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FUENTES NATURALES VERSUS FUENTES
ANTROPOGENICAS DE LA BIODIVERSIDAD
AMAZONICA: LA CONTINUA BUSQUEDA

DE EL DORADO

B. J. Meggers

Dusantelos dos primeros siglos después del descubrimiento de las Améri-
cas, miles de europeos perdieron sus fortunas, su salud, y hasta sus vidas buscando
¥l Dorado, motivados pot la codicia, entusiasmados por noticias de los indios, €
inamovibles ante el fracaso de sus predecesores (Hemming 1978). Al final del siglo
XVII, la biisqueda fue abandonada y el lago Parima fue borrado de los mapas. La
autora sostiene en este articulo que, después de tres siglos de adormecimiento, el
mito est4 siendo revivido por algunos antropélogos bajo la forma de vividas des-
cripciones de poblaciones urbanas del pasado con poderosos gobernantes que con-
trolaron Ja manufaceura y el comercio del oro a través del norte de Sud América. ‘

Durimg the first two centuries after the discovery of America, thousands
of Buropeans lost their fortunes, their health and even their lives looking for “El
Dorado”, motivated by greed, invigorated by the tales of the Indians, and
undaunted by the failures of their predecessors (Hemming 1978). Atthe end of
the 17" century, the search was abandoned and Lake Patima was erased from the
maps. In this article the author sustains that, after three centuries of oblivion, the
myth is being revived by some anthropologists by means of lively descriptions
of urban populations of the past with powerful rulers that controlled the manu-
facture and commerce of gold throughout northern South America.
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«SINCHIRUNA MiRIKO». UN CANTO
MEDICINAL DEL AYAWASKA EN LA
AMAZONIA PERUANA

Dedicado a mi padre y maestro
Don Roberto Mori Valera

Bemnd Brabec

El articulo trata sobre las canciones que son empleadas por médicos tra-

dicionales en la Amazonia peruana mientras se cura al paciente a través de la
toma del brebaje alucindgeno agyamaska. Siguiendo una breve introduccion al tema
general de la medicina tradicional de la region analizamos una cancion aislada del
repertotio del médico tradicional Shipibo, Don Roberto; tanto la melodia y las
palabras. La comparamos con dos canciones de otros médicos tradicionales. De
ahi elaboramos un modelo para el analisis de cantos medicinales en el contexto
del ayawaska, concluyendo el articulo con una vista a posibilidades de mayor in-
vestigacion.

This article deal with songs used by traditional medicine men in the
Peruvian Amazon, while curing their patients by the means of the halucinogenic
drink ayawaska. Following a short introducton to the general topic of regional
traditional medicine we analyze a song taken from the repertory of the Shipibo
traditional medicine man, Don Roberto, with both its melody and lyrics. We com-
parc it with songs of other traditional medicine men. With these we have elaborated
a model for the analysis of medicinal songs in the ayawaska context, concluding
the article with a view on the possibilities of more detailed research on the topic.
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INTRODUCCION

Durante la investigacion basica sobre cantos medicinales, la meta del
autor se extendia desde la recopilacién de materiales hasta un aprendizaje
inicial en pricticas medicinales entre las poblaciones Shipibo y Mestizas
(véase Brabec 2002); localizadas en un triangulo geografico entre Pucallpa,
Iquitos y Tarapoto. El autor trabajaba con ttece macstros ayabrasqueros 'y
grababa unas 60 horas de canciones medicinales.

Aqui debemos agradecer en primer lugar a los maestros gyabuasqgueros
mismos, sus familiares que siempre estaban ayudindonos y a la familia del
autor que no cesaba en animarnos para proseguir con la investigacion.
Ademas hay que agradecer al Archivo Fonografico (Phonogrammarchiv)
de la Academia de Ciencias Austriaca, a la Universidad Mayor de San Marcos
en Lima y al centro Takiwasi en Tarapoto, que apoyaton la investigacién.

Medicina tradicional en la Amazonia peruana

Lo mas obvio y sorprendente con respecto de la medicina tradicional
en la Amazonia Peruana es su alta popularidad, en toda la poblacidén mestiza,
indigena y para el visitante extranjero, entre cientificos y turistas. El fenémeno
es estudiado por varios autores desde los afios setenta, especialmente hay
que mencionar las obras de Dobkin de Rios 1975, Luna 1986, Baer 1994,
1llius 1987, Chaumeil 1983 y Tournon 2002.

El termino «shamanismo» («chamanismo») queda engafioso por su
raiz tungusa (Siberia) que se ha devenido en un término global y muy popular,

Entre otros hemos trabajado con los mestizos Don José (el afio 2002 de 83 afios, Pucallpa) y su
esposa Dofia Rolinda, Don Soldn (de 83 afios, Iquitos), y los Shipibo Don Roberto {de 64 afios,
CN Patria Nueva), Don Armando (de 62 afios, CN San Salvador), Don Daniel {de aprox. 50 afos,
CN Shambo Porvenit} y su esposa Dofia Rosa, Don Hilario (de 32 anos, CN San Francisco) y Don
Gilberto (de 59 afios, CN Paoyan).
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describiendo la practica de manipular el entorno natural y social del
practicante a través de estados de éxtasis o trance (estado extraordinario de
conciencia, EEC)? logrado mediante varias técnicas. Aunque este término
se usa como reinterpretacion en toda la Amazonia, nosotros vamos a evitarlo
por dicha razén; nos concentramos 2 los siguientes términos para identificar
a los especialistas de medicina tradicional’

Shamdin término importado para denominar cualquier especialista
trabajando con EEC.

VVegetalista especialista que ha aprendido su arte a través de Jas plantas
medicinales.

Curandero especialista que esta especializado en curaciones (no se debe

entender literalmente; un cerandero también puede hacer dafio).
Bragjo especialista que se dedica a causar dano.

Apyabuasquero  especialista, puede ser vggetalista, curandero o brujo que trabaja |
con el brebaje alucinégeno ayamaska.

Médico término igualmente reinterpretado, pero mas adecuado para
denominar a un especialista que se dedica a curar. Sin
embargo, este término se usa entre la poblacién tan igual
como ¢l de shamdn o curandero, para nombrar a cualquier
persona que practica en EEC,

Estamos empleando este término para no encasillarnos en complicaciones definitorias de «éxta-
sis» y «trancen (p.e. segin Rouget 1980), segin Diterich y Scharfeteer 1987:7 (en alemin:
«cauBergewdhnlicher Bewusstseinszustands, ABZ).

Se debe reconocer que varios autores usan diferentes terminologias para denominar los mismos o
parecidos fendmenos. Por ejemplo, definimos vegetafista segin Luna 1986, otros usan ia misma
palabra para denominar a alguien que vende plantas medicinales o sabe sobre su uso popular de
ellas. Iilius 1987 y Arévalo Valera 1986 dan definiciones contrarias del yobe.
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Como nuestro trabajo se concentra en la etnia Shipibo-Konibo, hay
que mencionar ademds algunos términos generales:

onaya (uno con saber) término genetral, patecido al curandero o médico.

meraya (uno que ha encontrado) un especialista que sabe entrar al EEC
sin usar alucinégenos, sélo a través de sus cantos, y que tiene
poderes sobrenaturales. Se dice que hoy dia casi no existen
merayd.

yobé es sinénimo de brujo, identifica a alguien que hace dafio,
especialmente por medio del envio de dardos invisibles.

Ayawaska y las prdcticas de dafio y medicina

Introducimos los principios determinantes que rigen el uso de ayanaska
como catalizador psicotropo pata entrar al EEC, permitiendo variaciones
entre los especialistas individuales, con el fenémeno mismo siendo algo
individual, definiéndose principalmente como una generalizacién amplia de
incontables ejemplos individuales.

E! Ayawaska como brebaje estd constituido por dos ingredientes
basicos: el tronco de una liana no parasita que se denomina ayawaska y la
hoja de un atbusto selvatico llamado chakruna, que son cocidos juntos en
agua, el resultado tiene un gran efecto alucindgeno.* Como afectan a todos
los sentidos, las alucinaciones son de tipo universal. El arte del especialista
se deduce mayormente de la interpretacion de las alucinaciones (Illius

1987:104).

* El brebaje ayamaska efectia como inducente de EEC del primer orden segyin Dirtrich y Scharfetter

1987:8; ¢l principio efectuante es la combinacion de las plantas ayawaska y chakriuna.
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La practica se determina a través de tres constituyentes: la dieta, las
plantas y las canciones.

La gran mayoria de fines del trabajo de los médicos Shipibo se realiza
con la ingestion de plantas medicinales o plantas maestras. Al lado del
ayawaska se toma el ioé, chirisanango, piri piri © mapacho.® Siempre la ingesta de
un remedio vegetal requiere de una diea, es decir que la persona tiene que
cumplir una serie de restricciones alimentarias y sociales por un tiempo
determinado; dependiendo ésta del remedio y la manera del individuo, sera
entre un dia y tres afios.

Usando remedios vegetales en combinacién con ayunos largos y
aislamiento social, el practicante de la dieta se acerca 2 un EEC pséudo-
permanente, parecido a —aunque distinto de — un episodio esquizofrénico.
En este estado y a través del suefio controlado, el practicante recibe
informaciones sobre el uso de ésta u otra planta o sobre técnicas especiales
de manipular su entorno, especialmente por el poder de la cancién. La misma
cancién mégica se aprende asi a través de la dieta. La madre del remedio

" aplicado le esta ensefiando.®

Ayamaska (en idioma Shipibo-Konibo: #isk, Ia planta, o o, el brebaje): combinacion de Banisteriopsis
cuapi' y Poychotria viridis; toé {sh.: kanachian): Bragwravsia spp.;, chirisanange (sh.: veekapan): Brinfelsia
Lrandiflora; pivi piri (sh.: waste): Cyperns Spp.; mapache/ tabaco (sh.; rovné): Nicotiana rustica, Identificacion
botanica segin Rasch 1997.

El concepto del drveds o I madre de una planta o de un remedio radica en ja cosmovisién animista
de Jas poblaciones de la selva peruana. Colocando una “inteligencia’ o pos lo menos una "concien-
cia independiente” en seres vivientes y también no vivientes (ros, cerros, piedras, artefactos), se
consiruye una diferenciacion distinta, entre Jo animado y lo no animado (Chaumeit 1983:101). Tal
introduccion del oljete animade facilita al ser humano delegar mucha responsabilidad a su medio
ambiente, como las madrer de los objetos animados actiian independientemente al mundo huma-
no, sin embargo influyen sobre aquello. Ei wédice tadicional se estd comunicando directamente
con tales seres espirituales {Jos que estin animando a fos objetos) que nosotros aqui mayormente
vamos a liamar entidades.
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La aplicacién de dichas técnicas, al gusto del especialista, combinado
con la toma de un alucindgeno o con la consulta de objetos magicos’ resulta
en una manipulacion notable en €l mundo de conciencia ordinaria, siendo
desventaja (dasio) o ventaja (medicing) de un individuo o un conjunto social.
El principio de daso y medicina resulta del antiguo mundo animista que existe
como cosmovision entre la poblacién de la Amazonia hasta hoy dia, en la
cual cada anormalidad (enfermedad, muerte, demasiada lluvia, falta de
alimento, etc.) se cree era causada por un individuo, sea éste un ser humano
o una entidad espiritual.

Cuando hasta hace poco tiempo los conflictos violentos entre los
distintos grupos étnicos era comun, el hecho de que el mwédico optara por
estar a favor de su conjunto o comunidad, resultaba en un mejoramiento de
su situacién diaria y por lo tanto en desventaja para su conjunto vecino que
se enfrenta a un enemigo cuyo poder ha aumentado. Es un acto legible y
necesario para el wédico vecino responder en contra de la accién primaria,
Asi ambos especialistas son brujos/ yobé y cuiranderos/ onaya al mismo tdempo.
De esta «guerra espititualy se deriva la mayoria de las practicas empleadas
hoy dia, sea para beneficio o para maleficio del objeto de la curacién.®

La ceremonia y su mitsica

El ayawaska, cuando es usado como catalizador del EEC en el trabajo
medicinal, es ingerido durante una ceremonia. Aunque el proceso siempre
varia como manera individual de trabajar, tiene un esquema parecido en
todos los casos.

£
£

Entre los objetos migicos consultados se encuentran diversos artefactos como collares, gorras o
cotonas, todos tipos de joyeria o objetos peculiares (como un sapo de cobre que esta consultado
por el médico mestizo Doa José) y cosas naturales, como principalmente los dardos tallados de
espinas de la chonta v tas piedras de escanto, usualmente piedeas coloradas que parecen tener ojos.
Entre Jos Shipiko ambos dardos y piedras se usan més para hacer dziio, que en curaciones.
Segiin suuso en su entorno natural amazonico, vamos a aplicar los términos awedicinay, nedicinaly
y wriraciéns para toda clase de tratamientos de los especialistas tradicionales, aunque se puedan
referir también a hacer dafic.
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Las diferencias entre la manera indigena y la manera mestiza se dan
en primer en lugar el uso de una mesa y a veces de instrumentos musicales
por los mestizos; mientras el indigena solamente canta (y a veces aplica la
ramita de un arbusto, como del wirora/ albabaca o del wiso pionos/ pisién negro
para espantar fuerzas malignas, que no se puede reconocer como instrumento
musical, siendo objeto magico). Ademas la implicacién obvia de elementos
cristianos es mucho mis desarrollada en la practica mestiza.

La ceremonia del ayawaska (nishi $heati) comin entre los Shipibo-
Konibo, empieza con la llegada del paciente, éste serd acompaifiado por
familiares en su casa del onaya. Se pasa usualmente una consulta y a través
de una examinacién el onaya puede decidir si se necesita tomar gyawaska o se
cura de otra manera. Si se decide tomar, la ceremonia empieza alrededor de
las diez de la noche, usualmente en la casa del ongya. Participan el paciente
y sus familiates (si estin presente) y el onaya y si disponible su(s) aprendiz(es).
Solamente el maestro y su(s) aprendiz(es) toman el alucinégeno, mientras el
paciente se queda esperando el tratamiento sin beber. Cuando comienza el
efecto de la droga, el maestro empieza a cantar. Sus canciones son sumamente
importantes para el proceso temporal de la ceremonia, segin ellas se puede
observar el tratamiento. La cancién del gnaya usualmente cuenta en sus
palabras lo que estd haciendo o viendo el maestro mismo.

Segiin su diagnosis, el onaya trata a través de canciones o aplica varios
métodos mdgicos para curar al paciente, sea sobar al cuerpo (masajes) o
chupar sustancias malignas. Cast siempre se aplican soplos con humo de
tabaco, que se fuma en cigarro o en una pipa llamada &ashimbo. Para terminar
la ceremonia, se cantan melodias especiales para cerrar la sesién. A veces el
paciente se queda en la casa del omgya para pasar la noche, pero también
puede regresar a su sitio.

Hay diversas formas de distinguir entre los clases de canciones que se
usan en la ceremonia de ayamaska. Cada autor descubre otras clasificaciones,
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segdn sus informantes.” Nosotros vamos a hacer una clasificacién genetal,
segun la informacién proporcionada por Alberto Sinchez, hijo de un oraya,
que actualmente reside en la C.N San Francisco:

Ikare se llaman las “canciones para volar” y para tratar al enfermo,
sin embargo se usa este término para denominar 2 todas las
canciones «shamanicas».

Arkana son canciones que sirven para la defensa espiritual, y

Warmikara  se denomina a una variedad de canciones que sirven para
amarrar parejas, mejor dicho que se aplican en problemas de
relaciones sentimentales.

Mirisina son canciones que solamente se usan para curaciones.

Los Shipibo también denominan sus canciones bewd, que simplemente
significa «canciém» y que es un término propio, mientras los tres anterormente
mencionados son préstamos del Kechua (aunque los Shipibo los identifican
como propios del idioma Shipibo-Konibo) y #irisina queda como préstamo
del Castellano.

¢ Por ¢jemplo, Gebhart-Sayer 1987:109 define Ia siguiente terminologia: jewro: canciones de diagno-
sis; buehna: canciones pata visién y terapin; machd: canciones para aumentar su shiran fsu "poder
mental ‘] del paciente; thiro-huebna: canciones para divertir 2l paciente; mancbar: canciones para
tecoger un alma perdida; machay: canciones que se cantan en eclipse lunar. Nosotros no podemos
verificae tai terminologia.
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ANALISIS DE I.A CANCION «SINCHIRUNA MIRIKO»

El médico

Don Roberto nacié en la CN Shambo Porvenir de rio Aguaytia,
vivié en Tacshitea (Bajo Ucayali) vy luego en CN Patria Nueva de rio
Callerfa. Aprendio su arte medicinal de parte de su tio, su suegro y mediante
siete afios de dieta con diversos remedios vegetales. Era padre de seis
hijos que ya viven en otros lugares. Su esposa murié el afio 1978 y su
fallecimiento lo lastimé gravemente, dejé de practicar la medicina por
mas de 20 anos. Sin embargo, seguia dietando e hizo algunas curaciones,
pero no tomé ayawaska hasta el afio 2001, cuando recién empezd de nuevo,
sorprendiendo al autor con su voz fina y entrenada como hubiera cantado
sus Zkaro todos estos afios. Fallecid el 2 de noviembre 2002 en la casa del
autor en Yarinacocha.

Don Roberto era onaya, en castellano setia srrandere legitimo, porque
se dedicaba exclusivamente a curaciones para sanar a la gente. Su manera de
dirigir las ceremonias nacié de la tradicion Shipibo, aunque por analisis
minucioso se encuentran pocos complejos sincréticos de origen cristiano y
andino. El mismo se definfa como catélico (mientras el entorno de las CCNN
cercanas es evangélico!), pero no se dedicaba a la iglesia.

Dirigia sus ceremonias en su casa de CN Patria Nueva o en Yarinacocha
en uno de los hogares de sus hijos. Usualmente comenzaba a las diez de la
noche con una oracién en su idioma, la que dedicaba al vaso leno de ayawaska
antes de tomar y esperar la mareacién. Sus primeros cantos realizaba en voz
grave, cuando llegaba el momento de mareacion fuerte, cambiaba su voz a
un impresionante soprano.

Para curar empleaba soplos con tabaco y masajes con perfumes (Agna
de Florida y Thimoling) o mentol conjuntamente con sus canciones y su
conocimiento de remedios vegetales.
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Vamos a analizar una cancién de Don Roberto durante una ceremonia
en CN Patria Nueva la noche del 17 de enero del 2002. La ceremonia se
realizé para consultar a las entidades espirituales sobre la enfermedad de
una sefiorita de 29 afios y de la hija del maestro de 26 afios de edad. El autor
participaba en la sesion.

Después de pasar una hora de mala mareacion, llena de oscuridad y
que nos hizo sentir encerrados, capturados, Don Roberto pudo salir de la
maldad cantando un bewd para la buena suerte. La situacion recién estaba
bajo su control de nuevo cuando cantd el «sinchiruna mirikoy.

La cancién refleja de manera metafdrica la mezcla que se aplica en
vatias practicas de los mwédicos amazonicos: sus letras son en gran parte del
idioma Shipibo-Konibo, pero con algunas oraciones en Kechua tal como es
empleado entre los Cocama-Cocamilla. También la melodia misma refleja
esta mezcla, por no llevar algunos sefiales tipicas de los bewd Shipibo, y mas
que todo por su pentafonia, que con alta probabilidad fue introducida a la
selva por colonos andinos.

Don Roberto definia su cancién como #kare que tiene palabras de la
etnia Cocama-Cocamilla. Seglin él se usa para llamar a un personaje fuerte,'
y llenar la visién con buenas formas y disefios. Se usa también para limpiar
los cuerpos de enfermos y para amarrar parcjas.

Melodia y pardmetros musicoldgicos
Don Roberto canta solo, en comparacién con otras ocasiones, la

cancién se canta relativamente corta, pero con mucho ritmo y emocién. El
maestro canta 7 estrofas, de la forma basica ABC(DC).

e En Kechua, sinehi significa «fuertes, y rna chombrer o «personan. Miriko es un préstamo del casie-
llano «médicon, hay que traducir sinchivura mivike como el umedico hombre fuertes.
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Las frases silabizadas con «nai-na..» que se encuentran frecuentemente
en esta cancidn son unicas en su repertorio de Don Roberto. Normalmente
cantaba en letras del idioma Shipibo, sin llenar frases con silabas no
significadas.

El 7karo emplea la pentafonia con su base en el mi(b). No debemos
definirlo en términos de tonalidad en el sentido eurocéntrico. Sin embargo,
la pentafonia que no es usada en las canciones Shipibo-Konibo
(mayormente desarrolladas en una base de tritonalidad), nos muestra una
influencia del mundo Kechua y andino. Esta suposicién es conforme con
la explicacién de Don Roberto, que afirma se trata de un #éaro Cocama
(ver paginas 158-159).

Al investigar la transcripcién, vemos que la estrofa siempre estd
identificable: empieza con la frase A que se repite con una variacion
pequefia A’ (el descenso de una tercera en el fin de la frase esta anticipado
en las estrofas 1, 2 y 3 y sostenido en las estrofas 5 y 6) y termina con la
variacién C, (fin) de la frase C.

Mientras la tercera estrofa desarrolla un motivo melédico tipico, un
descenso de una tercera del si(b)’ al f2’, repetido en la frase A; ademas se
agrega la frase D definida por su descenso ripido del si(b)’ al si(b) y un salto
al sol. Desde ahi sale la secuencia A-A-B-C.-C,-D-C_, que se puede
considerar como secuencia basica de la estrofa.

La frase A funciona como introduccion a la estrofa, la frase B
como un puente a la C, la frase C como una repeticidn y el cierre de la
estrofa.

La frase D en secuencia entre C y C_ se encuentra en las estrofas 3, 4,
5y 7. En la estrofa 6 vemos una secuencia unica: Don Roberto empieza
cantando D, pero termina la frase en su funcién de B, guiando la melodia
para seguir con frase C antes de terminar la estrofa con la secuencia formal
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NP° estrofa Letras originales Idendficacion de Présmmos {kechug, castellano} N® estrofa Letras originales Identificacion de préstamos (kechua, castellano)
N°® linea letras traducidas al castellano N linea letras traducidas al castellano
frase nivel textual frase nivel textual
11 A, Hat-Ra-Ha-na-na-ti-ldl, Ba-a-na-a -
2 A; naipa-na-tia-na-i-nai - 0 cs
3 B, jakon jakon ikara Kch  mejor ikarado, 1 5 27T A jakon jakon ikarakan cont una skaradin mejor, 1
4 B, ikaruiban Kch  ikarads, ikarads. 1 28 A jukon jakon ikarakan keh con una ikaradén mejor 1
5 C, sna-na-ni-na-nana - 0 29 B gnchimma mirikokan kch el wédioo hombre fuerte, 1
30 C,  mirikokan merayakan keh/es  del miédico, del meraya., 1
26 A pikapike pikokinkan me voy saliendo, 1 31 D nai-na-ni-ni-na-na-sat s - 0
7 K pikopike pikokinkan me voy saliendo, 1 32 C,  sai-nanai - 0
8 B cdhorobokin pishakinkan soltando v desatando, 1
9 C, dhorobokin pishakinkan soltando y desatando, 1 G 33 A pikokinkan pikokinkan me ayude a salir, me ayude a salit, 1
10 C; altwmata merayakan Kchtc ¢l meraya subiendo. 1 34 A pikokinkan pikokinkan me ayude a salir, me ayude a salir, 1
11 C,  nai-na-ti-na-na-nai-ni s - 0 35 B ja nowa yoshan pikokinkan a iz dama le sacaré 2
36 C wiwe maya ikatbo el mal aire que estd formando 2
312 A gwmgy somay ikarakan con una bonita fkaracion 1 37 C, Jjan pokonko chethakin lo que da ¢l dolor en su estémago 2
13 K sunay guomay ikarakan Kch  con una bonita ikaracin 1 38 D/B jawen jointiencabo hasta dentzo de su corazén. 2
14 B dnchirpma mirkokan Kch del médico hombre fuerte, 1 39 C, jabira mayatari eso todo habri vuelto, 2
15 C, jakon jakon pivikokan Kch/cs del mejor médico. 1 40 C, dnlira mayata el dolor habri vueltio, 2
16 C,  nai-na-ni-na-na-nai-nai Cs - 0 41 D chorokinkan pishakin fo desataré y soltaré 1
17 C,  nat-na-vi-na-na-nai-iia - 0 42 C, nai-na - 0
18 D nai-na-na-na-na-na-vat - 0
19 C. nainai - 0 7 43 A chorochorsbainkiifan me voy soltande, 1
44 N chorschorobainkinkan : me voy soltando, 1
4 20 A, dhorobokin pishakinkan me voy soltando y desatando, 1 45 B pikopikopasibanon voy a sacarle, 1
21 A now yorayabi pishakinkan con todo nuestzo cuerpo desataré 2 46 C,  sos nikotorolokan con los dioses doctores, 2
22 B pokonks jakomatabo to que habia malogrado ¢l estémago, 2 47 C,  lbencbenebotanshonke cs aprovechando su graa felicidad, 2
23 C, dborokinkan chorokinkan lo desataré, desataré 1 48 D lenebeneboranshon aprovechando su gran felicidad. 2
24 C, chorokin pishatein desatando lo soltaré 1 49 CBS ¢ - 0
25 D pishabokin chorokin soltando lo desataré H
26 C,  chorokin yoran piiikokin soltando el cuerpo con el w#édio. 2
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C-D-C,. Suponemos que Don Roberto estaba terminando ya la estrofa
melddicamente; empezando con D. Dandose cuenta que las palabras
empleadas requerian unas lineas mas, le convertia en B y producia asf una
estrofa prolongada por la mitad.

a|B |ci{2 {3 |4 |5]|6 |7 {8 |9]|10/d |E
1 000 4, A’ B, B, C 0:17 5
2017 A X B C C C 0:20 6
303 A X B C C'C D 0:23 8
4 100 A, £ B C C, D C 0:23 8
5123 A A B C D G 0:17 6
6 140 A & B C’ C’D/BC C, D C 030 10
7210 A A B C C, D C.BS 0:20 7

Fig. 1: Cuadro de secuencias en las estrofas: a — N° de estrofa; b — temipo absoluto de
princpio; ¢ — frases 1-10; d — tienpo refativo de duracidn; e — N° de frases. Las frases
cantadas con silabas (anai-ui..»- nivel texinal 0) representan letras itdlicas.

La séptima estrofa termina en un frase C,.. «BS» representa bewa shama,
Ia culminacion del canto (Gebhart-Sayer 1987:87). Usualmente, Don Roberto
y la mayoria de los ongya usan la dltima silaba (mayormente una vocal sin
conexidn a las letras) de una cancidn para envolverle en una corta melodia
o s6lo en un tono prolongado (como en este caso) para soplar la fuerza
acumulada'’ de la cancién en una direccién determinada; para mandar dicha
fuerza a su sitio reservado.

1" Hablando de una «fuerza acumuladas, hay que afadic que se trata de una fuersa espirisual. Aqui mismo
nos corfrontamos con el problema mas grande, el rompecabezas que se esconde detrds de toda esea
investigacién: Ciial es ta fuerza que permite a la cancitn efectuarse de una maners disdnta que otras
canciones? Qué es lo que hace sanar al cuerpo de paciente? Suponemos una energiz migica, en térmi-
nos cientificos un potencial de transmisién o proyeccion psicolégica que se efectiia comoun cambio en
Iz estructura de percepcion del paciente con respecto a su autoestima fisiolgica, Lo que pasa ¢s que no
se puede negar que hay algo — y este afgo nos hace transversar el terreno cientifico,
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No podemos encontrar una periodizacion fuera de la estructura general
del ikaro, hablando de la estructura estrofal y la secuencia de frases A-A-B-
C,-C-D-C,, que varia periédicamente. La primera estrofa es muy corta;

interpretamos que funciona como introduccién; y muy larga por su
prolongacién es la estrofa 6.

Suponemos que la forma de la estrofa y la secuencia de las frases

depende en las letras que el cantante usa. La prolongacién de la sexta estrofa
confirma esta propucsta.

El ritmo del canto refleja una técnica representativa para las canciones
medicinales amaz6nicas: hay un pulso fundamental que determina el tiempo,
pero el ritmo particular de las frases depende de las letras. Sin embargo, se
puede derivar una estructura ritmica basica, en este ejemplo se manifiesta
en la duracién promedio de diez pulsaciones por frase (en la transcripcién
equivale una pulsacién a una corchea). Este promedio se extiende en muchas
frases terminales, hasta 22 pulsaciones (estrofa 4).

- Las letras

. Ya hemos definido que las letras del #&aro estin en el idioma Shipibo-
Konibo con algunas oraciones en castellano regional. No debemos olvidar
que también hay prestamos del castellano (por ejemplo wiriks).

Aqui vemos una traduccién hecho por Laida Mori Silvano y el autor:

Distinguimos tres niveles textuales:
1. Las secoenciar con las silabas «nagi-ra.

2. Las secuencias con ovadones bdsicas
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Este nivel es una base semantica del ikaro. Muchos médicos usan una
forma parecida, enando las lineas con oraciones como chorachorobainkinkan,
pishabokinshon & pikotikan pikokinkan; frases que hablan de desatar, soltat,
salir, sin definir claramente gwién desata o suelta a gué. Suponemos que estas
oraciones acompafian acciones del wédico que esta manipulando algo en su
mareacion, solo visible para €L

También las frases que llaman a una entidad las categorizamos aqui,
potque usualmente se aplica en una estructura repetida.

3. Las secuencias con oraciones mds definidas.

En este nivel el cantante habla de sujetos y objetos, sobre condiciones
o acciones, como aqui mayormente en las estrofas 4 y 6.

En la estrofa 4 ¢l médico se refiere al estémago del paciente, que esta
de alguna manera dafiado. Después de mencionarlo, cambia al nivel 1 por ¢l
resto de la estrofa.

En la estrofa 6 explica exactamente lo que estd haciendo: esta tratando
de sacar mal aire del estomago de una dama, lo que le produce dolor hasta
el corazén. Este dolor le va a devolver a su origen.

Fin la séptima estrofa cuenta que estd trabajando con los rios rekotorobo,
los dioses doctores, que son los aliados espirituales favoritos de Don Roberto.
El contd que siempre esta viniendo un grupo de doctores Shipibo que le
ayudan a curar a la gente, le ayudan cantando, a veces juntos con las #a

2 Usualmente el aymuaska da como efecto alucinaciones visibles que se forman desarrollando desde
disefios de colores oscuros en fondo negro u oscuro que aparecen cuando uno ciersa sus 0jos, ¥ s¢
mueven y se transforman. Con més efecto la lucidez aumenta. Bl ayabuasgrero ve  conexiones
reales entre cuerpos, entidades, visiones, enfermedades, segiin su propia interpretacion de dichos
disefios. Para curar a un paciente, hay que decir: para cortar su conexidén con ia enfermedad, el
médico debe desasar los disefios respectivos — segin su interpretacién.
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rainabo, las reinas del cielo. Las ultimas lineas de la cancidn cuentan que el
midico esta con los doctores con mucha felicidad. Segun Don Roberto, los
doctores (espirituales) buenos, los doctores que tienen mucho poder para
ayudar o que facilitan al mwédico curando al paciente, se reconocen por su
vestido (o corbata) blanco y mis que todo por su interminable alegria.

Buscando una conexién de la musica con el contenido del texto
encontramos dos manifestaciones interesantes: la estrofa 4 es parecida a la
exposicidn (que se desarrolla desde la primera hasta la tercera estrofa; asi. la
estrofa 4 parece una culminacién de la exposicidn) y recién menciona lo
que va a hacer el médico; después de iniciar Ia ikaracion y llamar al «sinchiruna
mirikon.

Desde alli solamente la sexta estrofa tiene forma propia en letra y
musica. Se puede suponer — lamentablemente estamos haciendo este analisis
cuando recién ha fallecido el cantante — que el wédico estaba contando
sobre el dolor, el mal de aire que estaba extrayendo. De ahi ya quetia
concluir la estrofa con frase D, pero recién se daba cuenta que ha sacado
lo malo, pero: donde ponerle? — Todavia tenia que mencionar esto por
medio textual antes de concluir la estrofa. Por eso convirtié Ja frase D en
B para prolongar la estrofa y devolver el mal a su origen.

La manera de los onaya, de contar por medio de las letras de la
cancién, nos ayuda para entender la légica de la cancidn: muy
probablemente la melodia funciona como una llave « guién se canta o
llama. Funciona como un vehiculo para manipular el entorno de su
acciones del #édico en sn mundo vistonario (cambio de lugar y tiempo).
Las palabras en cambio explican sus acciones y estan vinculadas
directamente con la melodia y el ritmo del canto.

Aqui terminamos el analisis, hemos reconocido que no hay términos

musicales que determinen directamente la funcién y efecto de la cancién.
Nuestro andlisis solo resulta en la prueba que la melodia y las letras comparten
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el mismo campo semantico; probablemente el significado del texto influye
a la improvisacién espontinea de la estructura secuencial de la melodia,
mientras el ritmo de las frases depende directamente de la forma ritmica de
las letras aplicadas ahi.

Comparacidn con canciones de otros maestros

Aunque esta cancién no refleje perfectamente el estilo de Don
Roberto (una cancién mis representativa por su estilo se encuentra en el
anexo A, «saladera pikoti»), se puede comparar con canciones de otros
médizos. Vamos a contraponer su musica a la del ongye Don Armando y del

eurandero Don José.

Las palabras en Kechua apuntan a significados de «alto voltaje» en la
energia de la cancién — en toda la Amazonia es comin que «la lengua de los
Inca (el quechua) ha sido y sigue siendo valorada como palabra de poder en
los cantos chaménicos..»(Chaumeil 1999). Don Roberto las aplicaba con
cuidado ¥ muy pocas veces, pero vamos a ver COmo otros maestros también
emplean el kechua de la misma manera.

El Shipibo natural de Roaboya (Loreto) Don Armando nunca alcanza
la voz fina que aplicaba Don Roberto, probablemente por su fisonomia. Sin
embargo, también trata de cantar alto y en falsete™. Su cancion «warmicitan™
se puede comparar perfectamente al «sinchiruna miriko» por su contenido
de letras kechuas.

1 Entre los Shipibo-Konibo existe el consenso de que los que cantan de manera fina aplicarén.mc-
dicina, mientras que los gue cantan bajo y con voz corporal hardn maldades, tal como lo menciona
Hlius en Ani Shinan (1987). Sin embargo, algunos hechiceros cantan en vox fina, probablemente
para seducir o engafiar a los que estin escuchando.

" En Kechua, rarm significa amujet» ¥ -sita sera el diminutivo del idioma castellano. Se not que el
término mis general de warmikara se agrega de warmi ikaray, que literalmente significa «muijer
soplar con humo.
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Don Armando incluye mis oraciones prestadas del Kechua que Don
Roberto, pero la construccién de la melodfa es parecida:

El tono es pentafénico terminando en la’ y la estrofa se determina
como secuencia de motivos melddicos y ritmicos, su seguimiento no esti
claramente definido, solamente por el motivo A 6 A, que siempre abre la
estrofa nueva, y el motivo M 6 M’ que cierra cada estrofa, aunque también
se encuentra en medio de la estrofa.

El «sinchiruna» de Don Roberto es un ikaro multifuncional, se puede
usar por ocasiones arriba mencionadas. La «warmicita» de Don Armando
en cambio se dedica exclusivamente a amarrar parejas a través de una
manipulacién de la condicién espiritual de ambos, el hombre y la mujer, sin
dar importancia a cual de ellos estd consultando el #édico.

El mestizo natural de Contamana (Loreto) Don José canta de una
manera completamente diferente de la tradicién Shipibo. Su voz es mads
grave. A veces, cuando canta para combatir al enemigo, desarrolla una
acentuacion fuerte, segin un pulso orientado en las frases; en estos casos
también puede aumentar significativamente la velocidad. Siempre trabaja
junto con su esposa Dofla Rolinda que canta maés lento, mas alto y no
pronuncia tan claramente las palabras; resulta una forma especial de
heterofonia de variantes.

La cancidn «personal de markawasi» llama a una entidad espiritual
que es el duefio del cacto andino San Pedro (Trichocerens pachanoi). Cuando
llega la entidad alrededor del maestro, todas las entidades amigables que
estan presentes (segin ¢l maestro mismo) se convierten en robots y desarman
a los enemigos.

Se nota que el estilo de Don José es muy guerrero, probablemente
por su religién evangélica militante. Don José y Dofla Rolinda cantan coros
evangélicos para abrir y cerrar sus ceremonias.
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CONNOTACIONES SOBRE EL ANALISIS DEL IKARO

El modelo que detallamos aquf ha sido elaborado a partir de nuestra
expetiencia de dos afios trabajando con canciones medicinales:

Pardmetros musicoldgicos principales

Un marco musicoldgico para definir al zkare se puede construir sobre lo
siguiente:

1. Es una cancién homofénica sin instrumentacién, usualmente en una
sola voz.
2. La cancién se puede desglosar a estrofas (entre 1y 151 en nuestras

grabaciones evaluadas) que son repetidas con variaciones menores.

3. La cancién tiene palabras que se refieren a lo que el especialista estd
haciendo mientras canta, como llamar a entidades espirituales o
comentar sus visiones,

4. Elinicio de una estrofa empieza cn voz alta y miés fuerte, la melodia
y la dindmica descienden, la estrofa termina en voz baja.

5. El ritmo se orienta en la frase y sigue a las letras o un esquema de
ritmo de distancias irregulares.

Aplicamos esta definicion al «sinchiruna mirikon, resulta una verificacion
en todos detalles salvo el punto 4. La frase denominada D salta a una nota
alta, con una voz mas fuerte como en las frases antecedentes. Sin embargo, la
estrofa termina con unas notas mas tranquilizadas, la frase D disminuye al mi’
v la dindmica disminuye draméticamente en estos Gltimos sonidos (frase C).

"Todavia resulta mejor, para verificar la definicidn, la cancién «saladera
pikoti», también cantada por Don Roberto (véase anexo).
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La «warmicita» de Don Armando también involucra a la definicidn;
aunque en sus estrofas largas a veces suben la melodia y la fuerza dinimica
en la estrofa corriente; sin embargo siempre el comienzo (frase A 6 A’) es
mas fuerte y mds alto que el fin (frase M 6 M’).

El «personal de markawasi» de Don José refleja una manera distinta
del «estilo» shipibo, aunque también se puede implicar al marco determinante
sin restricciones. Se nota que la amplitud de su voz es mucho mas cercana,
por no aplicar la voz falsete (una tarea cumplida por Dofia Rolinda, que
usualmente canta una octava encima). La interferencia de las voces de Don
José y su esposa no corresponde al primer punto de la definicidn; sin embargo
se implica, porque se trata de una heterofonia derivada de homofonia, la
segunda voz levantada por una octava.

Pardmetros etnomusicologicos secundarios

Los parimetros secundarios para analizat la cancién medicinal se
ordenan en las siguientes categorias:

1. El contexto entre las otras canciones que aparecen en la ceremonia
individual, mejor dicho la posicién temporal en el proceso de la sesion.

2. La meta que se cumple a través de usar la cancién en este mismo
contexto, o la intencién del especialista.

3.  El método de aprendizaje cumplido por el especialista. Se debe dar
cuenta que hay tres métodos mayores:

a. aprendizaje a través de la tradicién oral.

b.  aprendizaje a través de una dieta (ensefianza de la cancidon por
entidades espirituales mientras EEC o suefio).

o aprendizaje a través de quitar {robat) conocimiento/la cancién

a otro wedico.
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4, El entorno socio-cultural del #édico y del paciente.

Debido a que estos parametros, salvo el punto 1, ya no se pueden
deducir de la plena grabacion, los hemos denominado esmomusicoldgicos. Se
debe adjuntar una entrevista cualitativa a la grabacién, con fines de interrogar
cuidadosamente al especialista, asi como a los pacientes. Don Roberto casi
nunca queria hablar tedricamente sobre sus canciones, mientras Don José
nos explicaba con mucha paciencia y ademas permitia la grabacién de la
entrevista (a la cual denominaba «concentracidny).

Ningun médico va a confesar que ha usado el método de aprendizaje c.
Es muy dificil averiguar este punto si el especialista no habla sobte esto —
usualmente va a indicar al método b, porque la calidad de un #édico en la
opinién vulgar se mide por la duracion de su dieta. Don Armando nos
comento que algunas de sus canciones las aprendié de su padre (método a),
afirmando que iba 2 cantar estas canciones, siempte posponia la realizacién
hasta «mafiana».

El i&aro «sinchiruna miriko» se canta en el estado medio avanzado de
la sesién, pricticamente entrando al dltimo tercio de la ceremonia (calculando
el tiempo transcurrido). Su contexto se define después de algunas canciones
pata llamar a entidades espirituales y para salir de su mismo cuerpo intentando
entrar a otro mundo (especificado como la alucinacion por el efecto de la
ingestién del brebaje ayawaska o también como EEC causada por otras
técnicas) y antes de comenzar a cantar canciones de wirisina para el
tratamiento al paciente.

La posicién en el contexto corresponde con la meta de esta cancién,
que sea la llamada de la entidad «sinchiruna mitiko» para que entre en el
«mundo» del EEC, trayendo también sus «sumay ikarabo» (bonitos ikars;
bonitas ikaraciones) para cantatles y curar al paciente.

La posicion temporal no varia significativamente cuando la cancién
se canta para otro uso posible, por ejemplo para llamar a una mujer, con la
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intencion de amarrar su ser espiritual a un hombre o para extraer la mala
influencia del cuerpo de un hombre que estd sufriendo de amor infeliz.

Don Roberto nos contd que aprendid este ikare de sus amigos
Cocamillas con los cuales trabajaba antes del fallecimiento de su esposa,
determinando asi el origen del ikare como «tradicion orab.®

Pardmetros extramusicolégicos

La «llegada de una entidad» en el entorno de una sesién se percibe
normalmente como una alteracién cualitativa de la alucinacidn, especialmente
de la calidad de los colores visibles, pero también en sentimientos «extranos»
de todos sentidos (véase Illius 1987:57ss).

En la explicacion de los especialistas mismos siempre se habla sobre
dichos entidades como personas, que saben conversar, cantar, pelear, bromear,
etc. y tienen un cuerpo (espiritual) usualmente parecido a un ser humano
(Ilius 1987:138s). Hay buenos, malos, neutrales, poderosos y débiles, de
todas las clases imaginables, usualmente conectados con una planta, un
animal, un lugar o un artefacto.

El efecto de la cancién «sinchiruna miriko» se nota en la cualidad de
la alucinacién optica, que se transforma en motivos maritimos y colores
fuertes, mayormente verde, amarillo y rojo. El «sinchiruna» como entidad se
manifiesta transformando el mismo cuerpo de Don Roberto a un ser
matitimo que usa sus tenticulos para arreglar el cuerpo enfermo del paciente.

15 Entendida literalmente, esta explicacién entra a manera de aprendizaje a., pero permite también la
manera .. Como hemos mencionado arriba, & propic maestro nunca va a decir «he quitado esta
cancién a un wédice Cocamillar A pesar de tal posibilidad, ef autor (quien conocia bien a Don
Roberto) en este caso entiende la explicacién literalmente ¢ insiste sinceramente en escoger la
categoria de «tradicidn araly.
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Asi se deduce una conexién con un ser espiritual, pero en este ejemplo
no estd definido por un objeto real; no es «duefior o «madre» de una planta,
un animal o de una piedra, es un set «puro espirituab que se debetia clasificar
como jakon yoshin (Illius 1987:130ss; «entidad espiritual buena») de Ia
cosmologia shipibo, quienes sélo se comunican con el ongya o meraya activo.

Funciones psicoldgicas y neurologicas

Ya esta verificado en varias obras cdmo funciona el ayawaska
manipulando la percepcién de quien la toma, aunque unos detalles quedan
todavia oscuros.’®

Tenemos que ver la mareacién del gyawaska como compuesta de
dos factores mayores, al lado de algunas influencias menores. Son el efecto
psicofarmacolégico de la sustancia alucinégena y luego el entorno mis la
condicién psicofisica individual del participante durante la misma
ceremonia.

1. La accidn farmacoldgica del ayawaska sensibiliza la percepcion
del participante hasta que sufre alucinaciones 6pticas, acusticas, olfatorias,
tictiles y demas del gusto; hay que decir que todos los sentidos sufren
alteraciones en su proceso de transferir informaciones al cortex, y alli mismo
el poder intelectual estd manipulado por su desventaja, como ya no se puede
razonar y procesar datos como en un estado ordinario. La accién
farmacoldgica determina la cantidad del EEC.

i Véanse entre oteos McKenna 1992, Riisch 1998 y Schuldes {s.a.): Principalmente un alcaloide del
tipo fearbeling, contentdo en el extracto de Banisteripsis conpi como barmina y batmalina, funciona
~ como impedidor de la MAQO (woneaninooxidasis) que es desactivado mientras aumenta la influencia
de la fcarbefina. Este impedimento permite dar efecto al alcaloide indélico DMT (5-MeO-
dimetiltriptaming, n-dimeiiltriptaming) de Ia hoja de Psychotria viridis, el cual es un zlucindgeno de la
primera categoria segin Dittrich y Scharfetter 1987 y probablemente efecnia por suimpedimento

y sustitucitn de la substanicia neurotransmitter serofouina.
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2. Elentorno de la ceremonia determina la cualidad del EEC. Por
ejemplo, s1uno tiene miedo, su visidn va a ser terrible; uno que da confianza
a su entorno puede experimentar una mareacién muy tranquila y satisfecha.
Aqui entra mas que todo la accién del especialista: el wédico debe saber
cdmo guiar la mareacién por medio de canciones, soplos con humo de
tabaco, masajes, oraciones y conversaciones con ellos. El efecto de la accidon
del especialista es de mayor importancia que la accién farmacolégica.”

En nuestro ejemplo, el efecto psicoldgico perceptivo es como hemos
mencionado lineas arriba, una alteracién de la calidad de la mareacién. La
pregunta clave es: sla alteracién perceptiva, es efectuada por los sonidos, los
pardmetros musicoldgicos principales, o por las sugestiones de los parimetros
etnomusicolégicos secundarios, o las sugestiones que vienen por imaginar
seres espirituales independientes de la condicidn psicolégica del participante?

Lo cierto es que una cancién condiciona un efecto especifico. Cada
cancion sugiere distintas formas de alteraciones perceptivas.

Probablemente se emplea el efecto de la riqueza en sonidos arménicos
de la voz del cantante. Segin varios estudios psicomusicoldgicos,'®
probablemente la calidad de las frecuencias altas afecta directamente a la
condicidén psicolégica del recipiente, independientemente de la forma de
musica.

Es decir que el maestro debe wsacar la mareaciény de uno, o «abrir la vistar del participante. En
varias ocasiones hemos experimentado que algunos gyabiasgrerss dominan su trabajo de tal mane-
ra que pueden teanquilizac al instante 2 un participante que sufre de mala mareacion (como visio-
nes de terror y miedo) — que contradice a la accidn farmacoldgica: aunque las sustancias queden en
el circuito sanguineal y asi deberfan dar efecto manipulante a los sentidos afectados, el participante
ya no siente dichos efectos. También hay gue mencionar que algunos wédicos son capaces de «abrir
la vision» de un participante que no ha tomado la droga. Aqui se pueden introducir fendmenos de
transmision, sugestion o influencia de un grupe al individuo,

Véase un experimento de Jauk, Zimmer, Brabec y otros realizado en la universidad de Graz/
Austria 1999, que ha podido verificar una influencia de los sonidos de alta frecuencia aplicado en
la musica de Rock y Pop ala condicidn psicoldgica y luego al comportamiento sociopsicoldgico de
los recipientes. Informaciones sobre constantes interculturales en miisica nos ofrece Ia publicacién
de Balkwill y Thompson 1999.
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En el caso de Don Roberto encontramos un fendmeno sorprendente
relacionado con lo dicho: El médico iniciaba sus sesiones con por lo menos
dos canciones en voz baja, su voz de conversacién normal. Cuando (segin
él) estaba bien mareado, salia de su cuerpo y liegaba a un mundo donde
podia encontrar a sus amigos, entidades espirituales, que estaban cantando
los zkaro. Don Roberto recién imitaba a ellos cantando sus «melodias
extraterrestres» con su misma voz en nuestro mundo comun, pero con un
sonido agudo y de altas frecuencias, parecido a un soprano. Cuando se
bajaba la mareacién o le mareaba mal, este cambio de voz faltaba y Don
Roberto seguia cantando en su voz grave, «seculam.

El ikaro «sinchiruna mirtko» fue grabado con la ocasién de buena
mareacién aqui documentada, pero también en situaciones cuando el maestro
cantaba en voz baja. En aquellas ocasiones no parecia el cambio de la calidad
alucinatoria mencionada en la percepcion del autor (se debe reconocer el
hecho que el autor también sufria de mareacién mala o baja en estas
ocasiones).

CONCLUSIONES

Explicacidn de los médicos tradicionales

Segiin las entrevistas con los propios especialistas hemos extraido un
consenso sobre su cosmovision y sus creencias acerca de la metodologia de
su trabajo, que Glimamente son muy individualizadas; sin embargo, denen

algo en comun:

1. Elespecialista puede entrar al EEC con o sin uso de drogas alucinogenas.
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2. Mientras el EEC el especialista puede contactar a entidades considerados
espiritus (yoshin), que lo pueden apoyar o dafiar en su trabajo.

3. Elespecialista mismo, las entidades, las mismas canciones y oraciones,
mas las acciones (soplos, masajes) contienen un poder que pueden
ser dirigidas por el especialista en fines dependientes de su intencidn,
y se pueden considerar como una energia migica.

4. Un especialista puede aprender de un maestro, imitando las técnicas,
pero mejor se aprende de las entidades espirituales contenidas en
plantas medicinales que se han ingerido a través de una dieta.

5. El conocimiento del especialista no es eterno, se puede perder o
peor: otro especialista se lo puede quitar por medio de técnicas
magicas.

6.  El concepto de enfermedad esta fundado en un sistema de dafio y

medicina; segin el cual, el wédico que cura a un paciente
automaticamente provoca a otros médicos. Fstas enfermedades pueden
ser inducidas por entidades malignas, por especialistas con mala
intencion o por gente comuin que utiliza remedios de medicina vegetal
para hacer daiio.

Estas categorias construyen un sistema bdsico de salud y vida que
tiene una logica interna muy compacta, pero colisiona gravemente con
sistemas cientificos occidentales.

Usualmente los wédicos distinguen entre enfermedades «para el hospital»
y enfermedades «para medicina (tradicional)». Muchas veces ellos mismos
mandan a sus pacientes al hospital por las mejores facilidades para tratar
por ejemplo a la neumonia, el célera, o diversas fracturas.
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Posibilidades de explicacion cientifica

Como ya hemos indicado, las posibilidades de implicacién del
conocimiento de los médicos amazénicos en la ciencia occidental son muy
limitadas. Hay algunas «ventanas» que nos presenta el psicoanilisis para
explicar algunos fendmenos comunes en la medicina tradicional por medio
de sugerencia, placebo, transmision, regresion, etc., pero nos limita al
tratamiento de enfermedades mentales o psicosomaticas.

Aunque el paciente en la sesion tradicional no beba ayawaska, es
probable y confirmado en nuestras observaciones cualitativas, que la situacién
ceremonial de la sesién puede inducir un EEC de baja intensidad en el
paciente mismo, lo cual le abre posibilidades de reflexidon como una psicélisis,
pero en un entorno cultural completamente diferente.

La posibilidad de curaciones por medio de EEC ha sido estudiado
pot Grof 1975, Leuner 1987 y otros desde hace los afios 50 del siglo pasado,
pero desde la vista del psiquiatra occidental que aplica LSD, psilocibina,
DMT sintético y otras sustancias alucindgenas artificiales al paciente mismo.
Sin embargo, existen algunos paralelos metodolégicos lejanos.

Posicion clave de las canciones

Regresando al tema principal de este articulo, debemos constatar que
la cancién medicinal ocupa una posicién clave en el trabajo de los especialistas
medicinales, generalmente con respecto a curaciones pata sanat al paciente

enfermo o afectado por dafo.

A través de la cancién se pueden cumplir las siguientes metas en la
cosmovision del médico:

1. Llamada de entidades espirituales.
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2. Comunicacién con dichos entidades.

3. Comunicacién con el paciente o participante (por medio de las letras).

4. Manipulacién de la percepcién de él mismo mis del paciente/
participante.

5. Manipulacién de su condicién fisica del especialista/paciente/

participante/objeto lejano.

Algunos médicos afirman que se puede adivinar el poder (mégico) de
un médico por sus canciones — hay canciones que se consideran como
«poderosasy, «fuertes», o simplemente «bonitas», pero en el contexto del
sistema de salud mencionado, es de gran influencia para justificar la
capacitacién de un cantante.

Investigaciones de los efectos

Hay una ausencia de investigaciones cientificas sobre ¢ste tema, por
lo menos porque los mecanismos de las curaciones (que efectdan
positivamente en un porcentaje mayor que se pueden considerar por
casualidad) no se pueden investigar por pura etnografia y antropologia, sc
deben aplicar cooperaciones interdisciplinarias con la farmacologia, botanica,
medicina (occidental) y psiquiatria.

Estamos solicitando varios proyectos con varias formas de
financiamicnto para avanzar en esta investigacion, antes de que fallezcan
los informantes mas sabios como Don Roberto: los ahora viejos. Los jovenes
no estin perdiendo la tradicion de tomar gyawaska, pero mientras vendan su
conocimiento a turistas que pagan grandes montos de ddlares para
experimentar una «verdadera» sesién «shamanican, muchos de ellos se olvidan
de tratar y curar a los enfermos de su mismo pueblo. Actualmente, pocos
jovenes aguantan los largos afios de la dieta necesaria para lograr un
conocimiento legitimo de la medicina amazénica, porque en la vida actual
indigena que ya sufte de la invasién de los artefactos del mundo occidental,
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«SALADERA PIKOTE»

- Don Roberto

- Grabado 17-01-2002, 22:50 p.m., en la escuela primaria de CN Patria
Nueva, Distr. Calleria, por el autor, durante la ceremonia P2001/2-
20/3 en 2DATT: 0:09:27-0:15:27, duracién 6:00min.

- Iisquema de estrofas:
1: AB
2 ABC
3 ABC

4-13: similar, con variaciénes menores (repeticion de frase C en 4,7,11).
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2 Nonkin a-kan-ta, [x]pi-konon[x]a- kan-t2, piko- non-kinaken - ta pi- ko-ba-non a- kan- 1z,
g 1 | N C
Y - 7} F T

} i 1 a ol b 1

3 i ) i L - i 4 .

8 pi - ko-pi -ko-nin - 'kin
2 d - o0s ka- nonke- we - kan,me - e ja- kon ke - weka - an.

«WARMICITA»

- Don Armando

- Grabado 12-03-2001, 23:12 p.m., en la sala de un hostal en Yarinacocha
por el autor, durante la ceremonia P2001-12/4 en DAT15: 0:42:29-
0:44:35, duracion 2:06rmin.

- Esquema de estrofas:
1: AMBM’'CM
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2. AMCMMBMCMCMM'M’
3 ABCMMCMBM’M’CMBM

- Las letras son en Kechua, los términos del idioma Shipibo-Konibo

son subrayados.

P
- e =r—i 2 4
2 k) [ r b |
f £ | d i | 4 Ay & I L) i 1 A 3 |
H [} i L 13 r A i F S S A ] 3 I | M - |
o — (] ’ i |
0 o et -
§ LWar -mid -1 i- k- m-nz-k- came-fa- W, ME - Q- §l me-fm-.ya

8§ a-yp-m-ma-jp-n ne Yo-kai-fe - m ko -t cha-i-ke - miteth-Xa - ni
A M ¢ A R —
Q"' v - FEF—F 911} | | Iﬁwl ["-H
froenfromefeon bt Y|' et e St G S I TR I S N | ¥ U A B Al A AR B2
| A P R AR )
St T hd

8 2Yeko-ru-mko-natz,  pusan-ga - nime-ta- v 0 mer: ya-fhewsi (g - romave- w- om

~ ! M
e T o e U e T P
= : ¥ g
LI o R ;{? t
8 Rum-kena  memm pun-t-man-ia-ci4o me-rava - § - 1@ Yokt m- mai ko-nz - 3. ko-na-a-ni me-taya - _qi.

«PERSONAL DE MARKAWASI»

- Don José y Dofia Rolinda (la transcripcién muestra solamente la
voz principal de Don José)

- Grabado 05-02-2001, 23:50 p.m., en una casa alquilada en Nuevo
Paraiso/Pucallpa, por el autor, durante la ceremonia P2001-1/27 en
DAT1: 1:24:30-1:29:14, duracién 4:44min.

- Esquema de estrofas:
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14: AABP’
23.679: ABBBBE’
5: AABB’BB’
8,10: ABB’BB’BB’
11,13: AABB’BB’BB’
12: AABB’ BB’ BB'BB’
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Izquierda: Don Roberto
en la casa de su hijo
Awngel (18-02-2001).

Abago: Don Roberto, con el antor
durante una sesion de ayawaska,
I misma noche en la casa de su
hijo German en Yarinacocha
(fotografias tomadas por Laida
Mori Silvang).
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Derecha: Don Armando vestide en su
tari ceremonial, durante una sesion de
ayawaska, la noche del 11-03-2001 en
CN San Salvador, cerca a Yarinacocha.

Abajo: Una sesidn de ayawaska con
Don José; antes de tomar el alucindgeno.
A partir de la izquierda: Federica (la
prima del antor), Doita Rolinda y Don
José (atris su nieta Greaa), su bhija
Marina y su_yerno Richard. La noche del
15-02-2001 en nna casita alguilada en
Pueallpa ( fotografias tomadas por e
antor).
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