Que Amba nos permita levantarnos en paz

Saberes, cuentos y relatos:

la percepcion de la locura en la sociedad dogon'

Que Amba nos dé una buena noche
A los ancestros, masculinos femeninos

A las cuatro esquinas de la tierra

Que Amba permita que, al despuntar,
el dia nos encuentre en paz

Que Amba nos muestre el camino
iiiAmba sagu u Sagu!!!

Antemelu Dara

Los caminos de esta investigacion

Estuvimos por primera vez en Mali en
1993, durante un seminario sobre medi-
cina tradicional en el cual se reunieron
una serie de notables de la medicina
tradicional de varias regiones del pais.

El trabajo de campo que desarrolla-
mos -desde septiembre de 1994 hasta
agosto de 1996- pudo llevarse a cabo
de acuerdo con la Division Nacional
de Medicina Tradicional. Después de
ese periodo se sucedieron una serie de
nuevos encuentros de duracién variada
(entre 45 dias y 12 meses) para realizar
una serie de estudios en la regién sobre
otras cuestiones y tematicas. Presenta-
mos aqui una serie de datos que permi-
tan un acercamiento a la forma en que
el universo Dogon entiende los sucesos
ligados al wede-wede (nombre en len-
gua donno s<<), proceso de manifes-
tacion del sufrimiento psiquico y que
preferimos traducir por locura. Ademas
de informaciones basadas en entrevis-
tas con adivinos, terapeutas Dogon, es-
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CRMT Bandiagara

pecialistas en wede-wede, familiares y
pacientes, discutimos un cuento narra-
do por Ambanu Tembene y recreado
en forma de dibujo por Antemelu Teme
Atb.

Iniciamos nuestras actividades en sep-
tiembre de 2004 partiendo de la villa
Bandiagara. Después de algunas visi-
tas (que duraban, a veces, dias) y con
base en la lectura de los trabajos de
Piero Coppo y de su equipo del Cen-
tro Tradicional de Medicina Tradicional,
pudimos elaborar guias de entrevistas
con la intencién de conocer las ideas y
las formas de entender la locura. Sin la
posibilidad de comprender su lengua,
el propdsito de una observacién, com-
prensién y participacion en las conver-
saciones del dia a dia quedaba merma-
do. Los limites estaban imperiosamente
presentes en cada momento.

Aprendimos a agudizar los sentidos:
era preciso estar atentos a los gestos,
miradas y tono de voz para garantizar
alguna comunicacién. Con el tiempo,
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los saludos diarios y las palabras clave
fueron siendo incorporados pero la ba-
rrera linguistica permanecié como una
importante limitaciéon de este estudio.

Optamos por grabar las conversaciones,
transcribirlas en cada una de las lenguas
dogon y traducirlas dos veces (palabra
a palabra y literalmente). En el caso del
cuento aqui presentado, hemos opta-
do por un trabajo posterior de textua-
lizacién a efectos de esta publicacién.
Las grabaciones fueron negociadas con
cada uno de los participantes, que re-
accionaban de forma diferente ante la
propuesta. Algunos tardaron varios en-
cuentros antes de darnos permiso para
grabar las conversaciones, fotografiar o
filmar.

Siguiendo la orientacion de Hampaté
B& que hace hincapié en la necesidad
de que una cultura sea aprehendida
por la experiencia, necesitdbamos ir
mas alld en la busqueda de informacio-
nes (en tanto que datos objetivados);
era fundamental conocer las reglas de
comportamiento que guian las relacio-
nes en el dia a dia de las personas.

Para Hampaté B3, en el mundo africa-
no, el intermediario, esto es el media-
dor, es indispensable. Entre el creador
y la humanidad existen intermediarios.
El africano usa siempre un intermedia-
rio, el hermano maés joven, para dirigirse
a su padre, solicitard la mediacién de su
hermano mayor, de su madre o incluso
de su tia. Si una persona va a una re-
unién debera encontrar a alguien que
exponga, en su nombre el motivo de su
presencia. La palabra es el mejor de los
intermediarios pero la palabra no acep-
ta tres cosas: no acepta ser pronunciada

antes de tiempo, no acepta no ser pro-
nunciada cuando llega el momento y no
acepta ser pronunciada después de ese
momento.

Asi se dice que el tiempo ‘estd dentro
del secreto de tres’. Ese pensamien-
to triddico se opone tanto al dualismo
como a la construccién lineal de nuestra
forma de ver las cosas y es la base del
pensamiento dogon (y tal vez negro-
africano); sus consecuencias se captan
con gran dificultad permaneciendo fu-
gaces y escurridizas para la racionalidad
occidental.

Los conceptos fundamentales de salud
y enfermedad en la medicina africana,
segun Koumaré, estan ligados a la idea
de equilibrio e interdependencia de los
elementos constitutivos (visibles o no)
que se influencian entre si:

(...) desde el nacimiento el ser hu-
mano esté sujeto al control de ele-
mentos naturales y la supervivencia
depende de la capacidad de encon-
trar un equilibrio en un ambiente
que contiene elementos favorables
y desfavorables. El conocimiento de
estos elementos confiere poder para
conservar o alterar el equilibrio que
representa la salud, aunque sea a
distancia. (Koumaré, 1988: 24).

.Y lalocura? ;Qué caracteristicas tiene?
.Qué significa wede-wede en la socie-
dad dogon?

iLocura? ;Qué le ocurre a una persona
que rompiendo los patrones culturales
establecidos en su civilizacion pasa a no
tener actitudes, gestos o palabras tole-
radas por los suyos? Fueron éstas algu-

nas de las cuestiones e inquietudes que
guiaron nuestra busqueda del punto de
vista de los diferentes autores que co-
nocimos en la convivencia cotidiana.

La locura es vista aqui como una ma-
nifestacién de las posibilidades de lo

:
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humano, siendo al mismo tiempo sin-
gular, por constituir un acontecimien-
to particular en la vida de una per-
sona, y colectiva por exigir sentidos
compartidos. No se trata de discutir
qué es la locura, sino cémo se com-
prende y se vive.

Tratamiento en Kumo-gine.
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La nocién de salud es en-
tendida como parte del
proceso de formacion y de
socializacion de la persona.
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Universo terapéutico dogon

lbrahim Sow (1977:86) distingue tres di-
mensiones constitutivas de la persona. La
primera es una articulacion con lo ances-
tral fundador que le confiere a la persona
su dimension fundamental (1977:87). La
segunda, la articulacién de la persona en
la comunidad cultural actual que configu-
ra el lugar de cada uno, las relaciones de
las personas entre si, las reglas, las institu-
ciones, las précticas sociales y también la
relacién de los hombres con la naturaleza.
Una tercera dimension la facilita la existen-
cia del linaje que confiere a la persona el
sentimiento de existir dentro de la familia
y, al mismo tiempo, propicia una pertenen-
cia en la que las implicaciones relacionales
son méaximas (1977:88-89).

La nocién de salud es entendida como
parte del proceso de formacién y de so-
cializaciéon de la persona; proceso que se
realiza en la interseccidn entre una persona
y sus antepasados, entre una persona y la
comunidad, y se desarrolla a partir de un
proceso existencial constituido por medio
de recorridos y elaboraciones muy propias
que poseen las personas.

El nifio nace con todos los componentes
de lo humano e inicia un proceso que ira
convirtiéndolo en persona. La accién cons-
tante de la sociedad en la construccion de
la persona conoce momentos de sintesis.
Ese proceso se lleva a cabo mediante ri-
tuales individuales y colectivos. La persona
deberé crecer, adquirir fuerza y saber, en un
proceso que no concibe rupturas y exige
confirmaciones constantes entre los recur-
sos personales y la dindmica social. Eventos
especificos pueden interferir este proceso
poniendo en riesgo la integridad y por tan-
to la salud: accidentes, enfermedades, en-

ganos, transgresiones e influencia de otros
seres. El principio de interferencia entre los
seres es una caracteristica importante de la
interpretacién del mundo dogon. Se trata
de una representacién plural cuya principal
caracteristica es ser esencialmente relativa y
relacional (Augé, 1994:32).

La persona es definida en un sistema de re-
laciones cuyos pardmetros mas significativos
son lafiliacion y la alianza. Desde su concep-
cién, los nifos son blanco de innumerables
peligros y su supervivencia es incierta.

Diversos adivinos son consultados ante
cada inquietud o conflicto o ante un deseo
o ambiciéon. Ensublsqueda de sentido una
persona permanece envuelta en la incerti-
dumbre. Adivinos, terapeutas especialistas
en el tratamiento de la locura y marabus
(2) contienen todo tipo de ansiedades y
contribuyen a su elaboracién. La enferme-
dad es percibida como la perturbacién de
un equilibrio que es necesario reconstruir.
Se debe actuar en distintos niveles para
recomponer el orden: la purificacion del
cuerpo del paciente y la reparacion de las
faltas son condiciones necesarias para que
un tratamiento pueda ser eficaz.

Terapeutas

Son diversos los agentes sociales que
conforman el sistema terapéutico dogon.
Frente al sufrimiento, el primer nivel de re-
accién se produce en el seno de la familia.

En la sociedad dogon podemos distinguir
los adivinos (almaga (3), kundu-n&), los te-
rapeutas (j<n-j<#u-n&), los vendedores de
plantas medicinales y objetos destinados a
los tratamientos y rituales terapéuticos, los
encargados de los cultos y los guardianes
de objetos o lugares receptores de fuerzas.

No podemos dejar de mencionar al mara-
bu que trata y ofrece interpretaciones con
base en El Corén. El terapeuta conoce, tam-
bién, la farmacopea pertinente y la palabra
que dinamiza su accidn terapéutica. Se le
reconoce como aquel que tiene el poder
de curar y, que a través de su sensibilidad,
puede usar alguna técnica de adivinacion o
de comunicacion con los seres no visibles.

Los ritos constituyen actos de comunica-
cién, modalidades de un pensamiento,
formas de interpretar, clasificar y construir
la realidad social como concepciones del
mundo (Vitor Turner, 1972). Orientan el
suceso y conducen a la comprension de la
dolencia, evocando una contradiccién do-
lorosa entre una permanencia relativa del
ser social y una fragilidad irremediable del
ser individual (L. De Heush, 1971). Todas
las sociedades elaboran explicaciones so-
bre la enfermedad que, para Augé (1986),
poseen puntos en comun: hablan del indi-
viduo, de su definicién, de sus componen-
tes, de los incidentes y el destino; hablan
de la sociedad o de las causas sociales y
de la amenaza de los valores, basandose
en los datos observados, en los sintomas y
en las circunstancias del evento.

Nociones ligadas a la locura

Wede-wedeg, la locura, es clasificada por los
dogon como una enfermedad (lul<) grave.
Para definir una situacién considerada pa-
toldégica se encuentra terminologia propia
en diferentes lenguas dogon: se trata de
wede-wede (donno s<); keke (te#u ka); we-
zenin (t<r<s<) entre otras.

Cuando se llama a una persona wede-wede
gin&, esto significa que se encuentra en una
situacion en la que su recuperacion es dificil.
De ahi surge el cuidado en el uso de este

término. Es preferible usar formas figuradas
para referirse a una situacién de crisis, como
“persona con la cabeza incompleta” (ind&
ku k&w w< <), “persona con la cabeza in-
vertida” (ind& ku bilia d&) o “persona con la
cabeza esparcida” (ind& ku ginna w<).

La enfermedad, como en otras culturas
negro-africanas, es una entidad en movi-
miento, lo que significa que sube, baja, se
pasea, es decir, que actda. Entendiendo
asi las cosas, para referirse a una persona
enferma se dice: la enfermedad se subid
a su cabeza (lul< ku w< m<ra dambe), la
enfermedad la prendié (lul< won agi) o
la dolencia se sentd en su cabeza (lul< ku
m<n& da#a). Pero la locura no ‘se sube’
a cualquier persona. Las personas de ca-
beza ligera (ind& ku wey) que expresan de
forma exagerada sus emociones y sienten
miedo con facilidad estan més expuestas
a los peligros de la enfermedad; en cam-
bio aquellas personas consideradas de
cabeza pesada (ku dogozo), se encuentran
maés protegidas. Estas Ultimas estdn menos
expuestas al miedo, n&, que es un factor
desencadenante de la crisis. Y de esta for-
ma, dificilmente contraeran wede-wede.
La cualidad de la sangre (dulce o amarga)
representa, también, un factor importante.
En otras palabras, la enfermedad puede
alcanzar (ind& lul< aga) mas facilmente a
personas de sangre dulce (ni &llu) y cabe-
za leve (ni wei). Ocurre al contrario con la
persona de sangre amarga (ni gallu) y de
cabeza pesada (ni dogod<) como descri-
be Lionetti (1994:7-8). Estas condiciones
individuales son consideradas hereditarias
y transmitidas de una a otra generacion,
pero existen circunstancias o situaciones
de la vida que pueden fragilizar a una per-
sona (disminucién de la fuerza vital), dején-
dola mas expuesta a las enfermedades.

En cuanto al comportamiento durante las

Los ritos constituyen actos
de comunicacion, modali-
dades de un pensamiento.
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crisis, encontramos wede-wede ya (forma
femenina considerada como una manifes-
tacion fria, kellu) y wede-wede ana (forma
masculina considerada como caliente,
numo). Coppo afirma que esta tipologia
va unida a la idea de la gravedad de las
circunstancias, siendo la forma ya menos
efusiva pero de mas dificil tratamiento y la
forma ana menos grave y de pronéstico fa-
vorable (Coppo, 1994, p.53-4).

A veces la denominacion del problema psi-
quico se hace por referencia al supuesto
agente causal 0 a un mediador de la accién
de ese agente. Es el caso de los términos
g&z& (viento), g&z& pazan (viento ruin), ogu-
lum b&l&n (seres del bosque), y&b&n g&ze
(y&b&n que viaja a través del viento), y&b&n
t&bili (4) (pegar: y&b&n)y o &b&n nindimi
(y&ben: asustar). Es importante sefnalar que
la clasificacion que utilizamos es una infe-
rencia de los datos recogidos, no se trata de
una sistematizacion ofrecida directamente
por los terapeutas. Estos, espontaneamen-
te, al mencionar la tipologia de los proble-
mas psiquicos, prefieren aludir ala gravedad
y al comportamiento de los enfermos mas
que a la causa de la enfermedad y prefieren
enumerar las causas que conocen sin pre-
ocuparse de agruparlas o jerarquizarlas.

En la locura, momento de ruptura y de
pérdida de los factores de proteccion, la
persona siente que flaquea la relacién en-
tre sus diferentes componentes, que se
dispersan. Son los cédigos de conducta
los que facilitan los pardmetros que per-
miten distinguir normalidad y anormalidad
o las sefiales que permiten entrever una
posible crisis. Un desorden personal pue-
de dar lugar al desprecio de los codigos
de conducta interpersonales (levantarle la
voz al més viejo o interrumpir su palabra,
vestir inadecuadamente o desnudarse en

un lugar publico, robar, agredir sin razén,
dar miedo a los nifios o huir al bosque), una
violacion de un pacto ancestral (entrar en
un lugar sagrado, transgresiones alimenti-
cias), la violacién de los preceptos que ri-
gen las relaciones de los humanos con la
naturaleza visible (cortar un arbol en lugar
sagrado, no cumplir los ritos de puirifica-
cién del bosque) y con los seres no visibles
(entrar en los lugares donde viven los seres
no visibles como los y&b&n, jinnu sin pro-
nunciar las palabras de proteccion).

La crisis puede también identificarse por
signos como la busqueda de aislamiento,
la incoherencia verbal, el mutismo, la inape-
tencia acentuada, el negativismo, las este-
reotipias, la agitacién y el insomnio, entre
otros (Coppo, 1988, p.63). Hay que resaltar
que estas senales deben confrontarse, por
un lado, con la capacidad o incapacidad de
la persona para mantener sus actividades
cotidianas y, por otro, con posibles explica-
ciones coherentes con la vision del mundo
dogon. Asi, el hecho aislado de que una
persona vea y oiga cosas gue no ven ni es-
cuchan los otros puede significar que esta
en contacto con seres existentes pero invi-
sibles para la mayoria de los humanos. De
este contacto puede resultar tanto una ex-
periencia negativa como positiva. Si la per-
sona tiene miedo (n&) puede perderse (su
kinde kindu se escapa) dejando el camino
abierto a la enfermedad. Otro destino es
posible si la persona consigue transformar
la experiencia vivida en algo positivo, inter-
pretando el episodio dentro de los méarge-
nes que su universo simbdlico le permite.

Terapias y curas
Nos parece dificil precisar los limites de un

proceso terapéutico. ;Dénde comienza la
terapia?

No se pueden desacreditar los caminos
que llevan a la busqueda de sentido de las
interpretaciones propuestas por un fami-
liar, por adivinos o terapeutas. Los proce-
sos de interpretacion pertenecen al univer-
so del tratamiento propiamente dicho.

La accidon terapéutica parece encontrase
ella misma vivay en permanente movimien-
to. Para comprender los procesos terapéu-
ticos es preciso conocer la importancia de
determinadas composiciones activas for-
madas por un conjunto de objetos (5) situa-
dos en lugares sagrados. Son depositarios
y acumuladores de potencias especificas
y objeto de un conjunto de ritos que per-
miten su continuidad histdrica. La rotura, el
abandono, el maltrato, el robo u otro tipo
de desorden con estas composiciones (rea-
lizadas de forma voluntaria o involuntaria),
pueden desencadenar diversos aconteci-
mientos que ponen en riesgo a la persona,
a la familia e incluso a la sociedad.

Marc Augé afirma que este tipo de obje-
tos-dioses que mantiene una relacién de
participacion ontoldgica con los hombres,
forma una unidad dindmica y plural: “tie-
nen necesidad los unos de los otros: los
hombres de su indulgencia y los dioses
de las ofrendas y sacrificios de los hom-
bres” (1988:22). Estas composiciones ac-
tivas pueden ser personales, pertenecer
a un grupo de antepasados comunes, a
un linaje o a una parte del linaje. Pueden
ser también adquiridos en situaciones es-
pecificas por una persona y pasar de una
generacién a otra incorporando significa-
dos para la familia, para la localidad y para
quienes participan por medio de peticio-
nes, sacrificios y favores recibidos. La ma-
yor parte de estas composiciones se usan
para la proteccién, pero también pueden
utilizarse para agredir. Los objetos poseen

en si mismos la posibilidad de ser utiliza-
dos para la defensa o el ataque; la ética
de este uso depende de las personas y de
los grupos. Los diferentes elementos que
constituyen las composiciones activas son
al mismo tiempo recursos (en tanto que
dotados de valor y propiedades terapéu-
ticas especificas) y mediadores (en tanto
vehiculos de comunicacién y suministra-
dores de significados entendibles). El uso
de plantas y animales evidencia la cualidad
de la relacion hombre-naturaleza; desde Ia
recoleccién hasta la ingestion de los me-
dicamentos deben respetarse diferentes
cuidados y reglas que faciliten la absorcion
de las fuerzas de los elementos necesarios
para la persona debilitada.

El especialista actla, a su vez, dentro de los
pardmetros que la sociedad comparte.

La terapia comprende un conjunto de ri-
tuales. Por una parte, los rituales propicia-
torios y de purificacion y, por otra, los que
van unidos a la aplicacion de los medica-
mentos (fumigacion, aspiracion e ingesta).

La palabra esta dotada de fuerza intrinseca.
Ibu s< -la palabra que da la vida- esté car-
gada de capacidad de proteccién y puede
actuar en diferentes situaciones de la vida
cotidiana: para conseguir la aceptacion
cuando se llega a una localidad extranje-
ra, contra las acciones de seres no visibles,
enemigos o contra el mal de ojo. El espacio
terapéutico abarca, ademas de los rituales,
la vida diaria de la persona en tratamien-
to. Durante ese periodo puede vivir con la
familia del terapeuta o permanecer en su
casa. Después de la cura se toman una se-
rie de medidas para que no vuelva la enfer-
medad y como agradecimiento: rituales de
contencién de la enfermedad y de agrade-
cimiento, definicion de reglas de conducta

El espacio terapéutico abar-
ca, ademas de los rituales,
la vida diaria de la persona
en tratamiento.
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y alimentacion; en algunos casos el agrade-
cimiento periédico es obligatorio mediante
la creacion de una comunidad de adeptos.

Los ritos, junto con el lugar y los objetos
que los integran, conforman el proceso de
socializacién que, en la memoria del gru-
po, sirve de base para la interpretacion de
la experiencia individual.

Los ritos crean reglas de accion del hombre
sobre la naturaleza y sobre la forma de re-
lacionarse con los otros. Son depositarios
de deseos y angustias. Ofrecen proteccién
personal y social y permiten actuar sobre
los desequilibrios de diferente tipo y origen.
Pueden ser fuentes importantes de forma-
cién y mantenimiento de la cohesion y la so-
lidaridad, al mismo tiempo que armas contra
los enemigos. Ademas de esto, se asocian
con enfermedades provocadas por trans-
gresiones y brujeria. Asi “el ritual africano, en
la medida en que concierne a la individuali-
dad humana, se esfuerza al mismo tiempo
en dar identidad” (Augé, 1934:35).

Para Houseman y Severi (1944) el ritual
se define antes que nada por las formas

relacionales que establece; esta red de
relaciones complejas que se materializa
en el acto ritual refuerza la identidad de
los implicados (1994:205-6). Los autores
ponen el acento en que una serie de re-
laciones, que permanecen ausentes de la
vida cotidiana, se condensan en el acto
ritual. En el interior de esta red de rela-
ciones todo es simbdlico. El acto ritual se
aprende a través de un modo particular
de imitacién que comporta una sistema-
tizacion de la imagen del otro. El ritual
puede alimentarse de un simbolismo
que se manifiesta sobre todo a través de
lenguajes no verbales, pues el lenguaje
verbal pierde en el rito lo esencial de su
funcidon comunicativa. Los actos son un
soporte para la traduccion ritual de las
representaciones, que contienen gestos,
palabras, imagenes, relaciones, contex-
to y objetos. La préactica ritual establece
relaciones con una representacién de la
experiencia individual y la memoria his-
térica, es “vehiculo de simbolizacidon e
instrumento de una estrategia social”
(Houseman y Severi, 1994:195) ademas
de un instrumento para la construccion
de la memoria social.

La palabra locura en un cuento Dogon
(Tu#<): una aproximacion

El acto de contar pone en primer plano las
sensaciones, los sentimientos, ademas de
procesos, de historias y valores. Es tam-
bién un ‘saber decir’ a partir de cédigos
muy precisos de una sociedad determina-
da. El cuento permite contar sin revelarlo
todo, creando un espacio fundamental: la
interpretaciéon que cada uno puede hacer
de una ensenanza dialécticamente ligada
con las posibilidades y el momento propio
o particular del aprendiz. En este sentido el
cuento se vincula a la formacion de la per-
sona, inseparable de su ‘ser en el mundo’.
Presenta en su narrativa los conflictos y las
pasiones resaltando las relaciones sociales
con sus normas y valores, decodificados
por la capacidad de quien escucha.

Las narraciones se entienden como frag-
mentos, como momentos compactos de
vida, acontecimientos intensos, esenciales
y fuertemente simbdlicos. Cada cuento
esconde y revela parte de la comprensién
que la sociedad hace sobre ese momento
humano crucial del enfermary de la emer-
gencia de una crisis para la que la sociedad
destaca especialistas y crea un léxico rico.

En el conjunto de las producciones litera-
rias orales, el cuento es en prosa con ca-
racter de ficcién con diferentes nombres
dogon. Los relatos ancestrales e histori-
cos son clasificados como palabra antigua
(s<p&y), aunque sus limites sean a veces
tenues. El cuento no es palabra secreta
pero es palabra escondida.

Ademas, el cuento es expresiéon de vida en
familia, en la intimidad de las relaciones,
contado siempre de noche, en las bodas,
en los bautizos, durante la vigilia antes de

conducir el cuerpo a la gruta (el entierro) o
cuando en la vida cotidiana alguien lo soli-
cita. Son principalmente los nifios quienes
lo piden a sus madres y abuelos, y los j6-
venes a sus progenitores del mismo sexo.
Asociado a la sexualidad y a la fertilidad,
contar es mantener relaciones de gran inti-
midad y compartir las mismas reglas socia-
les que el matrimonio. Fuimos a buscar en
esas narraciones vinculos entre la manifes-
tacion de la locura y diferentes episodios
estructuradores de la vida de una perso-
na: nacimiento, casamiento, iniciaciones,
procesos de socializacion, ritos adecuados
para las necesidades de una persona o
grupo, relaciones con antepasados, con la
naturaleza, deseos de realizacién y senti-
mientos de fracaso, sobre la condiciéon de
hombre o de mujer, de mas viejo o de mas
joven en el interior de las relaciones; en fin,
una dindmica de acciones sociales de las
préacticas histdricas y de la emergencia de
la locura.

Aunque el narrador lo desconozca y no po-
sea un dominio pleno de los sentidos que
la narracién evoca, personajes y episodios
se refieren al conjunto de enunciados que
sustentan el universo Dogon.

Los cuentos favorecen la busqueda amo-
rosa, gracias a la cual la humanidad sigue
su camino. En el centro del humanismo
negro-africano, la palabra antigua es el
conocimiento que sitla a la persona en un
espacio y tiempo amplios de su sociedad,
historia y filosofia. Los cuentos, a su vez, co-
locan a los hombres en un escenario, en un
espacio y en un tiempo mas préximos don-
de el conocimiento se entrevé apenas.

Quisiéramos traer aqui uno de los cuentos,
haciendo hincapié en que la narracién es
la manera fundamental de la elaboracion y

La palabra antigua es el
conocimiento que sitla a
la persona en un espacio y
tiempo amplios de su socie-
dad, historia y filosofia.
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comprensién del dolor y del sufrimiento. Al
tomar la palabra el narrador eleva el tono
de voz y modiifica su postura corporal pro-
vocando la atencién inmediata y todos se
concentran para lo que ha de venir. A cada
frase se intensifica la elocuencia acompa-
fiada siempre por el auditorio que respon-
de: Amina!l. Es comin que tres o cuatro
de los hombres presentes hagan sus evo-
caciones antes de que alguien exclame,
medio exaltado:

_mi turu b&l&n 1. (jTraigo algo!). Asi

también iniciard el narrador Ambanu

Tembene el canto que sigue.

En coro, el publico responde:
Amba u j&I&! (jque venga en nombre
de Amba! El sea bienvenido!)
“El cuento que voy a comenzar trata
de una mujer, su hijo, un puercoespin y
una gacela. Sobre los cuatro.
Una mujer trajo una criatura al mundo
El nifio crecié. Entonces la mujer le dijo
que se fuera a cazar
El pequeno se hizo cazador
El cazador tuvo un nifio que también
se hizo cazador
No habia animal que perdonase: ja
todos los mataba!
Un dia se cruzé con un puercoespin
(kim&n) y quiso matarlo.
El puercoespin le pidié que no lo ma-
tase y le aviso:
- No me mate pues, aunque usted se
libre, su hijo no se librara.
El cazador no quiso escucharle y dis-
paré. Después, tiro la piel y se llevé la
carne para su casa.
Comieron bien. Su hijo y él se fueron a
dormir.
Durante la noche el hijo cogid una
navaja y fue a apunalar a su padre.
- ¢ Por qué haces esto?, le pregunté.
- Antes, cuando el puercoespin pidié

que no lo matase, usted lo maté a
pesar de sus gritos y nos lo comimos.
Por eso voy a apunalarle.

El padre le pregunté si se habia vuelto
loco.

El afirmé que no.

Como el joven repitid la amenaza, lo
sujetaron y lo llevaron a otra casa.
Permanecié loco por mucho tiempo.
Y no se encontraba remedio en ningun
lugar.

El padre, que no habia dejado la caza,
salié un dia a cazar y se encontré a una
gacela (yodu).

Cuando iba a dispararle, ella le pidié
que no lo hiciese porque, a cambio, le
daria una cosa.

El tenia un enfermo en la villa.

Sino la mataba, ella le daria algo...

El cazador respondié que si ella le
diese el remedio no la mataria.

El animal trajo entonces su remedio;
eran las plantas polo, te$e e s&lu-pilu.
- Deben quemarse juntas; se le darén
las cenizas al enfermo cada vez que
vuelva la enfermedad, le explico.

Le dijo que también tenia que fumigar
el interior de la casa.

- Cuando hagas esto tu hijo se curara,
afirmé ella.

El cazador le dijo que estaba de acuerdo.
Cuando la gacela le entregd el reme-
dio, el cazador le dispard.

- ¢ Por qué me mata?, pregunté.

- jPara que no me quite la medicina!
Diciendo esto, se llevé al animal para
su casa.

Hizo el tratamiento indicado por la
gacela y su hijo sané.

Después, él abandond la caza.

jFue éste el lugar que yo encontré!

Ambanu T&mb&n& es originario de Kani-
goguna, regiéon Tommos<<, situada en

Planalto Dogon. Es hijo de un terapeuta y
cazador que conoce muchos cuentos que
tratan de animales.

El cuento de Ambanu traduce la alianza
profunda que se establece en la socie-
dad dogon entre hombres y vida animal
y vegetal, un tejido de continuidad que
dirige la comunicacién entre seres con
un mismo orden cosmoldgico. La obser-
vacion da la posibilidad al hombre de
pensar en la naturaleza a la vez que pien-
sa en si mismo. La locura aparece como
el resultado de una interferencia entre
seres: el hijo del cazador sin proteccion
ni conocimiento se vuelve blanco de la
accion del yama del puercoespin que
toma al joven y conduce sus acciones.
La importancia de la acciéon del yama o
$ama revela su fuerza explicativa al darle
sentido al infortunio. Es un elemento di-
namico que organiza las corresponden-
cias e interpenetraciones esenciales en-
tre persona (cuerpo y psique), naturaleza
y sociedad.

El yama es, en el contexto de la na-
rrativa de Ambanu, la manifestacidn
del doble-animal que es socializable,
constituyendo ambos el proceso ini-
cidtico de los cazadores para quienes
uno de los objetivos fundamentales es
el dominio de la manifestacion del do-
ble. El cuento de Ambanu nos muestra
a un hombre cazador que sabe cémo
protegerse contra la fuerza del yama
del puercoespin y a un hombre no ini-
ciado, el joven hijo del cazador. Este,
en su fragilidad, ofrece la oportunidad
para la accion del puercoespin a través
de su yama (su animalidad, su propia
fuerza entrépica, desorganizacién que
engendra formas de organizacién) que
debe ser socializado por la iniciacion.

La locura se asocia aqui a la manifes-
tacién de incapacidad del no iniciado
para armonizar los elementos natura-
les y sociales que le constituyen.

Los Dogon consideran que los puer-
coespines -kim&n- son hombres que
viven bajo la tierra adquiriendo for-
ma humana cuando la abandonan
(Kervran, 1993). En el sistema clasi-
ficatorio pertenecen a la palabra de
purificacion de Nommo Amma S&ru
(Calame-Griaule, 1965). Viven en fallas
profundas de las rocas de donde brota
un vapor caliente considerado emana-
ciones de los antepasados. Con el in-
testino del puercoespin se elabora un
medicamento amargo (sabor que po-
see valor de purificacién) usado para
calmar los dolores del parto.

Eltratamiento del mal, esa fusién descontro-
lada del hombre y el animal, estd mediatiza-
do por el conocimiento de la gacela (yodu)
sobre el poder de las diferentes plantas y su
forma de administracién (por fumigacion).

La yodu es un tipo de gacela que puede
correr rapido y durante mucho tiempo.
Estéd asociada a la velocidad del suefio y
a diferentes tipos de adivinacién, princi-
palmente a una forma inteligente de adi-
vinacion en la que “se ve con la cabeza”,
lo que significa que el adivino explica sin
soporte material lo que “su cabeza ve”.
Y asociada también a la adivinacién de la
palabra de la raposa y a la interpretacion
de los suenos. Se dice que, donde la gace-
la aparece, se podran ver en suefos a los
muertos y a los vivos de aquel poblado.
Ella se asocia asi al enigma y al caracter
premonitorio que puede tener el suefo.
La palabra del suefo es interior, asociada
al pancreas (6).

La locura aparece como el
resultado de una interferen-
cia entre seres.
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La muerte de la gacela sugiere, de un
lado, la fuerza del secreto y los peligros
que envuelven el saber que no es de-
finitivo; es necesario mantener ciertos
cuidados y prestar atenciéon al quién
y al cuando de la revelacién. Por otra
parte, sugiere una union intima entre
el saber y la persona; el saber aumenta
las cualidades de quien lo recibe, pero
se debe preservar y proteger. Asi mis-
mo el enigma de la enfermedad puede
ser desvelado. Entre tanto, ese proceso
implica una transformacion profunda: el
cazador abandona su actividad y puede
transformarse en terapeuta, una vez que
posee el secreto de la curaciéon revelado
por la gacela.

El terapeuta (j<nj<#u-n&), como el ca-
zador (dannana), conoce los secretos
de las plantas del bosque, puede hacer
un remedio que cura o0 un veneno que
mata. Calame-Griaule (1965) dice que la
palabra del terapeuta puede servir para
la vida o para la muerte. En el sistema
clasificatorio, pertenece a la palabra de
la raposa, Yurugu. Ella viene de Jo#u
S&ru, cuya esposa es Yasigi (gemela de
Yurugu). El fue el hijo sacrificado sien-
do el primer antepasado que conocié la
muerte por haber defendido a Yurugu,
por tanto por defender el desorden y
quebrar las reglas ancestrales. Su cuer-
po fue guardado en una caverna dando
origen a la sociedad de los hombres
(awa — se trata de la sociedad iniciatica,
conocida también como sociedad de las
mascaras porque participan en el ciclo
de rituales funerarios de los hombres
iniciados). Renace después en forma de
serpiente, terapeuta de los animales.

La actividad terapéutica que se asocia
sobre todo al estémago (7) (que con-

sume el alimento sacrificial) contiene
la problematica de la metamorfosis del
antepasado Jo#u S&ru en serpiente y
después en y&b&n que ocurre en el
relato del cazador que se transforma
en terapeuta. El relato identifica el valor
terapéutico de tres plantas: polo (San-
sevieria), s&lu-pilu (Boscia angustifolia),
ten$e (Euphorbia sadanica).

Polo (DO) es una planta nativa que
suministra las fibras de las maéscaras.
Se distingue un polo ana, masculino y
un polo ya, femenino. Segun Dieter-
len (1952:140), el nombre significa, em
t<r<s<<, ‘partir en dos con las manos’;
em donno s<<, significa ‘quebrar’, ‘cor-
tar’. La autora afirma que esta familia de
plantas se asocia con las respiraciény los
movimientos del cuerpo; se acostumbra
plantarla en un campo de cultivo para
tener éxito. En su forma masculina, ana,
marca los lugares prohibidos (dama)
destinados al culto de Binu y de L&b&.
En otras palabras, donde sélo se per-
mite la entrada en estado de pureza de
algunas categorias de personas. Marcel
Griaule, en Masques Dogon (1994:403),
se refiere al uso de largas fibras de polo
ana en la confeccién de las sayas, parte
de la indumentaria ritual. Afirma el autor
que polo ya es toxica, que se utiliza para
aturdir a los peces en la pesca. Esté aso-
ciada a la curacién y a la muerte. S&lu-
pilu (DO) es un arbol de la sabana que
alcanza ocho metros de alto y sus hojas
son usadas por diferentes terapeutas
para el tratamiento de la locura, wede-
wede, y la enfermedad del viento, wewe.
Su humo produce un vapor picante de
un olor considerado repulsivo.

La planta saheliana ten$e (Euphorbia sa-
danica) es un arbusto espinoso que mide

de uno a dos metros y suelta un liquido
irritante. Sus ramas quemadas se utilizan
en el tratamiento de las heridas para ci-
catrizarlas (Keita y Coppo, 1933), en el
tratamiento de gamma, dolencia de la
sangre y de los huesos, dolores articu-
lares difusos, reumatismo (en este caso
inhalada) (Coppo, Fiore y Koné, 1989).

Una de las plantas citadas, s&lou-pilu,
es mencionada por diversos terapeutas
como eficaz en el tratamiento de la locu-
ra, formando parte de un conocimiento
ancestral al que se accede plenamente
por iniciacion. El cuento revela el cono-
cimiento popular de su valor terapéuti-
co. Las dos Ultimas especies de plantas
se administran por fumigacién donde el
olor es elemento importante. Observa-
mos que polo es también utilizada por
el terapeuta Ambajug< en el tratamien-
to de la locura y durante la recitacion del
ibus<<(8), golpeando levemente contra
la cabeza del paciente. Ademés de esto,
uno de sus pacientes afirma que, al lle-
gar, cogid aquella misma planta que fija
a la pared externa, muy proxima a la pe-
quefa habitacién donde se encontraba
encadenado cuando le visitamos.
Respecto a la tercera planta no obtuvi-
mos mayores informaciones en cuanto
a la simbologia asociada a ella y no se
hizo referencia alguna por parte de los
terapeutas dogon que conocemos so-
bre su utilizacion en el tratamiento de la
locura.

El cuento habla de la vida del hombre
en la historia en un proceso permanen-
te entre pasado, presente y futuro. No
se entiende un hombre viviendo un pre-
sente autoénomo: el pasado es un pre-
sente anterior y el futuro un presente
anticipado. No son mentiras, el cuento

es uno de esos momentos en que la
relacién entre suefo y pensamiento es
primordial.

Las férmulas que abren y cierran un cuen-
to delimitan la linea que separa lo coti-
diano invitando a entrar en otras dimen-
siones de lo vivido, donde los sentidos se
tejen en redes dialégicas que revelan la
poética de lo social y la concrecién de lo
mitico: realidades interdependientes de
la organizacion viva. Asi, la linea que sepa-
ra el cuento del mito, como la que separa
lo serio de la risa, es tenue y, a veces, la
propia linea conduce del uno al otro.

Para comprenderlo es necesario saltar
fuera de los muros que aprisionan en
lados distintos la razén y la emocion, la
inteligencia y la sensibilidad, el hombre
y la naturaleza, el bieny el mal, la ciencia
y la magia, lo imaginario y lo real, don-
de el primer término pertenece al logos,
presencia superior de racionalidad, y el
segundo es del dominio de los demens,
expresion absoluta de negatividad. Se tra-
ta auin de construcciones complejas en re-
lacién y en movimiento. El desorden en su
propia entropia lleva a la reorganizacion,
afirma Edgar Morin (1987).

El cuento es exteriorizacién y forma de so-
cializacion de la palabra, reactualizada cada
vez. Revela lo sinuoso de un pensamiento
que no se inquieta ante la repeticién y cada
repeticion contribuye a perfeccionar el cua-
dro propuesto. Las teméaticas unidas a la
locura se desarrollan permitiendo entrever
nexos entre locura y sociedad, entre locu-
ra y conflictos fundamentales. Proporciona
un puente entre una persona que sufre y su
experiencia singular, entre la autoridad del
saber (los especialistas en el tratamiento,
adivinos y familiares) y la sociedad.

Para comprenderlo es ne-
cesario saltar fuera de los
muros que aprisionan en
lados distintos la razén y la
emocion.
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AGR,

Narrativa de experiencia singular:
Mohamad Seiba

El hijo mayor de Hamadi Seiba cayo
enfermo en su aldea. Habia vuelto de
Costa de Marfil donde habia vivido
cerca de diez anos. Volvié después de
muchos requerimientos e innumerables
cartas de su padre que, finalmente, en-
vié a alguien que lo trajera de vuelta.
En Abidjan aprendio francés, lengua de
nuestras conversaciones. Lo conoci en
mi primer viaje de 1994. Estaba casado
con dos mujeres y tenia seis hijos. Se in-
teresd por la investigaciéon y nos contd
que su hermano estaba enfermo y se
encontraba desde hacia afios encerrado
en su casa. Posteriormente nos relaté su
propia historia:

Un dia fuimos a sembrar nuestro
campo, entonces una serpiente y un
lagarto nos cayeron desde lo alto
mientras peleaban. Toda la familia

estaba alli pero fuimos nosotros tres
(que enfermamos) quienes las mata-
mos y comimos su carne. Fue cuando
comenzd la enfermedad (entrevista

con MS, 6/12/94).

En este fragmento de narracion, la me-
moria y la imaginacién aparecen fuer-
temente interrelacionadas tanto en su
dimension colectiva como individual y
dentro de un continuum entre la expe-
riencia y su interpretacion. En el relato,
la serpiente y el lagarto caen de lo alto
y estalla el conflicto. Ambos son mata-
dos y comidos. Me explicé que no sabia
de dénde venian estos animales: habian
caido de lo alto pero no habia ningin
arbol ni roquedal en las inmediaciones.
Mohamad reitera que no se trataba de
animales comunes, que eran seres capa-
ces de transformarse y adquirir diversas
formas. En su opinidn, lo que provocd la
enfermedad no fueron los animales sino
un episodio posterior. Después de que

mataran a los animales y tiraran su piel
y sus escamas, le dieron la carne a un
sobrino materno para que su madre la
cocinara. Al dia siguiente se llevaron la
carne y la comieron en el bosque dejan-
do una parte para la mujer que la habia
preparado. La mujer comié sin pregun-
tar su origen. Pero ocurre que la carne
de cobra esta prohibida como alimen-
to para la mujer y cuando ella se enteré
maldijo a quienes le enviaron la carne.
Ese mismo ano, comenzd la enferme-

dad.

Mohamad pa recia indeciso y confuso
cuando contd este episodio por primera
vez. Después lo repitid varias veces in-
sistiendo siempre en que no se trataba
de una maldicién sino del destino, pues
no existe maldicién. A veces se referia
a estos sucesos como sefales positivas
que traen suerte para la familia. En el
relato se puede distinguir la copresen-
cia de interpretaciones enraizadas en
concepciones opuestas. En opinién del
terapeuta Ankonjo Kene, la enfermedad
no es consecuencia de las palabras de
la mujer sino que vendria de los propios
animales; para él no se trataba de ani-
males ordinarios.

Ankonjo insistia con Mohamad que, si
siguiesen la tradicién, sabrian que se
necesita mayor prudencia ante lo des-
conocido: si no hubiesen matado a los
animales, el encuentro con ellos hubiera
significado oportunidades y fortuna para
la familia. Esta proposicién de Ankonjo,
que asocia dolencias e infortunios con el
abandono de las préacticas ancestrales,
reaparece en varias hipdtesis y explica-
ciones facilitadas por los pobladores de
Songho a los problemas de los Seiba.

En otro momento explica el inicio de la

primera crisis:

Mientras dormia, veia cosas, unos
‘diablos’. Veia cosas y después,
cuando despertaba, no veia nada
mas. Veia un caballo, mucha agua,
el sol. A veces el sol caia ante miy a
veces la luna. Cuando despertaba no
veia nada mas. Durante tres meses,
cuando me acostaba, no podia dor-
mir. En aquella época yo era como
él (refiriéndose a nuestro intérprete),
era pequeno y andaba por el bosque
cuidando las cabras. Un dia que fui
al bosque ellas me derribaron. Lloré
e imploré a Dios (...). Aquel dia ocu-
rrieron muchas cosas. Lloré mucho y
durante siete dias las cosas no iban
bien. Habia mucha gente y muchos
camellos delante de mi. Entonces fui
al encuentro de mi marabu en Sibo.
Es él quien cura a los enfermos como
yo. (...) Yo mismo tomé la decisién de
ir (pedir ayuda). Era cerca del medio-
dia y abandoné mi trabajo, cogi mi
bicicleta y, cuando llegué, me encon-
tré con un viejo sentado. Lo conocia,
era “mi mama”. Cuando llegué, me
pregunté qué habia pasado y yo le
respondi que, cuando estaba sem-
brando, algo me atacé y que vi mu-
chas cosas. Entonces, me conmina a
callarme, a cerrar mi boca. Fumando
su cachimba soplé sobre mi y me
adormecié. Era fuerte. Entonces me
tocé la cabeza, rezé a Ala y me dio
algo para que lo llevase siempre con-
migo. Me dio muchos medicamen-
tos. Con ellos me lavé durante tres
meses, por la manana y por la tarde.

Habia siete plantas. Después de her-
virlas, usted se lava, en nombre de
Ala. El prescribe lo que tiene que
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hacer con las plantas. Pone la olla
al fuego y se cubre con una manta,
permaneciendo entre el vapor. Des-
pués se lava. Seguidamente le dio
un polvo para ponerlo en el fuego y
asi ningun diablo se le acerca. Hizo
el tratamiento y recuperé la salud.
Desde que se fue la enfermedad no
volvi a estar malo (MS,6/12/94).

La enfermedad debe interpretarse pero
la capacidad de reconocer los signos
que unen un determinado comporta-
miento a la locura no son evidentes.
Mohamad estaba sembrando cuando
se mared y se cayd. Su primo lo acom-
pand hasta Sibo donde recibié medica-
mentos para llevérselos a su casa, pero
le advirtieron que debia guardar en se-
creto lo que le ocurriera. Después de
casi un mes, el padre se did cuenta de
que su hijo no estaba bien. Pero jcua-
les eran los sintomas? Mohamad expli-
co que estaba trabajando en el campo
y sintié frio. Algo sucedid: “mis ojos
enloquecieron y las lagrimas comenza-
ron a caer y mi cuerpo temblaba. Issa
me llevé donde Sibo. Después de ver-
me sonrid, me tocé la cabeza y me dio
agua bendita y otras plantas”. Cuenta
que cuando estaba caido tuvo visiones
que parecian suenos: “alli donde ha-
bia caido vi muchos camellos monta-
dos, pero cuando me levanté no habia
nada”.

Pasaron algunos dias sin que su fa-
milia se diese cuenta de que ocurria
algo. Mohamad, siguiendo las indica-
ciones del marabu no conté nada: “en
este mundo cuando la gente dice que
estds loco, estds acabado, nadie va a
tenerte en consideracion”, afirmé. Sin
embargo, no fue posible esconderlo

durante mucho tiempo, ellos lo descu-
bririan: “rezaba mucho, si las personas
iban hacia un lado yo me iba hacia el
contrario, hacia cosas distintas y no
conseguia dormir, mi corazén latia con
fuerza, no queria estar donde hubiera
mucha gente bailando o con musica,
sélamente rezaba. Asi descubri que no
estaba bien”.

Ver y oir cosas -que no pueden ser vis-
tas u oidas por otros- son sucesos sin-
gulares y graves en la sociedad dogon,
aunque no se vinculen necesariamente
con la enfermedad. La palabra france-
sa que utiliz6 Mohamad fue “diable”,
palabra que corresponderia segun él a
los y&b&n, ginaji o seitani si se estu-
viera comunicando en su propia lengua
o en donno s<<. Cabe resaltar que en
el espacio terrestre cohabitan seres no
humanos, invisibles para la mayoria de
los hombres. Son diferentes entre si en
cuanto a su forma de vida y a las rela-
ciones que pueden establecer con los
humanos. La relacidon entre los seres
no visibles y los hombres no es lineal,
se constituye segun sus caracteristicas
propias y de acuerdo con el comporta-
miento que cada persona tiene frente a
ellos. Pueden ser importantes aliados o
peligrosos enemigos. En los relatos, di-
ficilmente provocan a los hombres pero
responden a la acciéon de estos cuando
violan su habitat o hieren a sus muje-
res e hijos (puede ser pisoteandolos sin
darse cuenta). Conscientes de su exis-
tencia y costumbres, los hombres de-
ben organizarse para alejarse de ellos,
evitando los horarios en que circulan y
los lugares que les gustan. Las interpre-
taciones individuales de los peligros e
interacciones posibles de estos seres
con los humanos juegan un papel fun-

damental, ya sea en la vida diaria o en
la idea del origen del mal.

Mohamad vivié estos sucesos con una
gran carga de angustia. Mohamad
Seiba insistia muchas veces en que
es una persona con manas (i), alguien
capaz de transitar espacios y dimen-
siones inaccesibles para muchos
otros o donde no pueden mantener
su integridad. Mohamad explica su
condicién:

Ahora esté usted aqui pero cuando
se vaya a Bandiagara puede suce-
der que yo la vea.

Si conversamos en el sueno, des-
pierto y usted no estéd alli. A ve-
ces monto a caballo en mi suefo
y entro en el agua y veo a alguien.
Como estamos siempre unidos yo
la puedo ver. A un hombre enfer-
mo, si va a morir, a veces lo veo.
Sus cosas vienen sobre mi, pero no
puedo hablar de ellas, esa capaci-
dad no la recibi. Mi madre (abuela)
era asi. A veces eso pasa en un sue-
Ao, a veces hago asi (cerrando los
ojos), entonces yo cierro mis ojos y
si veo algo entonces no puedo ha-
blar. Hasta hoy soy joven, no tengo
la edad de los mayores. Cuando se
es mayor, se puede ver, pero aun
soy pequeno. Mis padres estan vi-
vos, pero mi madre esta enferma,
mi abuela era asi. (MS, 6/12/94).

Observé que muchos de estos seres
son mencionados sin demasiado cui-
dado. Se mencionan sus caracteris-
ticas sdlo cuando son cuestionadas.
Mohamad asocia y&b& y brujeria; o
sea, que un brujo puede asumir for-

mas extrafas a las que da el nombre
de y&b&n, que provocan dolencias,
son personas-diablos. Por otra parte,
utiliza el mismo término para un ele-
mento imperecedero de las situacio-
nes en las que la muerte se presenta
como incompleta (o como una muer-
te socialmente ruin):

La gente puede decir que los
y&b&n son diablos de las personas
muertas que pasean por el mundo.
Un hombre muere pero sus dia-
blos, sus cosas y su respiraciéon no
mueren.

No los vemos pero estén ahi vivos.
Todos nuestros parientes, todo el
mundo, sus espiritus estan siempre
con usted (MS,6/12/94).

Los y&b&n resumen el sentido prime-
ro de una forma de ogulu b&I&n, se-
res del bosque:

Cuando la gente duerme en el bos-
que hay cosas que se le acercan.
No todos las ven. Yo las conozco
desde mi infancia. Cuando era pe-
queno, vi en el bosque a un viejo
con un bastén y me pidié agua. Le
dije que no tenia. Me pidié dinero
(en aquel tiempo no existia el dine-
ro) y le dije que no lo tenia. Enton-
ces me dijo que, si no tuviese agua
y quisiera beber, la encontraria si
me acercaba a una determinada
roca.

Yo aseguraba que se trataba de
una persona pero aparecia como
hombre, mujer o genio. Durante
tres anos no le conté esta historia
a nadie. Después se la conté a mi
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padre y me dijo que la gente no
debe hablar de semejantes cosas.
Fue asi como empezd la enferm-

dad (Mohamad Seiba, 6/12/94).

En conversaciones posteriores Moha-
mad conté que fue llevado de nuevo
a la aldea préxima por orden de su
padre. A su regreso sus familiares tu-
vieron miedo de que se fugase y el pa-
dre decidié retenerlo y aislarlo en una
casa. El propio Mohamad preparaba
diariamente su tratamiento a base de
las plantas que le habia ensefado el
marabu. En aquella casa se quedd
ocho meses. Dice que fue liberado
por la intervenciéon de otro marabu.
Este fue a hacer su visita anual al pue-
blo, pregunté por Mohamad y pidié
que lo llevasen a su presencia. Des-
pués, con el permiso de su padre, se
lo llevé a las peregrinaciones que to-
dos los anos hace a través de la plani-
cie en la época seca. Cuando regresd
estaba bien y consiguid reorganizar
su vida y reconstruir su familia.

Con la enfermedad de Mohamad la
familia se movilizé de diferentes for-
mas y hubo conflictos entre la madre
y el padre, pues ella insistia en consul-
tar a adivinos y en realizar sacrificios
no islamicos. Este tipo de tension en
la familia Seiba era muy grande, se-
gun Mohamad, desde que él era pe-
queno entre su padre y su abuela pa-
terna. La abuela era vidente y su hijo
le recriminaba constantemente sus
actividades. Una de las fases de esta
animosidad fue la acusacién contra el
padre de Mohamad por haber tirado
los objetos de culto, propiedad de la
abuela, a los seres del agua. Se los
habia confiado a su hijo antes de su

muerte pidiéndole que no abandona-
sen el culto de proteccién familiar.

Mohamad se convirtid, a la muerte de
su padre, en el miembro mayor de su
familia, siendo responsable de la dis-
tribucion de los trabajos diarios, de
los cereales y de las decisiones en las
cuestiones importantes mediando vy
administrando los conflictos. jLa en-
fermedad de los hijos era una acusa-
ciénalviejo Seibaporhaberido contra
la tradicién y haberse vuelto impuro o
fue fruto de una venganza de orden
humano? ;Fue efecto de una trasgre-
sién o un acto de sus enemigos? Las
hipotesis no son excluyentes en el
pensamiento de los habitantes del lu-
gar. Hamadi Seiba preferia hablar del
destino, nunca buscé la proteccion de
los conocimientos ancestrales. Pero
sus familiares si lo hicieron: buscaban
adivinos y hacian muchos sacrificios.
Mohamad afirma haber sido curado
gracias a su madre que no tuvo mie-
do del marido; buscé ayuda a través
de los sacrificios necesarios para re-
parar la trasgresién o para neutralizar
el acto contra su padre. Segun él, la
madre de sus hermanos enfermos no
tuvo igual iniciativa y se quedd pen-
diente de su marido, motivo por el
cual continuaban enfermos.

Conclusiones

Para finalizar quisiera retomar algunos
puntos que sintetizan la comprension
de la enfermedad.

Las interpretaciones del mal apare-
cen a través de dos grandes lineas de
interpretacion. La primera enfatiza la
enfermedad como una manifestacién
de la voluntad de Amba y como un

destino. Esta es una teoria de encu-
brimiento y de busqueda de pacifi-
cacién de los conflictos. La segunda,
destaca las hipdtesis que unen la do-
lencia a la accion nefasta de agentes
sociales, nocién basada en la teoria
que coloca los conflictos sociales e
interpersonales en un primer plano.
En estos casos, son sobre todo los
conflictos vinculados a las relaciones
matrimoniales y familiares y al papel
de los varones jovenes en la estructu-
ra del poder, los aspectos que cons-
tituyen la problematica méas habitual.
Otros procesos pueden redefinir los
limites del bienestar y de la salud. El
miedo (n&) repentino puede llevar a
una persona a perderse (su kinde kin-
du se escapa) o volverla impura (con-
tacto con la muerte), dejando abierto
el camino a la enfermedad. Las trans-
gresiones y la ruptura de los cédigos
de conducta se configuran también
como un desorden. Se trata sobre
todo de transgredir los cédigos inter-
personales de conducta, la violaciéon
de un pacto ancestral, la violaciéon de
las reglas de conducta de los hom-
bres y sus relaciones con la naturale-
za visible y también con los seres no
visibles con quienes se debe compar-
tir el espacio terrestre. La locura no
se entiende como un mal a extirpar
en un cuerpo inerte. Las propuestas
de los terapeutas, adivinos y enfer-
mos que conocemos, configuran un
sistema de comprension y bdsqueda
de soluciones de la problemética. En
ellas los nexos entre manifestacién de
la locura y sociedad, entre procesos
terapéuticos y practicas ancestrales,
entre lo real y lo imaginario, entre la
religién y la organizacién social, no
pueden ser separados para ser cono-

cidos. De la misma forma, pasado y
futuro se presentan interpenetrados
en el presente y la persona y el gru-
po permanecen indisociados aunque
al mismo tiempo en relaciones com-
plementarias, concurrentes y antagé-
nicas.

Traduccién, Pilar Nieto Degregori

NOTAS:

1. Dogon es el nombre atribuido a
una formacion social de la Republica
de Mali, en Africa Occidental. Las in-
vestigaciones de campo que forman
la base empirica de este trabajo fue-
ron financiadas por el CNPqg (1994-
96) y por la FAPESP (2000-2001). Este
trabajo se publicdé en Itinerarios da
Locura em territérios dogon, FioCruz-
Casa das Africas, 2004.

2. Aquel que, entre los musulmanes,
se dedica a la préactica y la ensefianza
de la vida religiosa y a la lectura del
Coran.

3. La etimologia de la palabra, pro-
puesta por Calame-Griaule, es que
almaga derivaria de alu manga, lite-
ralmente “petri I'indecision” o sea,
acabar con la indecisidon (1965:430(3)).
Otra explicacién posible: alu signifi-
caria alianza y manga, proteger con
las manos, o sea, dar forma, criar.

4. Ademés de los y&b&n hay otros
seres no visibles que pueden actuar,
esto es, asustar o golpear; se trata de
los ginagi, jinu, andumbunlun, entre
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otros, sobre los que presentamos una
discusién con el término “ogulun b&l&m
lul<”.

5. Brazaletes, cinturones, pendientes,
vestidos, collares y objetos diversos, fija-
dos (plantados, segin el término Dogon
pegu) o no en los espacios domésticos
del poblado o en una casa del bosque.
Cada gelu posee su palabra que contie-
ne reglas de conducta, alimenticias, en-
cantamientos y ritos.

6. El suefio de un hombre acostado sobre
su lado derecho significa que sera reali-
zado; para la mujer, el suefo que se rea-
liza es el que tiene lugar cuando duerme

sobre su lado izquierdo (Calame-Griaule,
1965).

7.Y, también, el higado y el corazén (Ca-
lame-Griaule, 1965).

8. Literalmente, 'palabra de la boca, en-
cantacao’ significa la materializaciéon de
los elementos de la cura por el habla sa-
cralizada.

(i). El término mana se aplica al grupo
doméstico, al conjunto de la familia que
comen juntos en el interior de una misma
unidad residencial. De forma metaférica,
se utiliza para designar a todos los que
acompafan a una persona, aludiendo a
los seres no visibles y a los ancestros his-
toricos.
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