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PARA TERMINAR CON EL “TRANCE” Y EL “EXTASIS”
EN EL ESTUDIO DEL CHAMANISMO!

Los términos “trance” y “éxtasis” estan presentes en la mayoria de las
definiciones y descripciones del chamanismeo, asociandolos a los cultos de
posesion en una misma categoria de fendmenos religiosos. Incluso estos
vocablos sirven seguido para caracterizarlos, tal como lo muestra su uso
en el titulo de las obras generales que le son consagradas; este es el caso
de las de Mircea Elitade (El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis)
y de Ioan M. Lewis (Las religiones del éxtasis), o la compilacién Trance,
chamanismo y posesion que porta el encabezado “De ]a fiesta al éxtasis”.
"Trance” y “éxtasis” sirven de vocabulario de base para los movimien-
tos neochamadnicos occidentales que reivindican una continuidad con los
chamanismos tradicionales de las sociedades no-occidentaies.

Sin embargo, pocas veces se hacen precisiones sobre el sentido que
se da a dichos términos,? las justificaciones de su empleo sor igualmente
raras, como si de anterano y de una vez por todas, éstos hubieran sido
decretados adecuados para su objeto. La obra de Gilbert Rouget, La musica
y el france, constituye a este respecto una feliz excepcion. En elia se distin-
guern: ambos términos, sobre todo por sus implicaciones respectivas en el
plano psico-fisiolégico.” Para el autor, sélo el término “trance” conviene
a la conducta del chamén.

¥ Esta traduccidn sintetiza varios articulos: “Are ‘trance’, "ecstasy” and similar concepls
appropriate in the study of Shamanism?” en Shaman (Szeged) 1-2, 3-25, 1993 y republicado Sha-
mantsm and performing arts, ed. por Tae-gon Kim y Mihily Hoppal, Budapest, Akadémiai Kiado,
17-34, 1995, "Pour en finir avec la «transe» et |'«extaser dans 'étude du chamanisme”, 1995, en
Etudes mongoles et sibériennes 26; 155-190. “Ecstasy’ or the West-dreamt shaman®/, 1998, en Tribal
Episternplogies, ed. por Helmut Wautischer, Ashgate publ. Aldershot/Brookfield (Avebury Series
in Philosophy), 175-187. Traducido por Reberto Martinez G.

? Raros mas no inexistentes. Luc de Heusch da cuenta de su: uso de “religiones extiticas”
para agrupar chamanismo v posesion (1971, 227). Hultkrantz considera que el "trance” es mé-
dico y el "éxtasis”, tealdgico, pero dice “utilizar [los dos términos] alternativamente porque se
refieren a un mismo estade de conciencia” (1992, 18-19).

* Un cuadro resume sus caracteristicas respectivas (1990: 52). Para el éxtasis son: inmovili-
dad, silencio, soledad, sin crisis, privacién sensorial, recuerdo, alucinacidn; para el trance: mo-
vimiento, riildo, sociedad, con crisis, sobre-estirnulacidn sersorial, amnesia, sin alucinacion. Tna
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El propésito de este articule no es discutir las definiciones de chamanis-
mo que apelan a los términos de trance o éxtasis, ni confrontar sus diversos
empleos; su objetivo es interrogarse sobre los presupuestos del uso de estas
palabras, lo Gue de anternano implica recordar la historia del descubrimien-
to y estudio del chamanismo. Veremos que el aprendizaje del chamanismo
en términos de france y €xtasis es heredero de esta historia, perc mostrare-
mos igualmente que ésta favorece las confusiones y constituye un obstaculo
para su analisis antropoidgico. Es en el plano del pensamiento simbélico
que debe tomarse en cuenta lo que es evocado por estas locuciones.

Breve repaso de la diversidad de enfoques

Para los primeros observadores, como el arcipreste Avvakum, exiliado
en Siberia en 1672, a quien se debe la primera utilizacién del término
chamén en la literatura {Pascal 1938, Delaby 1976), este personaje es un
rival en religion, sirviente del Diablo y no del Dios cristiano.* Los puntos
de vista se diversifican en lo subsecuente. La mayoria de los explorado-
res enviados por la cohorte de los zares en el siglo XVHI {principalmente
Gmelin que recorre el imperic de 1733 a 1743), verén en él a un hacedor
de trucos que abusa de la credulidad popular. La Grande Encyclopédie de
Diderot y d’Alembert (1765) contiene un articulo Schamans, que carac-
teriza a estos ritualistas siberianos por su actividad adivinatoria y los
trata de “impostores”, tal como lo hace el articulo Jengleurs para sus ho-
mologos amerindios. A pesar de tacharlos de charlatanes y quejarse de
la “ignorancia” y credulidad “supersticiosa” de tales pueblos, para estos
autores el chamén sigue siendo el actor de un sistema religioso; éste es
mas particularmente el caso de Georgi (1768-1774), quien manifiesta un
verdadero interés etnografico en o referente a su traje, sus objetos y sus
rituales. No obstante, también hay filosofos que, habiendo leido de lejos
estos relatos de observaciones directas, elaboran una visién romdntica
en reaccion a la racionalidad de la llustracion: el chamén es para ellos un
mago que se encuentra cerca de la naturaleza®

de las razones de Ia confusidn, dice el autor, es la ausencia de un adjetivo para trance, lo que
obliga a recurrir al de “extdtico”.

* El relato de Ja partida al exilio de Avvakum {1627-1673) fue popularizado en Europa por
Nicholas Witsen (1692). Richard fohnson (1557) describe un rite de tipe chamdnico siberiano
pere no emplea el término chamdn. Su relato fue reproducido en la obra de Ronald Huten (2001),
que hace un inventario titil de las fuentes occidentales sobre el chamanismeo siberiano, pero cuya
jectura reposa esenciaimente en una definicion postmoderna del chamanismo en términos de
“estados de conciencia alterada”.

* Gloria Flaherty publica en 1992 una obra ricamente documentada sobre la moda del cha-
manisma en ciertos medios literarios y artisticos de la Europa occidental en el siglo XVvIII. Ve la
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A lo largo del siglo XIX, al tiempo que aumenta la presencia rusa en
Siberia, comienza a dibujarse un punto de vista diferente. Como hombres
de campo, los médices y administradores ven en la conducta ritual del
chamdn un signo de patologia v se dicen impresicnades por su similitud
con la histeria o la epilepsia. Los pueblos chamanicos, por su parte, reac-
cionan ante la presién colonial por la multiplicacién de los rituales en los
que pueden expresar y aminorar su angustia. Los ritos se multiplican en
tanto que, presentados como terapéuticos, estos son mejor tolerados por
las autoridades, quienes combaten las practicas indigenas que se confie-
san religiosas. En los trabajos sobre el chamanismo el ritual terapéutico
tomard, en adelante, el lugar principal y el término “cura” se difundira.
Tanto los chamanes coma los pacientes son igualmente englobados en el
campo de la psicopatologia y su terapia.

Este punto de vista contribuye a desplazar el estudio del chamanisme
de la esfera de las religiones a la de la psicologia en las teorias sociales que
entonces nacian en Occidente. ;COmo se podria, en efecto, calificar de re-
ligién esta practica que no tiene dogma,® templo, clere o siquiera liturgia,
en donde cada chaman parece ejercer a su mode y cambiar de maneras
de actuar de un ritual al otro? En 1895 aparece una traduccion parcial al
inglés de la obra de Mihailovskii (1892}, quien, con base en las similitudes
constatadas entre las pricticas siberianas y las de muchas otras regiones
del munde, propone ver en ellas una misma religion que podria llamarse
“chamanismo”. Esta propuesta encontré cierta hostilidad, sobre todo de
la parte de Van Gennep, quien encuentra a este término “peligroso”:

No puede [...] haber [...] religién chamanista, [porque] esta palabra no
designa un conjunto de costumbres, sino que afirma solamente la existen-
cia de una cierta suerte de hombres que juegan un rol religioso y social.
¢Osarfamos hablar de la religion hechicerezea |...] calificar al catolicismo de
sacerdetismo [...]7 Lo que constituye la religion de los pueblos que tienen
chamanes, son las creencias que necesitan y explican al chaméan. Ahora
bien, estas creencias son diversas y seguido contradictorias [...] anintismo
[...] totemisime [...] Un estudio [...] viciado desde el origen por una increible
confusion en la terminologia fue emprendido y después abandonado por
M. Mihajlovskij, quien creyé poder nombrar chamanismo a la religién de

evidencia de esto en los escritos de Diderot, Herder, Mozart, Goethe, a cada una de ellos les
dedica un capitulo. Su comprension del chamanismo centrado en los “estados de conciencia
alterado” la lleva seguido a sobreinterpretar las fuentes.

" No es por la falta de escritura que el chamanismo sigue siendo oral, sinc a causa de su
fundamenta pragmdtico. Numerosos pueblos con chamanes conocen la escritura (y algunos
como los coreanos y los mongoles, tienen desde hace mucho la propia) sin embargo se rehuisan
a usarla para la accion de sus chamanes, quienes, por todos lados se supone que son inspirados
pot sus Yespiritus”.
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todos los semi-civilizados en bloque, simplemente porque poseen seres
cuya funcién se parece -con variantes- a la de los chamanes {...] Esta 1lti-
ma palabra [hechicero] despierta demasiado en nosotros la idea de que se
trata de ]a Europa moderna o de la Edad Media; para los semicivilizados,
es mejor usar la de chamdn (1903: p. 51-57).

No nos detenemos mucho en una posible interpretacién carismati-
ca de la “suerte de hombre” que seria el chaman segin Van Gennep,
puesto que aun Max Weber, al inicio de su capitulo sobre la dominacién
carismatica, lo define como un “mago en el que, en el tipo mas puro, la
posibilidad de ataques de epilepsia es vista como condicién previa al
éxtasis” (Weber 1971, p. 249).

A causa de los cambios que han tenido lugar en las sociedades cha-
manistas y las dificultades encontradas por los tedricos, el estudio del
chamanismo pasa del dominio de la religién al de la psicologia. Al paso
del siglo XIX al XX, se va a ver al chaman no s6lo como psicoterapeuta, sino
también como psicopata, y el hecho de “chamanizar” como psiquicamente
saludable —obviamente, la influencia del naciente psicoanalisis no es aje-
na a ello. Siendo un médico que vivia entre los tungus del extremo oriental
de Siberia, S. M. Shirckogoroff (1935} oscila entre la idea recibida de la
psicopatologia del chamén y su experiencia personal de los chamanes:
estos son por lo comiin nerviosos, admite él, pero muchas veces también
se revelan como los mds sdlidos; en tedo caso, ellos no estin en moedo
alguno enfermos a los ojos de su comunidad, sino que, por el contrario,
se les encarga “comunicar con los espiritus”. Las interpretaciones psico-
patolégicas culminan con Ohmarks (1939), quien asocia el chamanismo
a la “histeria drtica”. La dificultad de conciliar la patologia del chaman
con la constatacién de la fuerza que su propia sociedad le atribuye cons-
tituye un callejon sin salida para numerosos etnélogos. Fi chaman y el
psicoanalista son, no obstante, abundantemente puestos en paralelo en
el plano tedrico (véanse por ejemplo, Lévi-Strauss 1949 y Devereux 1956).
Sin embargo, la mayoria de los trabajos derivados de estudios de campo,
presentan al chamanismo como un recurso terapéutico o un procedimien-
to adaptativo. Viendo en ello un juicio implicitamente negativo, Mircea
Eliade (1951} busca revalorizar al chamanismo y reintegrarlo a la esfera
de la religién pero manteniendo su dimension psiquica individual. Basdn-
dose exclusivamente en fuentes escritas, reinterpreta de manera positiva
sus aspectos patoldgicos gracias a la nocién de “enfermedad iniciatica” (es
sobreponiéndose a su propia “locura” que el chaman adquiere la capaci-
dad de curar a otros). Para €I, la accién del chamén constituye la técnica
del “éxtasis” que da acceso a la “experiencia religiosa” en estado bruto.
Esta técnica es compatible con diversas creencias e incluso independien-
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te de toda creencia; ésta revela la aptitud individual para el misticismo.
Segun su Digrio, Eliade destinaba esta obra a los “poetas, dramaturgos y
pintores, que seguramente la aprovecharian mas que los orientalistas y ios
historiadores de las religiones”. Dicha obra fue, entonces, criticada por
estos titimos. La traduccion inglesa de su libro {1964) intervino, entonces,
en Ja emergencia en California del movimiento de contracultura, marcado
por las novelas de Castaneda.”

Juntos estos autores activaron una vaga idealizacién del chamanismo
como modelo de “busqueda espiritual”. Mientras que Castaneda ancla
la busqueda en el consumo de alucinégenos, Eliade impone una vision
mistica del chamanismo sobre la base del modelo siberiano que no recurre
al consumo de psicotropicos y, por consiguiente, es mas aceptable para
un ptiblico de educacién cristiana. Asi, estos autores se encontrarian en el
origen de la vision de “buisqueda espiritual” fundada en la “experiencia
extdtica” adquirida gracias a técnicas accesibles por un entrenamiento
benéfico a la vez para el cuerpo y para el alma, que se expresa, desde
entonces, bajo formas variadas, en los neochamanismos occidentales. El
desarrollo de estos neochamanismos ha sido favorecido por el contexto
social de la época: el Occidente vivia entonces la decolonizacidn y el des-
cubrimiento de los “Otros”, las ideologias colectivas se encontraban en
decadencia e iniciaba un cierto rechazo por las jerarquias en las Iglesias
cristianas; a ello se suma que comenzaba a experimentarse un deseo cre-
ciente por la espiritualidad directa e individual.

Este punto de vista mistico ha sido poco tomado en cuenta (al menos
en Francia) por los antropdlogos de campo, que han querido romper con
el comparativismo y dejar de estudiar al chaman fuera de su contexto y
al chamanismo a través de la psicologia del chamén, pero los problemas
tedricos no han sido realmente debatidos.® Asi, mientras se juzgan sin
objeto los debates sobre la naturaleza, normal o patologica, del chaman,
muchos autores en realidad los han prolongado al describir su conducta
ritual como “trance”, y sin dar mas explicacién.

La influencia de los neochamanismos occidentales se expandio a las
sociedades no-occidentales en las que la decolonizacién les permitia reen-
contrarse con su chamanismo, pero las practicas encontradas cambiaron
de funcidn; su aspecto terapéutico en particular se transformo en razdn de
la extensién de la biomedicina, la que desplazé la demanda de chamanes
hacia los hospitales; la existencia de un vinculo entre la salud mental de
los individuos y la pervivencia cultural del grupo orientd la préctica hacia

? En sus libros, que derivan en su mayoria de una ficcion etnogrifica, Castaneda no utiliza
la palabra chamén, sino la de brujo.

#Para algunos, estos problemas son vanos, pues el chamanismo es una eategoria “seca” ¢
“insipida”, con la que los etndgrafos no hacen mds que “desvitalizar sus datos” (Geertz, 1966).
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la reivindicacién identitaria. Por todos lados, la renovacién se manifiesta,
pero en medos muy diversos, lo que hace que la visién de conjunto sea
tan confusa que hoy en dia no sea posible hablar mas que de “chamanis-
mos” en plural.

El trance en dudg

Para simplificar las cosas, sélo el término de trance serd examinado aqui
{argumentos similares serfan validos para el de éxtasis). Este es el mds
comiin, y, por lo general, los autores que emplean el vocablo de éxtasis
lo hacen con el mismeo sentide que el que los otros dan a trance. No es
deliberadamente que yo rechazo aqui este vocabulario. Es al utilizarlo
que lo encontré inapropiado para describir los hechos e inttil para servir
como herramienta analitica. La razén decisiva para abandoenarlo es el tipo
de interpretacion que su empleo induce.

Un término impreciso

Para empezar, este término es molesto por su imprecision. Las descrip-
ciones se reducen seguido a esto: “el chaman estd en trance, o entra en
trance”, “su trance puede ser profundo o ligero”, pero también “histérico
o hiperactivo” o aun “el chamdn, en trance, invoca a los espiritus o hace
tal o tal acto ritual”. Se deja asi al lector la libertad de imaginar lo que éste
hace exactamente.? ;El chaman tiembla, se arremolina, salta, baila? Y, si
debe haber movimiento ;qué hacemos con “la pérdida de conciencia” o
“trance cataléptico”'® durante el cual él vace inerte? ;Cémo englobar en
una misma nocidn la hiperactividad v la pérdida de conciencia? Por si
misma, esta variedad invalida todo criterio de orden fisico ¢ psiquico para
decidir si un chaman “esta o no en trance”. Por otro lado, dos constantes
se imponen rdpidamente:
En el discurso de los pueblos chamanistas, no hay un concepto homé-
logo de “trance”,!! es decir, un constructo que corresponda a un cambio de

? Rouget enumera como principales sintomas “temblar, tener escalofrios, ser presa de ho-
rripilacién, desmavarse, caer al suelo, bostezar, padecer letargo, sufrir convulsiones, babear,
tener los ojos exorbitados, sacar una lengua enorme, que se paralice uno u otro miembro, pre-
sentar trastornos térmicos [...] ser insensible al dolor, estar agitado por tics, soplar ruidesamen-
te, tener la mirada fija, etc.”. {1990, p. 57).

" Lot-Falck distingue trance dramdtico y trance cataléptico. Signiendo su ejemplo, utilicé
esta terminologia en mis primeros trabajos.

T El latin transive “motir, ir al mds all, pasar de un estado a otro” es la etimologia sobre la
que se apoya Rouget.
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estado (aun si, entre algunos, ciertos términos que califican estados “furia”
o “rabia”, por ejemplo, pueden ser aplicados al chamén durante el ritual).*?
Esta nocién parece, sobre todo, no ser pertinente para los interesados, guie-
nes, en general, o pueden responder a la pregunta de si un chaman esté o
no “en trance”. “Trance” es una categoria construida por el analista. ;Bajo
qué criterios juzgarla apta para caracterizar aquello que designa? ;Hasta que
punto da acceso a las ideas de los pueblos chamanistas?

Estos pueblos consideran al episodio ritual llamado “trance” como
expresién de un contacto o encuentro con “espiritus”.** En consecuencia,
lanaturaleza de la conducta del chamaén refleja la del contacto, y los diver-
s0s gestos expresan diferentes sentidos. Dicho de otro modo, la conducta
del chamén corresponde al crden simbélico. Este episodio ritual debe asi
ser aprendido a partir de la idea de contacto directo con los espiritus, y
no en referencia a el estado fisico o psiquico de aquel que lo realiza.'! El
“contacto con los espiritus” es, en el contexto tradicional, visto como el
medio y la prueba de aquella funcion de interés colectivo que el chamén
cumple para la comunidad que le ha dado el cargo.

Un pre-supuesto cargado de implicaciones

El inconvenijente esencial de este término es gue en €] se fusionan, impli-
citamente, tres érdenes de factores: un comportamiento fisico {toda una
serie de estados o gestos posibles), un estado psiquico (o de conciencia)
y una conducta culturalmente definida.” Esto significa postular un nexo,
si no de causalidad, al menos de correlacion entre corporal y espiritual
por un lado, y entre natural y cultural por el otro, lo cual es indemostra-

12 Asi el chamdn buriat debe estar galzun “en furia” para lograr tal o cual contacto, objeto
de 1a accidn ritual (Hamayon, 1990, p. 522). Partiendo de un punto de vista diferente, Hikan
Rydving (1984, 195) escribe: “Aun cuando el éxtasis sea un elemento ceniral en el chamanismo,
se tiene la costumbre de decir que no existe una palabra saami {Jlapdn| para éxtasis. Esto puede
ser cierto si sélo se toman en cuenta los sustantivos, perc hay dos verbos que denotan estados
extiticos” [traduccidn de Hamayan al francést. De estos dos verbos, prosigue el autor, uno tene
el sentido de ser salvaje o furiosa, el otro, de jugar y cantar como los pijarcs (scbre todo fos
urogallos) y otros animales en temporada de apareamiento.

B ot convencitn, el térming "espiritu”™ designa a una entidad incorpSrea concebida como
homdloga —pero genérica- del alma humana, en naturaleza y estatus.

H *Pygrante la entrada al trance, sus dedos de los pies se estiran ¥ se contraen. Cuando
decrece la profundidad de su trance y este le permite el relajamiento de la tensidn, sus dedos se
desencrespan [...] Sin embargo, sus dientes observan al “dios’ en su rostro y no prestan ninguna
atencion a [...} sus dedos. Ellos no ven ninguna diferencia” {Heinze, 1992, 135).

* Para Rouget, el estado de conciencia se antepone en la definicién de trance “[...] se trata
de un estado de conciencia que tiene dos componentes, uno psico-fisiclogico y el otro cultural”

{1990, 39).
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ble y sobre todo fuente de confusién. Dos problemas en particular han
afectado ios trabajos que hacen uso de este término: el de la induccidn de!
“trance”, y el de su autenticidad. ;Cual es el rol de los factores fisicos en
el estado psiquico ligade a la conducta cultural? ;5e acompana ésta del
estado psiquico esperado y, si no, que validez puede tener? Aungue estos
debates estin hoy en dia un tanto abandonados, es 1itil examinarlos, pues
describen, de manera simétrica e inversa, el nexo supuiesto que siempre
se mantiene implicito en el uso de estos vocabularios.

El problema de la induccidn

1a cbra que ha abordado el problema con mayor profundidad es la de
Rouget. En relacion a su cuestionamiento sobre el rol de la masica, respon-
de que no hay relacion de causa-efecto entre miisica y trance. L.a miisica
“no determina fisioldgicamente al trance”, pero “organiza” y “socializa”
esta “predisposicidn natural”.'é

La técnica [tocar el tambor...R.H.] sdlo funciona porque estd al servicio de
una creendcia y porque el trance constituye un modelo cultural integrado
a una clerta representacién general del mundo. He ahf un dato intelectual
que es esencial y que se sobrepone tanto a la psicologia comola fisiologia
del trance. Es esto lo que hace que la entrada en france parezca siempre
suspendida a una suerte de cldusula restrictiva: “por mds preparado que
se pueda estar, fisica y psicoldgicamente, también es necesario estar listo
intelectualmente y que se haya decidido (mds o menas concientemente)
abandonarse a é1” (Rouget, 1990, 553}

Esta argumentacion valdria para cualquier otro tipo de condiciona-
miento. No obstante, el mejor argumento es que puede haber ausencia
de condicionamiento sensorial: asi, en Asia Central, el tambor ha cedido
su lugar al fuete y el cuchiilo, tinico objeto ritual especificamente propio
a los chamanes (Basilov 1992).

5in embargo, aun si Rouget convence al lector en cuanto a que nada
puede inducir un “trance”, éste lo deja perplejo cuando fo imputa a una
“predisposicion natural” que los rituales socializarian de manera variable
segun las culturas. Ahora bien, no solamente esta variabilidad es tan gran-
de, v en ocasiones tan contradictoria que pone en duda la idea misma de

Ti

"La universalidad del trance significa que éste cotresponde a una disposicion psicofisio-
I6gica innata [...], mds o menos desarrollada, claro cstd, segun los individuos. La variabilidad
de sus manifestaciones resulta de la diversidad de Jas culturas 2 través de las cuales este es
practicada” (Rouget, 1990, 39).
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“disposicién mental” (ciertas sociedades reservan la conducta de “trance
a un sexo y la prohiben at otroj, sino que, sobre todo, recurrir a una
“predisposicion natural” que deberia estar “organizada” y “socializada”
traiciona un prejuicio ideoldgico: implica tomar implicitamente al chama-
nismo y ios cultos de posesion por formas religiosas dependientes de la
naturaleza de sus miembros, de quienes ellas canalizarian o explotarian
las disposiciones.

La autenticidad

Este problema es evocado por numerosos autores que se preguntan si el
“trance” es real (auténtico, sincero} o simulado, puesto que esto parece
poco evidente: ; “el chamén (o el poseso) se encuentra verdaderamente’”
en presencia de sus espiritus, o simplemente hace comeo si asi fuera”? Se
encuentra iguabmente, a 1o largo de paginas, la reflexién de que el “tran-
ce” puede ser “ignalmente eficaz cuando éste sélo es simulado”, 0 aun
que “el ritual no necesariamente funciona si el ‘trance’ es auténtico”, y
a la inversa que éste puede “funcionar aun en ausencia de ‘trance’ ma-
nifiesto”.!® A la larga, este tipo de reflexiones nos lleva a descalificar al
“trance” en su aptitud para caracterizar al chamanismo: de ser asi, este
no seria necesario ni suficiente.

Esta interrogacion sobre la autenticidad del “trance” es de hecho lo
que revela mejor el obstdculo que constituye la fusion, en éste término,
de consideraciones fisicas, psiquicas y culturales. El argumento requiere
ser desarrollado por etapas.

Los “estados de conciencia”

Para empezar, debemos preguntarnos qué es lo que nos permite imputar
a un chaman un estado psiquico particular cuando realiza un ritual, so-
bre todo cuando se trata de chamanes alejados en el iempo vy el espacio.
Esta cuestidn no estd ni remotamente resuelta por el hecho de recurrir
a la nocidén de “estado de conciencia”.’” En los enfoques postmodernos

V' No se puede tratar mas que de “creer” que se encuentra en presencia de los espiritus,
mas en tales obras, tal precision es, en el mejor de los casos, implicita.

i Keith 1. Howard plantea una pregunta similar a través del titulo misme de su articulo
“Without Ecstagy, is there Shamanism in South-West Korea?” (1993).

' Para muchas arquedlogos, hay, en el arigen del arte rupestre, un fundamento chamédnico
universal definible en funcidn de los “estados de conciencia alterada”. Véase, para una discusion
Franctfort y Hamayon eds., 2001,
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que pretenden tener una apariencia cientifica, este vocabulario, tomado
como préstamo a la psiquiatria, reemplazé los términos de “trance” y
“éxtasis” para definir al chamanismo, sin que, por ello, sean explicitados
los criterios. Los adjetivos que califican estos estados han variado: “altera-

LA O [

dos” “alternos”, “liberadores”, “modificados”... La expresion de “estado
de conciencia chamdnica” que utiliza M. Harner, es tautoldgica —lo que
subraya el caracter autorreferencial de esta nocidn, que pierde por este
hecho todo valor para una definicion.”

LIn determinismo no demostradoe

En seguida, uno se pregunta por qué la conducta de “trance” escaparia al
lote comiin de las conductas religiosas que, como lo subraya en particular
R. Needham (1972), son compatibles con toda clase de “estados internos”
(intner states} sin estar sistemdticamente ligadas a ninguno. Ligar, por el
usco de “trance”, un estade psiquico a una conducta fisica y a una inten-
cion religiosa significa un determinismo dificil de concebir, y sobre todo,
contrario a fa experiencia. ;Qué seria de la vida social si el “estado interior”
pudiera ser deducido del comportamiento? La facultad de disimular Je es
indispensable. Establecer una equivalencia entre chamanismo y “estado de

M Michael Hamer fundé el Centro y después la Fundacién para los Estudios Chaménicos —
Foundation for Sharmanic Studies (1983)-, que pretende propagar el chamanismo por el mundo
entero. Esta ofrece estandas pagadas para iniciar 2 los adeptus, reunidos en “dircalos de tamborileo”
—driemming circles-, en las téenicas de base. El chamanismo nuelear —core shamanism- que difunde
se ve como universal y libre de toda referencia cultural. “Ei chamanijsmo no deriva de la cultura,
es una facultad natural, dice un formacdor de la filial danesa de 1a Fundacién” (Jakobsen 1999: 96).
La creacion de la vevista Sharumt’s Drum. A Jowrnad of Fxperiential Sharmmisot and Spiritual Heating,
ligada 2 la Fundacidn, se consagra a la nocion de “experiencial”. Lo experiencial se distingue de lo
empirico {fruto de una observacidn espontdnea) y de ko experimenta] {(fruto de una observacidn
voluntaria de experiencias objetivamente controlables); designa “lo que el snjeto siente”. A pesar
de su fundamento subjetivo, la formacion experiencial es tamada como criterio de autenticidad y
dentificidad. Lo que es “experiencial” es incuestionable e incuestionade, pues cada quien represen-
ta a todos los otros. Asi se realiza la fusion de Jo espiritual, lo emocional y lo universal.

' *Es un natable problema de la experiencia comin [...} que las extemalizaciones conven-
cionales de la creencia religiosa ne significan una real adherencia a las doctrinas que estas su-
poner expresar. Arrodillarse ante el altar, postrarse en una plegaria, y el autosacrificio sangrien-
to nos dicen igualmente poco sobre los estados internos de quienes realizan estas acciones
piiblicas. Ningiin rito muestra por su realizacion si los participantes tienen o no una cierta acti-
tud —'creencia’— ante las premisas ideoltgicas de lo que hacen [...] Aun ceando estamos con-
vencidos de que una persona cree genuinamente 1o que dice que cree, nuestra conviccion no se
basa en evidencia objetiva de un distintive estado interno. Si para nosotros fuera posible tener
este conocimicnto, entonces ninguna disimutacion en sociedad importaria, pues en ese caso
habria un verdadero arquetipo mafosamente afectado por el disimulador; pero esto no es asi,
y todo o que tenemos en tealidad son aseveraciones de creencias y los actos v posturas que
convencionalmente suelen acompaniarlas” (Necdham 1972 p. 100-101).


http:definici�n.20

TRANCE Y EXTASIS EN EL ESTUDIO DEL CHAMANISMO 25

conciencia alterada”, mds que formar la base de una definicién, no hace
maés que radicalizar este determinismo o redudir el chamanismo al estatus
de fenémeno neurofisiolégico.

Una doble especulacion sobre la creencia

Afirmar la autenticidad del “trance” es hacer una fuerte hipétesis sobre
la creencia, que ademaés es sobre la creencia del Otro, chamén o poseso;
es afirmar que el Ctro se adhiere totalmente 2 la idea de que los espiritus
existen y que esté en contacto real con uno de ellos. Es inferir de la repre-
sentacion la creencia y de la creencia Ia realidad. Ciertamente, toda sociedad
tradicional debe su cohesién al hecho de que sus miembros comparten un
mismo conjunto de representaciones simbdlicas, pero sus miembros han
experimentado que la sociedad vecina se refiere a otro conjunto, es por
eso que ellos no toman la propia por una certeza: “hacemos asi porque es
nuestra tradicién, hacemos como hacian nuestros ancestros, eso permitic
a nuestro pueblo vivir hasta nuestros dias”. La experiencia de la relati-
vidad cultural se encuentra aparejada con aguelia de que la practica no
necesariamente requiere ka adhesion a su contenido. huntas, implican que
Ias representaciones son reconocidas, mds 0 menos concientemente, como
algo que evoca una cosa distinta de 1o que estas expresan:® si estas puedern
tener la fuerza de la realidad no es en el orden cognitivo de lo real ordina-
rio. El tambor del chaman es portador de espiritu para el chaman, como la
hostia es portadora del cuerpo de Cristo para el cristiana, pero el tambor
podréa no ser mas que una piel extendida para el cristiano y la ostia sélo un.
disco de harina para el chamanista. Asi Mannoni escribe: “Yo se bien que
las katchina no son espiritus, son mis padres y tios, pero de todos modos las
katchina estan ahi cuando mis padres y tios bailan enmascarados” (1969: p.
16). Huizinga ya habia subrayado, a propésito de esas kafching, que una
temerosa agitacion se aduefia de las mujeres cuando las méscaras se acercan
a ellas, aun cuando sepan quien se esconde detrds: “su angustia puede ser
en parte sincera, pero ésta también es un deber” ([1938]-1951, p. 50).

La duda acompania a la creencia, pues al reposar sobre representacio-
nes simbdglicas, ésta no es un saber (Pouillon 1979). El hechicero Quesalid,
descrito por Lévi-Strauss (1958), se sorprende de que se le tenga confianza
mientras él mismo sabe que estd haciendo trampa.® ;No se podria decir

2 *Toda conducta ritual ¢s simbdlica y, coma tal, no coincide con la conducta que repre-
senta” {Oostery 1989, p. 335).

2 También es sorprendente leer que “[...] no sélo llega a suceder que el france sea ficticio,
sino fambién que los actos extraordinarios que le son atribuidos no sean mds que ilusionismo o
prestidigitacion” (Rouget. 1990, p. 58 n.3).
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del chaman que “entra en contacto” con el espiritu del Bosque o de la Vi-
ruela, lo que Huizinga, persuadido de que se puede ser a la vez “conciente
e ingenuo”, dijo sobre un santo cristiano? “San Francisco de Asis venera
a la 'obreza, su prometida, con la mas intima conviccién piadosa, en un
santo éxtasis. Pero si se nos plantea la simple cuestion de si é creia en
un ser espiritual celeste llamadoe Pobreza, [...] en un ser que era realmen-
te la idea de Pobreza, nos sorprenderia. Ei simple hecho de plantear la
pregunta en esos términos [...] ha forzado e} tono sentimental de la idea.
Francisco crefa y no crefa en ella [....] La expresion mas justa de esta
actividad espiritual consiste en decir que Francisco jugaba con la figura
de la Pobreza” {(Huizinga 1951, p. 228).

(Por qué acordar mayor realidad al hecho, para el poseso, de asumir
la penetracion de sus espiritus o, para el chamadn, de transformarse en
animal, que al hecho, para las carmelitas, de “gozar a Cristo, su esposo”,
como dice Santa Teresa de Avila {citado por Rouget 1990: p. 45)? ;No
estaria el cristiano “sorprendido”, como dice Huizinga, si el no-cristiano
les diera un valor de realidad? ;No es acaso en nombre de la supuesta
realidad del “vuelo del alma” que, segiin se dice, bajo el régimen comu-
nista de las propagandas del ateismo, habrian desafiado a los chamanes
a saltar de un avion? ;Las relaciones con los seres incorporeos que son
los espiritus pueden ser otra cosa mds que metiforas?

Es a una verdadera desmistificacién a la que se enfrentan las cha-
manas coreanas que dirigen la segunda tentativa de iniciacion ritual de
Chini (Kendall ms; 1993). Esta joven muchacha es tan torpe y se encuentra
tan paralizada que no logra moverse ni hablar de una manera que haga
creer a los demds que los espiritus han “descendido” en ella. Para empe-
zar, las otras la animan: “cuando bailes, tii te sentirds alentada a atrapar
un traje de espiritu, entonces atrdpalo y brinca como si estuvieras loca.
Hoy, todo lo que tienes que hacer es bailar con el traje”. Después, estas
la regafian “;Crees tu que los espiritus se van a mostrar si td te limitas a
quedarte ahi parada esperandolos? [...] ;Piensas ti que un espiritu hasta
ird a mover tu lengua por ti? [...] ;No podrias ki al menos haber hecho el
gesto de [tomar] la corona ? [...} ;No puedes ignorar esto cuando hagas la
adivinacién!” Por iiltimo, estas le aconsejan: “[Hoy] Hora toda tu tristeza,
y la proxima vez no llores, s6lo debes actuar muy muy bien”,

5i es legitimo intentar restituir la atmdsfera de los rituales observados,
ses por ello preciso describir las representaciones como realidades?” Eso
seria dar un paso que los interesados mismos no dan, aun si su discurso
no expresa esta distancia; eso sin mencionar que, con ello, se oculta 1a

H "Tugar a creer en las ‘creencias’ [...] no me parece la mejor manera de hacer comprender
las dichas creencias “ (Olivier de Sardan 1988, p. 528).
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naturaleza simbolica de las representaciones. Asi, del hecho de que los
poseidos dicen no recordar lo que sucede durante el episodio llamado
de “trance”, muchos autores concluyen que Ja amnesia es un corolario
fisico de la posesidn. Lo que implica esta amnesia es, més bien, la idea
de la presencia, en el cuerpo del interesado, de un espiritu que acttia en
sut lugar. Relatar seria entonces confesarse impostor: “Desde el instante
en que es el zdr [espiritu] quien supone actuar y no la persona humana,
es [...] evidente que esta tltima no puede mas que mostrarse ignorante
de lo que dice o hace la personalidad mitica que se supone actiia en su
lugar y sitio; hacer lo contrario seria admitir [...] que no estd realmente
posefda [...] de suerte que sus actos y gestos [...] [se convertirfan en]
agitacion sin alcance” (Leiris [1938]-1980, p. 114) Es también esto lo que
remarca A. Métraux (1955), mientras que ]. Moréchand anota: “Nunca
un chaman hmong consentira a admitir que puede recordar el trance que
acaba de vivir” (citado por Rouget 1990: p. 51).

La razdn simbdlica del comportamiento del chamdn

Todos estos problemas (;cudl es el psiquismo del chamdn?, ;cé6mo entra
en “trance”, su “trance” es auténtico?) desaparecen por si mismos en el
momernto en que dejamos de vincular lo fisico, lo psiquico y lo cultural
y tomamos verdaderamente en cuenta que su conducta emana de repre-
sentaciones simbdlicas. Lo esencial es que el chamdn respete el modelo de
conducta preescrito para su funcién en el sisterna simbélico de la sociedad
a la que pertenece. Asume su rol de chamén,” un rol que significa repre-
sentar su encuentro con los espiritus en el marco del ritual. Esto acerca
su conducta a un acto de teatro. Esta perspectiva de interpretacion se dio
antes que la via mistica de Eliade se propagara, y reformulada posterior-
mente en el “arte del performance” *

Actuar como chaman: asumir un rol

Permitdmonos algunos recordatorios. “El chaman no procede por azar en
su frenesi, todo sucede como si actuara a la manera de un actor en un rol
de furioso en el que el desarrollo de los gestos y de las palabras estarian
preescritos de antemano. Mas este hecho no contradice la existencia de un
verdadero estado de posesion [...] La posesién de la que se creen afectados

# Para Siikala, la técnica del chamdn es una “toma del rol” (1978).
* Kirby 1974, Schechner 1985, Kim & Hoppal 1995.
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es ciertamente un rol que estos juegan, pero nada impide que sea un rol
adoptado de buena fe y que consiste no sélo en actuar de una cierta ma-
nera, sino en creer que uno lo hace a causa de una fuerza ajena” (Filliozat
1944, p. 79-80). A. Metraux (1955, p. 41, 45) tenia una posicién similar: “...
el trance es un imperativo ritual [...] La mayoria de los posesos no parecen
retener de su estado mas que la satisfaccion experimentada por el actor
que vive su papel [...] Elj juega su rol de buena fe”. El caracter teatral de la
posesidn es el argumento mismo de la obra de Leiris ([1938,1958]1930).

En suma, el chamaén es al trance lo que el actor a su escena. Preguntar-
se si el trance de uno es sincero o simulado, si el otro se cree o no el per-
sonaje que actia, puede ayudar a cernir sus personalidades individuales,
mas no permite comprender ni e chamanismo ni el teatro: estos (como
toda institucién) no pueden definirse por la psicologia de sus ejecutantes.
Desde luego, todo rol social demanda tension nerviosa, gasto de energia,
concentracién mental y un minimo de adhesion {uno no puede ser cinico
sobre su propio rol), pero ninguno de ellos ve su “razon de ser” ligada
a la intervencion de estos factores, ni aun su “validez”, S6lo su eficacia
puede verse afectada.” No hay ninguna razén para pensar que la con-
ciencia de jugar un rol impida ser sincero, no hay razén para definir un
rol por la adhesion a éste por parte de aquel que lo detenta. Ademds, no
podria haber confusion entre aquel que juega un rol y el personaje que
representa: “Si el piiblico puede juzgar el grado de adecuacion entre uno
y otro, jno es precisamente porque se distinguen? Como todos los actores,
el chaman debe poder quitarse la ‘mascara’, puesto que no es mds que
poniéndosela que él puede justamente jugar su rol” (Mitrani 1982, p. 254).
De hecho, “{que un actor] crea en la realidad de su rol, es la alienacion”,
dice Caillois {[1958]-1967, p. 111).

Las sociedades chamanistas piensan que su existencia depende de es-
piritus y ponen mucha atencion en establecer buenas relaciones con ellos.
Asf como éstas confian tales relaciones a los chamanes también las limitan
al marco ritual y, con ello, mantienen el contral . Un no-chamén que se
condujera fuera del ritual como chamén seria considerado loce. Asi, los
grupos que viven de la caza en Siberia encargan a su chaman obtener de
los espiritus animales promesas de presas de caza: estando supuestamente
frente a animales, éi los imita con gestos, con la voz, con su vestimenta...
Mas se prohibe al simple cazador comportarse asf.?®

¥ Pragmdticas, las sociedades chamanistas hacen seguido depender el reconocimiente de
un chamdn del éxito de su practica. La falta de eficacia puede acarrear la pérdida del rol social.
Si el rol social no es jugado, es seguro gue las cosas irdn mal, mas no es suficiente que este sea
jugado para que las cosas vayan bien, todavia es precisc que este sea jugado bien.

* El simbolismo del comportamiento chamdnice es tratado en detalle en Hamayon 1990,
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El hecho de que la conducta del chaman se explique a partir de la
concepcitn de los espiritus y la relacidon que se mantiene con ellos, permite
ahorrarse las evaluaciones psicoldgicas y fisiolégicas. En toda sociedad, el
sistema simbolico se nutre de la experiencia de sus miembros, lo cual le
obliga a adaptarse sin cesar. Inversamente, la experiencia sélo toma forma
al interior de la l6gica del sistema. Si hace falta, para empezar, tratandose
del chamdn, preguntarse cémo son concebidos los espiritus para justificar
que €l se conduzca de tal o cual manera, cuando se supone que entra en
contacto con ellos, también es necesario no perder de vista que ciertos in-
dividuos seran més aptos que otros para jugar este rol, y que igualmente
asumiran los efectos de ello. Mas, cualesquiera que éstas sean, las varia-
ciones individuales no dan cuenta de la existencia del rol.

Llevar a cabo una accién simbdlica

Definir la conducta del chaman como la ejecucién de un 1ol que correspon-
de a su funcién no implica, por consiguiente, asirnilar el chamén al actor, el
chamanismo al teatro, ni el ritual al juego.® El ritual chaménico pretende
ser una accion llevada a cabo de manera colectiva sobre entidades incorpé-
reas de las que una eficacia es esperada a cambio, y no una representacién
dirigida a espectadores que tiene su fin en si. Es significativo de esta espera
que, en fa mayoria de los pueblos chaménicos, tras el resultado del ritual,
los participantes deben dar al ejecutante su visto bueno sobre la accién.®

Esta dimensién de accién simbdlica es la que importa a los pueblos
chamanistas y la que, por este hecho, se encuentra en el corazén del anélisis
antropolégico. Ella se altera o se pierde cuando los rituales son teatrali-
zados, representados en escena en atencién de espectadores extranjeros
a la cultura que los produce.® fista se pierde atin mas cuando el ritual es
comprendido como “arte del performance”, centrado en aquel que lo eje-
cuta y en el que el performance es el fin en sf. Cubrir la accién ritual con el
término de “trance” enmascara esta dimension simbdlica. La terminologia
gestual, por el contrario, ayuda a describir y seguir la estructura narrativa

* Schechner (1976) ha establecido una serie de criterios para distinguir entre ritual y teatro.
Las relaciones entre juego y ritual son el objeto de ofro articulo {Hamayon 1995),

¥ “Ahora, dice un chamdn yakute a los participantes, corresponde a ustedes decidir s
efectivamente obtuve pescado de los espiritus del agua”, "Que sea asi” responden elles (Hu-
diakov, [1868]-1969: 226). Entre los evenk, corresponde a los asistentes decir el resultado del
lanzamiento adivinatorio efectuade por el chamdn, es decir validar su accién o, al contrario,
rechazarla (Bulatova, 1994: 170).

* Las mudang coreanas fueron las primeras en presentarse en escena durante sus giras por
Occidente. Grupos de cantantes y bailarines de otros pueblos chamanigtas 1o han hecho poste-
riormente,
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que expide el sentido de la accién ritual. Como quiera que sea, la extensién
de la expresién “arte del performance” parece revelar un cambio en la
actitud occidental frente al cuerpo, quien ya no se opone al alma, sinc que
constituye su via de expresion, y los relatos hechos de momentos compar-
tidos de expresién traducen un deseo de afirmar la existencia de una cierta
universalidad del chamanismo directamente ligado a la persona humana.

El trance, instrumento de devaluacion

La reparticion en el mundo de las conductas de “trance” establecida por
Rouget hace aparecer una oposicion entre las “religiones de la trascenden-
cia”, que las condenan o recuperan, y los otros, a quienes éstas caracterizan.
Para el mundo cristiano, el “trance” traduce un pensamiento religioso des-
viado o sectario...,” o éste es profano. Eso confirma que el hecho de atribuir
el “trance” a una disposicién natural socializada deriva de un prejuicio.
“Si el trance correspondia a disposiciones innatas [...], estarfamos en con-
diciones de preguntarnos en virtud de qué mutaciones esta facultad habria
desaparecido en las religiones de la misma composicién étnica, pero donde
la tradicién [ ...] se ha conservado menos fielmente o se ha perdido”, exclama
Métraux (1955, p. 42). Todo sucede en efecto como si fundar la conducta de
“trance” en una disposicién natural fuera un argumento para devaluar a
los pueblos que lo practican: si estos recurren al “trance”, es para canalizar
esta disposicicn, el desplazamiento es facil, entonces, hacia el salvajismo y la
patologia nerviosa o mental.® Dicho de otro modo, quienquiera que tenga
una conducta de “trance” da prueba de que no tiene pleno dominie de su
naturaleza: un grupo humano es primitive;* un individuo estd enfermo.
Tal es el trasfondo ideoldgico del término “trance”.

Trance diabolizado, trance medicalizado

Imputar el “trance” a una disposicién natural ha permitido condenarlo
ideolégicamente, sin tener que oponerse a esta disposicién natural en si
misma. Esta perspectiva sugiere llamar “diabolizacién” la percepcion que

% ~En los primeros tiempos de la cristiandad, se decfa de las persenas en trance que eran
energlimenos, [...] una palabra que todavia era corriente en el siglo XVII para desighar a los
posesos” (Rouget, 1990, p. 58).

3 “La persona en trance se reconoce en que [...]; 3) ella es presa de ciertas perturbaciones
neuropsicoldgicas [...] (Rouget 1990, p. 58}. “Estas técnicas se asocian a una [...] disposicién [...]
erratica o neurdtica: el cambio de personalidad” {Lue de Heusch 1971, p. 227).

¥ Mary Douglas (1973, p. 19-39) sugiere que hay, en la préictica religiosa, una evolucion del
extasis al control a medida que la sociedad se va organizando {citado por Howard 1993: p. 5.
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tuvieron del chamanismo los primeros cristianos al penetrar en Siberia, y
“medicalizacién” la de los agentes de la administracién colonial del siglo
XIX. Del uno al otro se pasa de un juicio de la alteridad cultural a un juicio
de la alteridad mental: del salvaje al loco.

El trance idealizado

Aquello que volvia al “trance inadmisible” a los ojos del mundo cristiano
era la idea de que éste expresaba un “contacto directo” con los espiritus.
Es esto mismo lo que lo valoriza en el momento en que declinan las reli-

* ’ 3 I q » * 1 L q -
giones instituidas. Es la razén de su idealizacién por los neochamanismeos,
que lo exaltan como técnica de “desarrollo personal”, de “transformacion
interior”, de adquisicién de “poderes”.

A manera de conclusién

Asi, la conducta del chaman durante el ritual se explica en referencia a
la representacién simbdlica de su “contacto directo” con espiritus. Si la
puesta en escena de esta representacién puede tener efectos psiquicos, es-
tos son contingentes. Describir la conducta ritual en términos de “trance”
implica tomar al efecto por causa, y con ello producir un contrasentido
antropolégico. El registro dramatico es el mds apropiado para describir
la expresion ritual del “contacto” siguiendo una estructura narrativa. Es
de este registro que derivan los términos que, en numerosos pueblos
chamanistas designan la accién ritual como “juego”, alge muy difundi-
do (del ojun turco ai nolda coreano o al kheing hindi pasando por el hoori
songhay...). La nocién de “juego” seria tanto mas 1itil a estudiar puesto
que ¢ésta es corrientemente condenada por las religiones trascendentes, gue
la oponen a la plegaria:*® la idea misma de “jugar” implica negar la tras-
cendencia de las instancias sobrenaturales a las que uno se dirige.

Sin embargo, existe otro tipo de circunstancia en el que numerosas
culturas chamanicas establecen un lazo entre un estado de la persona y
un tipo de relacién con Jos espiritus: la fase preparatoria al accesc a la
funcién de chamdn. Por todos lados, esta fase se encuentra bajo el signo
de un tipo de suefio que supone advertir al sofiador que los espiritus le
llaman. Esta también comprende a veces otros estados y actitudes: rechazo

% Ver Basilov 1992, Olivier de Sardan 1986, Kendall, Hamayon 1995, etcétera, para el uso
de "juego”™ en el chamanismo y la posesidn. Para la oposicidn entre “jugar” y rezar se puede
consultar Van der Veer 1992,
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al alimento, ebriedad, fuga, somnolencia..., interpretados como favorables
a la comunicacién con los espiritus, por oposicién a los estados que se
supone expresan la vida entre los humanos {(vigilia, consumo alimentario,
actividad de la palabra, caminata...). Es importante subrayar que este tipo
de suefio y estos estados tenidos por abiertos a la comunicacién con los
espiritus son convencionales y estereotipados al interior de una sociedad
dada. No son pertinentes por si mismos, sino como representaciones sim-
bdélicas, sean éstas las realidades psiquicas correspondientes e indepen-
dientemente de ellas. Ademds, estos no son considerados como signos de
una apertura a los espiritus més que previamente al acceso a la funcién
o en el margen de su gjercicic y no intervienen como partes constitutivas
de los rituales. No es en el suefio sino por los gestos y los sonidos que el
chaman cumple la accidn ritual, y es de estos gestos y sonidos que una
“eficacia simbdlica” es alcanzada. En suma, uno se prepara para la funcién
por los estados en circunstancias privadas e informales, y uno la ejerce por
los actos en el marco piiblico de los rituales.
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