al jaibana y a los jais en un nivel
de equilibrio, el cual es construido a partir de la nocion de don y contra-don, de deuda
y pago de la deuda:'® los hombres dan alimentos, bebida y diversion, por su parte los
jais deben combatir en nombre del jaibana y obtener la curacion de la mujer.

14  Planta del tipo Datura candida, es un arbol entre tres y cinco metros de altura que se caracteriza
por sus abundantes flores pedunculadas de color blanco y morado. Sus principales componentes
son la atropina, la hiosciamina, la meteloidina y la nor-hiosciamina. A esta planta se le dan va-
rios usos, siendo los mas conocidos: alucinégeno, en cataplasma para los dolores reumaticos y
afecciones artriticas y en decoccion como estimulante para quienes se sienten cansados (Garcia,
1974-1975; Pérez, 1942).

15 Rol reforzado por el agua de rio, que como la mitologia muestra, representa el camino que une
los diferentes niveles del cosmos.

16 Don y contra-don en el sentido de Mauss (1950).
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Mientras el jaibana organiza el banco, los asistentes a la ceremonia ayudan a
preparar el liquido que el jaibana utilizara para soplar, para ello machacan raices,
flores y plantas olorosas. Esta accion es muy significativa, puesto que ello muestra
como los familiares y amigos de la enferma participan del llamado de los jais, por
lo tanto cémo ellos tienen un rol activo dentro de la ceremonia; de esta manera, el
llamado de los jais no es solo una tarea del jaibana, lo es también de las terceras
personas. En este momento, la casa toma un olor a selva, el perfume que sueltan las
plantas atrae a los jais que se identifican con el sitio donde se realiza la ceremonia,
puesto que ¢l toma el mismo olor del jai.

Una vez el banco esta listo, el jaibana toma una copa de borrachero, con el
objetivo de entrar en contacto con su gran auxiliar, el duefio de esta planta. Este
primer contacto directo e intenso le permite al jaibana dejar la esfera netamente
humana para convertirse en un ser perteneciente al mundo de los hombres y al
mundo sobrenatural de manera simultanea. Inmediatamente, él sopla a la enferma
y el banco, este soplido tiene la connotacion de abrir el camino de los jais, de esa
manera ellos pueden acceder al sitio donde se encuentra la enferma. Una vez reali-
zado este acto, el jaibana coge la hoja de bija, y comienza a cantar, a llamar los jais.
En diferentes ocasiones este canto es respondido por los asistentes por un grito en
espafiol: “que cure”.

El jaibana reparte algunas tareas a los participantes, que se dividen en dos gru-
pos, los mas viejos y mas cercanos a la enferma forman un grupo activo que ayuda
a cortar y a organizar las hojas de platanillo (planta de la familia Heliconiaceae),
con las cuales el jaiband succionara el mal. En tanto que las personas del otro grupo,
participan de una manera “pasiva”, los mas jovenes y los hombres escuchan musica
y hablan entre ellos, las mujeres por su parte, tejen chaquiras.'” La enferma se en-
cuentra aparte de todos, acostada al lado del banco del jaibana, dando la apariencia
de estar dormida. El jaibana detiene su canto, hace una pausa y comienza a hablar de las
ceremonias pasadas que ha realizado, y sefiala como el borrachero “se sube a la cabeza
y se alista a pelear”, como el contacto con su gran asistente es 6ptimo y la ceremonia
se desarrolla de la manera prevista.

El jaibana se concentra, levanta la hoja de bija y comienza a cantar en voz baja,
en tanto que los asistentes hablan de un gusano que venia en las hojas de platanillo y
la enferma hace un dibujo para distraerse. El jaibana hace una pausa, bebe un poco
de licor y brinda aguardiente a los asistentes; con ello él busca que los asistentes
entablen una relacion de proximidad con los jais; de esta manera, el jaibana dice a sus
jais que hay una gran fiesta en su honor y que los estan esperando. La participacion

17 Laprincipal actividad artesanal embera es el tejido de chaquiras, con ellas se hacen toda una serie
de objetos decorativos tales como: collares, manillas, cinturones, aretes, etc. y que son percibidos
como sus joyas. Existe gran variedad de disefios los cuales hacen referencia, principalmente a la
mitologia y al chamanismo.
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en la fiesta de jais establece una relacion de similitud entre jais y seres humanos,
puesto que todos se encuentran en un mismo sitio, donde toma lugar la ceremonia, y
estan todos reunidos con un mismo objetivo, curar a la mujer. Es esta idea de equidad
entre asociados la que permite la negociacion del jaibana con los jais y la inclusion
de estos ultimos en la vida de los hombres.

El jaibana se levanta de su banco y portando la hoja de bija se acerca a la en-
ferma y la sopla (el soplido es acompaiiado de la aspersion de agua con la boca y de
viento con la hoja), esta accion tiene una doble connotacion: abrir camino a los jais y
limpiar a la enferma. El agua de rio que se coloca en el banco lleva a los jais del sitio
donde se encuentran al banco, y el agua que el jaibana sopla los transporta del banco
a la enferma. El agua es también el camino por donde los jais transportan los seres y
sustancias que hacen mal a una persona, el agua que el jaibana sopla lava el mal que
afecta a la mujer.

El acto de soplar tiene otra connotacion: cada vez que el jaibana pasa la hoja de
bija sobre la enferma, y la sopla, €l observa como la enfermedad afecta el cuerpo de la
mujer, como se desarrolla la curacion y qué implicaciones tienen las acciones de los
jais sobre el cuerpo de la mujer. El jaiband sopla a la mujer con aguardiente y se sienta,
los asistentes solicitan a los jais que la mujer sea curada, ellos gritan “que ¢l cure, que
¢l le gane al mal”, con estos gritos los asistentes dan su apoyo y fuerza al jaibana.

El jaibana sopla por segunda vez a la enferma, pero ahora ¢l canta, ¢l llama a
los jais y les solicita curar a la mujer, €l les dice que hay una fiesta, que hay comida,
bebida, cigarrillos, musica y dinero para ellos para que puedan hacer el trabajo,
que ¢l los necesita. El jaibana canta durante un largo periodo de tiempo, en tanto que
los asistentes continian escuchando musica, tejiendo chaquiras, hablando y otros
comienzan a dormirse. Stubitamente el jaibanad deja de cantar y da el diagnostico:
la enferma es atacada por un jaibana que vivia en el cabildo. La denuncia es funda-
mental puesto que la efectividad ritual y curativa es indisociable de una identidad
sin ambigiiedad, ligada a un adversario identificado y localizado (Losonczy, 1997).
El jaibana solo puede combatir el agresor y curar la enferma cuando ¢l sabe contra
quién se enfrenta y contra quién hay que dirigir sus jais.

Una vez el jaibana da su diagnostico, las especulaciones sobre la identidad
precisa del culpable de la agresion no se hacen esperar, los asistentes a la ceremonia
sefialan que el culpable es un viejo jaibana que vivia al otro lado del territorio. En
este caso la agresividad del jaibana es comprensible por la falta de solidaridad entre
la familia de la mujer enferma y la familia del jaibana; €l castiga a esta familia a
fin de que ellos corrijan su accionar, que hagan participes de sus logros a todo el
grupo. La delacion del jaibana curandero abre la puerta a una guerra entre jaibanas,
un circuito de retorno de la violencia, de la agresion, es abierto.

La denuncia del agresor es un momento que genera gran tension al interior
del grupo, dado que de ella pueden brotar una serie de confrontaciones que pueden
trascender la esfera chamanica. Esta informacion da lugar a conflictos entre perso-
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nas y entre familias, puesto que las personas allegadas a la victima culpabilizan
al jaiband y a su entorno de agredir a la mujer. Las personas cercanas a la enferma
califican al jaibana como alguien malintencionado. Para ellos “[...] ese jaibana es la
embarrada, hace afios ese jaibana hizo mal a la comunidad, enfermando a la gente
[...]”. La opinidn de la familia del jaibana que ha sido denunciado es muy diferente,
ellos niegan que este jaibana sea agresivo y se concentran en torno suyo para apoyarlo
y protegerlo en la medida de lo posible. Para la hija del jaibana que fue denunciado
como responsable de la agresion, su padre era una persona honorable que no hacia
mal anadie “[...] ellos tenian envidia, ellos decian que mi papéa era la embarrada, pero
¢l no hacia mal a nadie, él solo utilizaba su arte para ayudar la familia [...]”. De esta
manera, vemos coOmo la imagen que se tiene de un jaibana varia dependiendo de la
posicion del observador y estas diferencias de opinion estan en la base de diferencias
y conflictos al interior de la colectividad, sin que necesariamente ello implique un
desmembramiento de la misma.

Debemos aprovechar la oportunidad para decir que el sefialamiento ptblico
del jaiband como un agresor genera en la colectividad una imagen de terror hacia
el jaibana, terror que como sefiala Taussing (1987) es mediatizado por la multipli-
cidad de narraciones que se construyen en torno a un personaje o a un hechoy ala
confrontaciéon de dichos comentarios. En el caso chami las multiples opiniones que
los miembros de la comunidad tienen del jaiband se confrontan, pero la presencia
fisica del enfermo desempefia un papel definitivo en inclinar la balanza en contra
del jaibana quien es percibido como un agresor. Estamos de acuerdo con Taussing,
quien muestra que la imagen que cada individuo tiene del otro y de si mismo es
una construccion producto de la confrontacion de hechos y representaciones, cons-
truccidon que como muestra el caso embera-chami es colectiva dado que la imagen
que un individuo se hace de un jaibana pasa por la comparacion de discursos y de
observaciones que se tienen de dicho personaje. Es importante indicar que para di-
cho autor la imagen de terror, de violencia, que se forma alrededor de un personaje,
especificamente del chaman de la region de Putumayo, es el producto del contacto
entre sociedades, podriamos decir que de dos seres desconocidos, donde el otro es
asimilado a lo salvaje, a lo inexplorado.'® Para los embera-chami el miedo no lo ge-
nera un jaibana desconocido (nunca visto) todo lo contrario, el jaibana que produce
terror es aquel que habita cerca, con el cual una persona se puede cruzar en cualquier
momento en el camino y al cual se le puede causar un disgusto, generando su res-
puesta consecuente: una agresion de jai. Por ende podemos decir que si el modelo
de Taussing (1987) es valido en ciertos casos para las relaciones interétnicas, no lo

18  Sibien esta explicacion es valida para ciertos casos, como lo ha mostrado Pineda (1987), también
lo es el hecho de que lo “salvaje” o “desconocido” representa un rol fundamental en la construc-
cion positiva de la imagen del otro, fundamentalmente en el chamanismo, como lo muestran los
trabajos etnograficos de Chaumeil (2000, 2003).
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es para las intraétnicas, en las cuales la proximidad y el conocimiento del otro son
fundamentales en la construccion de la imagen que se tiene de este.

Las relaciones entre los jaibands y de estos con la comunidad nos muestran un
circuito de acciones y relaciones. La relacion entre el jaibana y la comunidad son de
tipo simétrico, a toda accion agresiva del jaiband, sea que afecte a un individuo en
particular o a un grupo de personas, hay una respuesta por parte de la colectividad,
sea buscando otro jaibana para que responda la agresion, sea asesinandolo para que
no pueda continuar agrediendo. De esta manera, toda accion violenta tiene como
respuesta otra accion violenta, este circuito de violencia y de retorno de la violencia
no se detiene ni siquiera con la muerte del jaibana, quien después de muerto contintia
causando mal a la comunidad, a la vez que esta continuara intentando neutralizar
sus ataques; asi, se continua en el ciclo de ataque y de contraataque. Es importante
sefalar, que para los embera, el jaibana es practicamente inmortal, puesto que su
Jjauri (alma) continta existiendo después de su muerte fisica, dicho jauri mantiene
una relativa autonomia y puede hacer mal a las personas vivas hasta el dia en que
es encerrada por otro jaibana.

Después de la denuncia, el jaibana se sopla las manos, sopla el banco, levanta la
hoja de bija y comienza a cantar. El anuncia que los jais estan llegando, pero no todos
lo hacen al mismo tiempo, puesto que algunos se encuentran mas lejos del sitio de la
ceremonia que otros." La llegada de los jais marca la intensificacion del conflicto entre
los dos jaibanas y aumenta las esperanzas de la familia que ve como los jais responden
positivamente el llamado del jaibana, lo cual asegura y practicamente garantiza la
curacion de la mujer.

Hacia las diez de la noche, el jaibana hace una pausa y fuma un cigarrillo; después
de lo cual sopla (sin agua) la cabeza de la enferma, de esta manera ¢l le transmite a
la enferma su energia vital. El jaiband retoma la iniciativa, ¢él sopla sobre la enferma,
sobre el banco y comienza a cantar por un corto periodo de tiempo, se detiene para
fumar un cigarrillo y hablar con las personas que estan a su lado. Luego recomienza el
canto y sopla sobre los asistentes, de esta manera ¢l les trasmite su energia protectora
y la de los jais. Con esta accion el jaibana busca que los jais se identifiquen con los
asistentes, entren en contacto directo con ellos y les brinden su proteccion.

La curacion propiamente dicha comienza cuando el jaiband da un poco de
aguardiente a la enferma, la sopla y le esparce agua mezclada con plantas y borrachero
en la cabeza y en las manos. Entretanto, la asistente del jaibana alista las hojas de
platanillo, las dobla de dos en dos. El jaibana se coloca al lado de la mujer y sopla
las hojas de platanillo, coge de a dos hojas y se aproxima al 4rea afectada, coloca una
hoja sobre la mujer y chupa, de esta manera él comienza a absorber la enfermedad. El

19 Alo largo del ciclo de aprendizaje y de su vida como jaibana, este Glltimo atrapa jais en diferentes
zonas de Colombia, la llegada al sitio del ritual va en relacion directa con la distancia hasta el
sitio donde habitan.
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escupe en una hoja de platanillo los elementos que estan en el cuerpo de la mujer y
que son causantes del mal (cuarzos) y los muestra a los asistentes, hecho que confirma
la capacidad curativa del jaiband y su victoria sobre el agresor. La visualizacion de
estos objetos es la muestra fisica de que alguien quiere hacerles dafio, pero también
de que hay alguien que los protege.

El combate entre estos dos jaibands no se limita a esta Unica ocasion, ellos
continuaran enfrentandose varias veces: el jaibana curandero ensayara con ello poner
término a las agresiones de su colega; por su parte, el jaibana agresor buscara recuperar
sus jais y acabar con la fuerza que se le opone. Esta guerra entre jaibanas es inmersa en
una “ética de caza”, en dicha ética, como lo ha sefialado Fausto (2002), las percepciones
del fendmeno se invierten respectivamente de predador a presa. De esta manera, en el
caso chami, el jaibana agresor que es en el primer momento el predador se vuelve la
presa en el momento en que el jaibana curandero lanza su contraataque.

Después de curar a la enferma por la cual se organizo la ceremonia, el jaibana
comienza a curar a otras personas enfermas que se encuentran en la casay a quienes
la fiesta de jais no estaba dedicada. El proceso de succion del elemento patogeno
es exactamente igual que para la persona anteriormente referida. Después de estas
curaciones el jaibana termina la ceremonia, para ello se lava la boca con el agua
con la cual soplaba a la enferma (la que es mezclada con plantas). El jaibana
recoge todas las hojas de platanillo y las guarda en un costal, luego sopla sobre el
banco y comienza a cantar, esta vez para agradecer a los jais por su ayuda; con este
soplido el jaibana muestra a los jais el camino de retorno al sitio de donde partieron.
Inmediatamente comienza a soplar planta por planta del banco, para agradecerle al
duefio de la planta su presencia y su ayuda en la curacion, y la guarda en el costal
dispuesto para ello; paralelamente los asistentes gritan que cure. Luego, ¢l sopla
sobre la sopa que habia en el banco, la cual tiene como virtud hacer que el enfermo
recupere el apetito.

El jaiband mezcla el agua de borrachero con la de rio y de esta forma despide al
duefio del borrachero, que es su gran auxiliar. Para terminar, pasa sobre la enferma un
huevo de gallina (barriendo el mal) y les da a las personas que le son mas proximas
(su asistente, su aprendiz y a los asistentes especiales) un banco para que lo beban
(copa de licor que representa un grupo de jais); el jaibana toca cada banco (el licor que
hay dentro de la copa), toma la copa entre sus dos manos (dando la impresion que esta
consagrando el contenido de la copa), y se lo pasa a su asistente quien a la vez se lo
da a las personas escogidas. Con ello, el jaibana transmite una parte de la energia vital
a las personas de su entorno, a fin de que estas, que son proximas a ¢l y que por ende son
las mas susceptibles de ser agredidas por el jaibana agresor, se identifiquen con los jais y
de esta manera sean reconocidas por estos y las protejan. Una vez repartidos los bancos,
se levanta la ultima hoja de bija que se mete en el costal y se cierra, después este es
llevado por los familiares de la mujer a la selva donde se deja abandonado o se le
bota a un rio para que este lo transporte al mundo de abajo.
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Como hecho inusual, terminada la ceremonia, comienza la fiesta “profana”,
los invitados comen, beben y charlan hasta el dia siguiente. En esta fiesta de jais
el jaibana habia solicitado gran cantidad de comida y bebida, dicha solicitud tenia
por objetivo hacer que los anfitriones gasten alta suma de recursos y de esta manera
redistribuyan los recursos econdmicos que los hacian sobrepasar el resto de la
comunidad. La enfermedad de jais opera como un mecanismo de correccion, de
estabilizacion homeostatica, que entra en accion en el momento en que la adquisicion
excesiva de capital por cierta parte de la comunidad pone en peligro el equilibrio
socioecondmico de la colectividad.” Este mecanismo de reequilibrio se activa a
fin de corregir los desbordamientos que pueden generar rupturas que engendren la
transformacion del sistema social y cultural existente.

Los jaibanas, la enferma y la comunidad

Cuando la mujer fue atacada por el jaibana “agresor” la familia buscé la ayuda de
otro jaibana “curandero”, quien entabla un combate con el agresor a fin de obtener
su curacion; en dicha actividad la familia de la enferma desempefia un rol impor-
tante, puesto que ella ayuda a atraer a los jais, que son seres encargados de obtener
de manera directa la mejoria de la mujer.

La agresion jaibanistica implica la intromisiéon de un jaibana agresor en el
espacio vital de la victima, dicha agresion se realiza a partir de un contacto metaférico,
en el cual el jaibana introduce un elemento extrafio en el cuerpo de la mujer. En este
momento, la iniciativa es tomada por el agresor. Una vez que la enfermedad alerta
una agresion jaibanistica, las personas mas cercanas a la mujer buscan la ayuda de
un jaiband, de esta manera el contacto inicial entre la mujer y el jaibana es mediado
por terceros.

Para que la interaccion entre jaibanas tenga lugar es necesario que las personas
allegadas a la victima brinden su energia vital y atraigan la ayuda de los jais. Esta
participacion les asegura la proteccion del jaibana curandero frente a la posibilidad de
agresiones del jaibana agresor, esta ltima engendrada por la participacion en la ceremonia
y por el apoyo econdmico a la misma. Como ha dicho Sales (1991), 1a participacion a una
ceremonia de curacion no es un acto sin consecuencias puesto que la sola presencia
implica establecer una relacion de solidaridad con el enfermo y al mismo tiempo
oponerse a sus enemigos. La relacion que entablan los familiares y amigos de la
enferma con el jaiband agresor es indirecta, ella pasa por la enferma y por el jaibana

20  Debemos sefalar que existen otras personas que son blanco privilegiado de las acciones de los jaibanas:
las mujeres chismosas y fundamentalmente los lideres politicos, estos tltimos relacionados con los
hombres “ricos” por su capacidad de acumulacion y no distribucion de lo acumulado, con la diferencia
que los segundos intentan acumular capital econémico y los primeros capital simbdlico.
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curandero, pero si este decide castigarlos por oponérsele, el contacto que ¢l entabla
con estas personas es directo: estas personas pasan de ser invitados a ser victimas.

La relacion mas intensa es la que se establece entre los dos jaibanas que se
enfrentaran en multiples ocasiones hasta que uno de los dos logre una victoria
contundente contra el otro; estos enfrentamientos pueden ser indirectos cuando uno
de los jaibanas enferma a una persona, o directos cuando el jaibana agresor ataca durante
su suefio al jaibana curandero. Con dichas batallas el jaibana agresor busca vengarse de
las acciones realizadas por las personas y que €l considera que lo han afectado, él busca
igualmente imponer su ley y demostrar su fuerza. Por su parte, el jaibana curandero
busca devolverle la tranquilidad al grupo, accién que simultdineamente hace que él
aumente su prestigio y su poder al interior de la comunidad, y en ciertas ocasiones
por fuera de ella.

En una ocasién, nuestro jaibana curandero se enfrent6 a otro jaiband, este
ultimo continué acosandolo en su suefio durante multiples ocasiones, €l le enviaba
sus jais con el objeto de doblegarlo y hacerlo enfermar. El jaibana curandero relata
que ¢l veia como alguien intentaba atarlo y hacerle mal, y como ¢l se defendia y
trataba de capturar los jais de su agresor. En los combates que entablan los jaibanas,
la vitalidad y la vida de las personas inmersas en la confrontacion (jaibanas, enfermo
y familia) son comprometidas, puesto que las batallas se desarrollan principalmente
en los “cuerpos” de los enfermos, y toda derrota del jaibana curandero implica el
debilitamiento del enfermo, lo que le puede acarrear la muerte de este ultimo.

Estas relaciones de agresion entre los embera-chami pueden ser comprendidas
a la luz del sistema simbolico de la caza y del canibalismo, tal como lo ha sugerido
Losonczy (1997) para los embera-katio. La agresion implica una accién canibal,
puesto que ella busca la sustraccion y el consumo de la energia vital del individuo
agredido, energia que en cierto modo es el individuo en si mismo;*' para que el
individuo pueda ser devorado es necesario deshumanizarlo® (Vilaga, 1998), lo cual
es posible en el caso chami a partir de concebir a esta mujer y a su familia (tanto
por el jaibana como por la comunidad) como seres asociales, que no cumplen con
los deberes que la conducta embera tiene establecida; asi, el incumplimiento de las
normas sociales aproxima al ser humano a lo animal, a lo salvaje? y por lo tanto
legitima su depredacion, puesto que para los embera-chami todo animal puede ser
cazado sin ninguna restriccion, sin negociacion previa.

21  Puesto que como vimos anteriormente, una acumulacion de energia puede sobrepasar la muerte
y continuar teniendo una existencia mas alla de la existencia fisica del cuerpo.

22 Como brillantemente lo demostré Aparecida Vilaga (1998) para el caso wari, el acto canibal es
posible gracias al trabajo cultural en el cual el cuerpo del individuo es deshumanizado, en el cual
se demuestra que la humanizacion del sujeto recae enteramente en su espiritu.

23 Paralos embera, los animales eran antiguamente gente, pero por no cumplir las normas de conducta
fueron transformados en animales, por ejemplo los micos eran personas de edades groseras.
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Si bien es cierto que la mujer es deshumanizada fisicamente, simultaneamente,
la parte no fisica de ella (el jaure o alma), es resaltada como lo netamente humano.
La agresion hacia esta mujer estd basada en una nocion de depredacion, en la cual el
principio de consumir es fundamental puesto que, comer con alguien, como alguien
o a alguien, inicia un proceso de transformacioén que conduce a la identificacion
con ese alguien, en hacerlo un pariente (Fausto, 2002); en el caso embera-chami, la
agredida pasa de un potencial afin a un consanguineo; de manera que el caso chami
se inscribe dentro del modelo de depredacion amazonico, segun el cual tomar el alma
de alguien es transformarlo en pariente, es realizar un proceso de familiarizacion
(ibid.). El chamanismo chami se suscribe en dicho modelo, dado que cuando el
jaibana agresor busca consumir la energia vital de la mujer, que es “su ser”, busca
transformarla en una parte de é1,%* si el jaibana agresor logra su cometido ¢l poseera la
esencia de la mujer y ella pasard a ampliar el stock de posesion del jaibana, de cierta
manera el jauri de la mujer serd un consanguineo de este en el mundo espiritual, que
posteriormente le ayudara a atraer y a seducir los jais que son sus aliados y que tienen
una esencia masculina, son en parte estos jauris femeninos los que el jaibana dara
como esposas a sus aliados espirituales con el objetivo de afianzar sus relaciones con
estos ultimos. Ello explica en parte por qué la gran mayoria de agresiones chamanicas
afectan a las mujeres, esto no quiere decir que los hombres no sean agredidos o
que sus enfermedades o desgracias no sean atribuidas a las acciones de un jaibana,
simplemente que las enfermedades de las mujeres son sistematicamente imputadas
a un jaibana y las de los hombres no.

Lafigura 1 nos permite ver de manera clara la forma como son establecidas las
relaciones sociales en el jaibanismo embera-chami, tal como puede ser esquematizado
a partir del caso de agresion chamanica anteriormente presentado. Lo primero que nos
permite ver el diagrama es que la mayor parte de las acciones y relaciones sociales
que los individuos establecen son realizadas por intermedio de los jais; a excepcion
de las establecidas entre una persona que solicita agredir a otra y el jaibana agresor
(situacion que es extremadamente excepcional), entre la familia y la enferma (en
los momentos previos y posteriores a la ceremonia de curacion), y entre el jaibana
agresor y sus allegados. Dado que los jais actuan por si solos inicamente de manera
muy ocasional, practicamente todas sus acciones pasan por las manos de un jaibana,
quien incita, aprueba y coordina las intervenciones de los jais en la vida de los seres
humanos (la falta de autonomia de los jais es una clara prolongacion de la corta li-
bertad de accion que los yernos tienen frente a su suegro, fundamentalmente en los
primeros meses o afios de matrimonio cuando la joven pareja vive bajo el mismo techo

24  Larelacion entre los seres humanos y el jaiband, en la que este ltimo busca la incorporacion
del primero, es complementaria a la relacion que existe entre los jais y el jaibana, en la cual,
como senala Losonczy (1990), se establece un intercambio igualitario en el que cada uno de los
componentes incorpora parte del otro.
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Figura 1. Esquema de relaciones sociales en el jaibanismo embera-chami

que el padre de la esposa y cultivan la tierras de propiedad de dicha persona®). Esta
grafica nos muestra como las relaciones tienen un origen y una direccion, dicho origen
y direccion depende del momento en que se encuentra el desarrollo de la actividad
jaibanistica; por ejemplo, en un primer momento las agresiones van del jaibana agresor
hacia la victima y las amenazas de este hacia las terceras personas (familia y allegados
a la victima); en un segundo instante las acciones van de las terceras personas hacia
el jaibana, dado que ellas ayudan a realizar la ceremonia para que la enferma mejore,

25 Los embera-chami tienen un sistema de parentesco de tipo cognaticio y un sistema de residencia
uxorilocal (principalmente en los primeros afios de matrimonio).
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ellas brindan su energia al jaibana curandero para que este pueda combatir a su
contrincante; en este mismo periodo, las terceras personas esperan recibir a cambio
de su participacion la proteccion del jaiband; en un instante posterior las terceras
personas pueden ser victimas del jaibana agresor a causa de haber brindado su ayuda
a la victima. Es importante sefialar que las acciones sociales son mas complejas
que la representacion, dado que como se indicod anteriormente, un familiar puede
ser el culpable de la agresion o que los familiares del jaibana agresor estén a favor
de la persona agredida y ayuden en su curacion. Dichas transformaciones en las
acciones sociales no anulan las relaciones entre individuos, sino que los individuos
se reposicionan entre los tipos de relaciones existentes posibles. Es precisamente el
analisis de las transformaciones y reposicionamientos de los individuos lo que nos
permite comprender de qué manera se construyen las relaciones entre personas en
el chamanismo al interior de un grupo humano determinado.

Este esquema de interaccion social presenta una diferencia remarcable con el
postulado por Chaumeil (2000), puesto que si bien es cierto que los seres del mundo
espiritual hacen parte activa de las acciones jaibanisticas, su rol innegablemente es
secundario frente a las acciones de los seres humanos, ya que ellos no son duefios
de sus actos sino que hacen lo que los seres humanos les dicen hacer, por lo tanto
son solo mensajeros de las acciones y decisiones de los hombres. En este esquema,
el centro de interés estd puesto en la relacion entre seres autonomos y claramente
identificables (los seres humanos), puesto que son ellos los que forman el campo de
accion social de esta sociedad. A diferencia de otras sociedades de tierras bajas, para
los embera los seres del mundo espiritual no interactian por iniciativa propia con los
seres humanos sino a través de la decision del jaibana; si bien es cierto que la lectura
de ciertos discursos de intelectuales indigenas y de algunos trabajos etnograficos
sugiere que los jais pueden tomar la iniciativa de agredir a una persona que cace o
tale arboles en exceso, la realidad es bien diferente, jamas en tres afios de convivencia
con los embera-chami se present6 un caso de este tipo y cuando a un embera se le
pregunta si los jais castigan el exceso de caza o tala la respuesta es ““si usted lo dice
es porque puede ser!”, pero ellos tampoco han visto una situacion de este tipo, todos
los ataques de jai son producto de la actividad agresiva de un jaibana. Por otro lado,
la accion social por definicion implica la interrelacion entre individuos humanos, los
cuales a partir de su interaccion en la vida cotidiana construyen el campo de accion
social que caracteriza su comunidad, su cultura y el (los) sistema(s) o subsistema(s)
operante(s).

La opinién de cada individuo estd ligada a la de los otros, de manera que
se forman grupos de relaciones y dichas opiniones se construyen a partir de la
proximidad de los individuos con las personas visiblemente actuantes: jaibanas
y victima. Las diferentes posiciones no son el producto de individuos aislados o
reunidos, sino de la relacion entre ellos, en la que el grado de proximidad entre
individuos es fundamental para definir el tipo de percepcion que se tiene de la agresion
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jaibanistica. Si bien es cierto que cada individuo tiene su opinion particular sobre
la accion chamanica, el tipo de opiniones no es ilimitado. Las relaciones sociales
construidas en torno a la agresion jaibanistica nos permiten constatar la existencia de
tres visiones sobre el mismo sujeto: para las personas cercanas al jaibana agresor, este
actud bien puesto que su accionar busca corregir el incumplimiento de las normas
sociales y morales de buena conducta que indican que los sujetos afortunados deben
redistribuir su bienestar entre la comunidad; para estas personas, el jaibana curandero
actiia mal dado que al evitar la presion sobre la victima dificulta el cumplimiento de
la norma. Es importante sefialar que nunca he conocido un jaibana que acepte haber
agredido a alguien; cuando se le cuestiona sobre la fama que tiene en una region o
en una familia de ser agresivo, él responde diciendo: “esa gente es malagradecida,
yo que tanto hice por ayudarlos”, de esta manera ¢l niega toda responsabilidad en
actividades tendientes a hacer dafio a alguien; de la misma manera los familiares de
dicho jaibana niegan que €l sea agresivo. Antes de continuar se debe decir que para
que un jaibana sea identificado como agresivo es necesario que €l sea conocido por el
grupo, que anteriormente haya sido alguien que los protegia; también debemos decir
que normalmente la familia de dicho jaibana solamente admite su agresividad una
vez ¢l ha muerto, en otras palabras, ha sido castigado por las personas cercanas a sus
victimas (los jaibanas acusados de agredir al grupo son frecuentemente asesinados,
en una iniciativa de venganza, por los familiares de sus victimas). Una vez que los
miembros de la comunidad estan de acuerdo sobre las “malas” iniciativas del jaibana,
su familia comienza a aceptar sus acciones considerando que son justificables.
Para la gente cercana a la enferma y al jaibana curandero, ¢l toma la iniciativa
adecuada pues protege a la persona a quien se le ha puesto en peligro su existencia; por
el contrario, el jaibana agresor es de mala fe dado que desea presionar una iniciativa
que no es del interés de la familia de la victima. De esta manera, podemos ver como
la diferencia en la apreciacion del jaibana es de grado y no de naturaleza. Un tercer
grupo de individuos, los otros, tiene una opinién neutra sobre el hecho, no se sienten
afectados, incumbidos por la agresion jaibanistica y el unico comentario sobre ello
se reduce a decir que ojala la mujer se cure y que ellos debieron pensar en lo que
hacian. Tanto para los unos como para los otros el jaibana es un ser y un actor social
ambivalente, y sus cualidades benéficas o maléficas dependen del punto de vista
del observador; de esta manera, hay diversidad de opiniones pero una sola base de
percepcién, fenomeno que no es ajeno a otros sistemas chamanicos de bajas tierras.
Estas apreciaciones no son estaticas, el individuo tiene una percepcion activa de
los hechos. Siun pariente de la mujer ve que él no participa del bienestar del nucleo
familiar de ella, ¢l pasa a hacer parte del tercer grupo de personas, ello es apreciable
en la ausencia de ciertos parientes y amigos en la ceremonia de curacion, y en algunas
ocasiones ¢l puede volverse la fuente de la agresion. La percepcion que una persona
tiene de un jaibana puede transformarse en el tiempo y en el espacio a partir de las
iniciativas de este ultimo, por ejemplo, un familiar que concibe a un jaibana como un
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protector puede verlo como un ser agresivo y desaprobar sus acciones. Este tipo de
situaciones son frecuentes en sitios donde ha habido larga ocupacion del territorio,
por ejemplo en el aflo 2007 en la regién del cafién del rio Garrapatas un antiguo
jaibana (ya muerto) es acusado de agredir a sus descendientes (por desaprobar sus
actividades), ante los ojos de sus familiares dicho jaibana paso6 de ser un protector a
un agresor, de aprobar las acciones de un jaibana las personas pasan a desaprobarlas.
En esta misma comunidad una familia que se siente constantemente agredida por un
jaibana (a causa de su situacion social y econdmica favorable: el jefe de familia es
funcionario publico), dado que la esposa del jefe del hogar es constantemente el objeto
de enfermedades que la familia y el grupo conciben como agresiones chamanicas,
es reticente a la existencia y a las acciones del jaibana, pero a partir del momento
en que un jaibana logra mejorar a la mujer, ella y su familia se sienten proximos al
chamanismo y al jaibana que ha logrado mejorar el estado de salud de la mujer. Ante
esta familia el jaiband y el chamanismo adquieren connotacion positiva, al menos
momentaneamente.

A manera de conclusion, es importante sefialar que el estudio del chamanismo
no se puede centrar solamente en el chaman y sus actividades, puesto que el
chamanismo no se explica a partir de uno solo de sus participantes; este es explicable
fundamentalmente por las asociaciones y las relaciones que se construyen entre
individuos, resaltando en todo momento la unidad y la diferencia entre los grupos
o tipos de individuos o percepciones que conforman el sistema.

El campo de accion social crea un campo de percepciones y acciones que se
comunican a cada individuo o grupo de individuos. El tipo de opinion, el rol y la
comunicacion que se establecen entre los participantes depende de la posicion de cada
individuo frente al nucleo de la situacion, en este caso la agresion de la mujer por un
jaiband y la participacion en el bienestar de la familia de la mujer. Asi, podemos decir
que la manera como los individuos toman sus decisiones y sus formas de actuar, se
transforman gracias a las relaciones que establecen con otros sujetos; a las decisiones
individuales que la persona toma, las cuales se encuentran en correlacion con las
relaciones que el individuo tiene con otros individuos, dado que son dichas relaciones
las que imponen los limites de la toma de decisiones (Elias, 1991). Por ende, la posicion
de los individuos no es fija, esta varia (en el tiempo y en el espacio) en relacion con el
grado de proximidad que los individuos tienen con los dos jaibanas actuantes y con la
persona victima de la agresion; en este caso especifico la cercania entre los miembros
del grupo y la victima puede variar dependiendo de su participacion en el bienestar
que atraviesa la familia de la victima.

Nota

Agradezco a Philippe Erikson, Anne-Marie Losonczy, Jean-Pierre Goulard y Andrea
Santacruz por su ayuda y sugerencias, las cuales contribuyeron a enriquecer este texto.
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