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NOCIÓN DE SALUD Y DE ENFERMEDAD 

ENTRE LOS M IRAÑA DEL CAQUETÁ 

Dimitri Karadimas 

E ntre intercambio y culpabilidad, la actuación Miraña frente al info rtu

nio y a la enfermedad sale de las interpretaciones clásicas de un chamanismo 

.1rnazonense para entrar en una esfera an tropocentrada del un iverso. Es ta presen-

1:1 ión etnográfi ca de nociones propias a una etnia poco conocida se basa sobre 

1111 análisis de dos mitos "terapeúticos" enunciados durante los tratamientos indi

viduales y colectivos. La expres ión particular dada por los Miraña a estos es tados 

1 · desorden pasa por categorías de "olores" y "calores" que toman su dominio 

l'ucra del dominio humano. 

Berween exchange and blame: the behavior of the Mi raña in the face of 

tnisfo rtune and sickness departs from the class ical interpretations ofAmazonian 

shamanism to enter into an anthropocentric sphere of the universe. T his 

·thnographic presentation of the ideas of a little known ethnic group is based on 

:t n analysis of two "therapeuti c" myths narrated during individual and collective 

1 r atments. The special expression given by the Miraña to these states of disorder 

1 ass through categories of"odors" and "heat" whose domain is outside the human 

d main. 
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Andando con los Miraña del medio C aquetá colombiano durante 

varios meses en los años 1992 y 19931
, tuve la oportunidad de empeza r co n 

es te grupo unos intercambios de ideas sobre el arte de mambear coca y de 

lamber el 'ambil ' (una pas ta de tabaco conocida como 'ampiri ' en la selva 

peruana) y las significaciones que dan a es ta prác tica . P reocupado por en

tender la importancia reco nocida a estas substa ncias, me dí rápidamente 

cuenta del ento rno emin entemente 'sagrado' - segün sus palabras- del acto 

de ingerirlas . Las prim eras in te rpretaciones giraban, y siguen gi rando, alre

dedo r de una representació n altam ente deificada de la relación de los hu

manos con un as entidades que yo llamaría, has ta cierto grado, del en cor

no2. 'Ambil' y coca o, para alargar las prácticas involucradas en este estudi o, 

báñé'é íbí'é; la 'mata de tabaco' y la 'mata de coca' son los principales ele

mentos del intercambio que ocurre entre los se res del entorn o y los se res 

humanos, y entre es tos ültimos . 

Es ta rel ac ión ha sido subrayada por ca i todos los invest igadores que 

han trabajado en la región con grupos que utili zan estas plantas3• Uno de 
los tópicos sería entonces de entend er el aporre idios incráti co de cada etnia 

a es tas prácti cas para poder, a un nivel regional, comparar una utilización 

aparentemente idéntica de es tas ubstancias . Es ta temática sería de otro 

trabajo, pero la elaboració n de es te artículo se debe entend er en esa ópti ca. 

La parre reconocida como sacralizada de las prácticas en la prepara

ción e ingestión no excluye, por parte de los Mi rañ a, un fuerte énfasis sobre 
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Las invest igacio nes han sido fin anciadas po r una parre po r el U . R.A 1026 « Ethnolinguistique 

amérindienn e» del C. N.R. S. y po r una beca del «Programme Lavos isier» Del ' Misnistere d es 

Affo ires Errange res' del Gobie rno Fra ncés. Agradezco al entro Colo mbiano d e Es tudios en 

Lenguas Aborígenes en Bogad po r su apoyo loca l. 

Se debe entender aquí no so lamenre los seres de b nat u ra leza, s in o también los «dueños» y 

o tros seres imaginarios que hace n parte según los Miraña del «en to rno» . Con el término 

«ento rno» quie ro expresa r este conjun to de condicio nes naturales y cultura les capaz de tener 

un a acció n sobre los orga nism os vivientes y las ac tiv idades humanas . 
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·1 cado de salud de cada uno. Al contrario, investigando sobre mitos enun
iados durante ta les prácticas, apareció la estrecha relación de la persona 

·on la manera de sembrar, preparar, e ingerir estos productos cultivados. El 

propósito de este artículo es entonces de presentar la singu laridad que el 
pensamiento Miraña establece entre el estado de salud de cada cual y los 

productos cultivados. Más aún, los Miraña creen que, por una parte, el 
srado de salud de cada uno es el resultado de su propio cultivo en la cha
ra. Por otra parte, pretenden ser víctimas de varios «calores» mandados 

por los seres de la selva. así como de maldades procedentes de grupos veci

nos. Para entender estas afirmaciones me propongo presentar rápidamente 
el grupo estudiado; llegar a la noción de enfermedad y de salud, y hacer una 
descripción de los agentes responsables de la destabilización de ésta última. 

El estado de salud según los Miraña, es un enfrentamiento entre va
rias «fuerzas» que tratan de acaparar a la persona o a su alma por un acto de 
devoración. Acto que representa una restitución de un abuso de los huma
nos: sea entre sí, sea en contra de los animales (categoría de animales llama
da íá:mé) o en contra de entidades.4 Como se ve, los Miraña no escapan al 
gran sistema de intercambio entre las categorías de humano y no-humano 
presente en el noroeste amazón ico. 

LOSMIRAÑA 

Ubicados en las riberas del río Caquetá en el departamento colom
biano del Amazonas, entre La Pedrera y Araracuara, los Mi raña están repar
tidos principalmente en tres poblamientos subiendo el río; «María Mante
ca», «Puerto Remanso del Tigre» y «San Francisco». Su población actual 

osci la entre cuatrocientos y quinientos individuos, dentro de los cuales una 

Entiendo por «entidad: seres imaginarios responsables de diferentes dominios en la literatura 

como «dueños» o «dioses». Prefiero guarda un term ino general para expresar la relació n entre 
el tangible y el intangib le. 
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gran m ayoría son bilingüe Miraña-Español. Los m ayores de setenta años 
conocen so lamente una palabras de castellano, y los más jóvenes solamente 
unas palabras de Mi raña. La lengua Miraña no es tá clasificada. El Bora y el 
Muinane perten ecen a la misma famili a que el Miraña, los eres idiomas 
aparecen más bien como vari antes dialectales de una sola lengua que como 

tres lenguas diferentes5. Los Mi raña del bajo Caquetá no hacen una nítida 
distin ción entre los Bora y ellos mismos ya que la auto denominación píné 
múína 'gente del cenero' (del mundo) , incluye a varios grupos de fili ación. 
Los Bora son más vinculados, según los Miraña, a grupos que venían del 
alto Cahuinarí frente a los qu e pertenecen al bajo Cahuinarí y Caqu ecá, 
que se reconocen como Miraña. La variació n de denominació n viene de 

que los úl timos fu eron ll amados así por los Brasileños, y los primeros 
por sus vecinos Hitoco, que los designaban bajo la dci1ominanció n de 'bora' . 
Las variaciones de pronunciación dentro de es tos grupos es notable, aun 
que hay un a total intercomprensión entre ellos. La pertenencia m ás larga 
en la cual se reconocen los interesados es el grupo de filiación , m ás al lá de 
es ta clasificació n se usa ac tualmente los términ os de Bora y Miraña. Esca 
distinción es más una repartición entre grupos del alto Cahuinarí y los del 
Bajo Cahuinarí-Caquera. Existe bajo las categorías de níhké rrmínánl' 'gen
te de la pun ta'; y déhúko mnínáné 'gente de la cepa', entendiendo que el 
Cahuinarí es el res ultado de la caída del árbol cósmico, razón por la cual se 
habla aquí de 'cepa' y de 'pun ta' . Los Bora serían entonces más los grupos 
de la 'punta;, mientras que los Miraña los de la 'cepa'' . Los Bora caracteri
zan también a los Miraña como áméhut muínáné, 'gente del levante', esca 
localización es tá en adecuación con la desembocadura de un río aquí el 
Cahuinari-, que sitúa a los Bora río arriba. 
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El Mui name queda más alejado del Bora o del Mi raña , que fú eron hasta hace poco confu n
d idos bajo una sola denomi nació n. 
El término de mllÍnán é: ' humanos', 'gente' , debe se r a b base de la fo rm ación del etnónimo 
«Mui nane» . Pre Suss, 192 1 p. 733, anota que Muinane significa en Hui toto, los gru pos 
viviendo río abajo. No se puede decir si ex iste una co rrespondencia semántica enrre los dos 
términos en las dos lenguas. 
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Esta separación es más una vinculación de los grupos con sus ' luga
res de nacimientos', qu e designa a todos un a porción de terr itor io donde se 
rea lizó su emergencia m ítica. Es segün es ta repartición que se designa tal 
grupo como de és te o de otro luga r. Casi codos los grupos son pensados 
co mo 'viniendo' del Cahuinarí. El Caquetá conoció sus grupos Miraña pero, 
según los interesados, és tos desaparecieron hace ya mucho tiempo, pues to 
q ue el territorio que el los mismos reconocían se extendía has ta los raud ales 

de C órdoba, tamb ién conocidos por los viajeros del siglo pasado como los 
raudales de 'Ciu pati'7 Hoy en d ía, los vecinos m ás inmed iatos son los 
Yukuma, que se instalaron en la ribera izquierda del Caquetá río abajo de 
di cho raudal. También qu eda una maloca Yukuna en la localidad de «Sa nta 
Isabel» frente a la localidad de «San Fran cisco», o rill a izqui erda bajando el 
río. Dichas malocas están vinculadas por trochas al Mirit i, que es el territo
ri o de los Yukuna, donde huyeron parte de los M i raña d urante la época del 
caucho. Los habitantes Mi raña actuales del Caquetá son los descendientes 
de los que fueron recibidos por los Yukuna en es ta época. Desde ento nces, 
estos dos grupos tienen relaciones muy es trechas incluyendo inv itacio nes 
rituales y alianzas in tcrécnicas. 

Los otros vecinos, que también son vecinos 'tradicionales' de los 
M iraña son los Andoque, Huiroto, los Muinane, que comparten con los 
interesados una micología y un aparto ritual similar. Los Mi raña son cons
cientes de es tas similitudes, y las expresan a través de la categoría ni:m'é 
muíná 'gente de umari ', que traducen por 'gente de D ios' involucrando los 
siguiente grupos: Andoque, Bora, H ui toto, Mu inane, O caina, Non uya, 
Res igaro y a la arómú hé 'gente de guama' , grupo es tablecido cerca de la 
región del Alto Pure y con el cual hubo solamente unos contactos en los 
años setenta8 pero que es conocido por los Miraña como enemigos 'desde 

Este no mbre quedó al cerro que se ve más abajo de estos raudales que es uno de los aflora

mientos más alejado geográ ficamente de la fo rmació n rocosa del escudo guyanense. 

Este co ntacto, do nde hu bo un enfren ta m iento q ue causó va rios ml1erros, fue rel atado por 

G. CAYCEDO en «Perd ido en el Amazo nas». La exped ició n del Ejército colo mbiano fue aco m
pañada po r unos M i raña. 
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siempre'. Esta categoría de ní:mu'é muína 'gente de umari' se opone a la de 
zámé muíná 'gente de animales', que incluye a los Yukuna, Tanimuka, Matapi, 
Letuama, Makuna, Maku y otros de la parte norte del territorio. La parti
ción entre estas dos categorías se hace, según los Miraña, por la manera de 
hacer curaciones: los que pertenecen a la primera categoría son los que 
dedican la coca o el tabaco a un 'espíritu' (un ser poseído por cada persona 
en su cuerpo), quien les ayuda a hacer la curación, mientras que la segunda 
categoría no se refiere a ningún 'espíritu;, sino que curan sin éste, o se 
refiere a espíritus de animales. Esta última categoría de espíritus es, como 
los vamos a ver más abajo, unas de las causas de enfermedad según los 
Miraña. 

El lugar de investigación, llamado «Puerto Remanso del Tigre», que
da a dos horas a remo arriba de la desembocadura del Cahuinarí, afluente 
de la ribera derecha del Caquetá. En este sitio se encuentran principalmen
te representantes de dos grupos de descendencia: la gente de Achiote nébámú 
hé, y la gente da Anaconda boám-ú he. La maloca presente en este sitio 
pertenece a la Gente de Anaconda. El segundo grupo presente no tiene 
maloca, pero vive alrededor de la primera. Cada miembro de esta «gente», 
que son grupos de unifiliación (en este caso no localizados) se piensa como 
vinculado a una maloca, que es también signo de independencia económi
ca y un centro ceremonial. 

UN INTERLOCUTOR PRMLEGIADO 

Mi informante principal, ne bá qwáhkíó esto es una manera «Bora» 
de pronunciar. 'Flor de Achiote, es el mayor del grupo de los Achiotes, aun
que no el mayor de sus hermanos, ya que la madre tuvo un hijo de una 
alianza anterior. La historia de vida de esta persona, casi se puede decir 
«personaje» adentro de los Miraña, es tumultuosa y rica de enseñanzas para 
la comprensión de la historia reciente de este grupo. Cuando sus padres
salieron del Miriti, trataron de reinstalarse en el bajo Cahuinarí donde él 
nació en 1946. Fue dejado a su abuelo materno a la edad de diez años para 

78 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

_ _________________ Amazonía Peruano 

Una fuente de información inagotable: 
Flor de Achiote (Né'ba Gwáhko). 
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recibir una enseñanza chamaníscica mamáyfo djú.fáhú hasta la edad de die
ciocho años cuando empezó a perder la vista . Al mismo tiempo murió el 
abuelo sin poder terminar, según relata, la enseñanza chaman ística. La muer
te de su abuelo fue interpretada como el resultado de una 'maldad' venida 
de un ísúkóbé 'brujo', la misma que afectó también su vista. Segú n su 
relato, empezó desde ese momento una vida de errante, que lo llevó hasta 
el internado de La Pedrera, para ser cateqL1ista. Regresó más tarde donde su 
madre que se había instalado con sus otros hijos a Puerto Remanso del 
T igre, conocido antes como Puerto Miraña9. Fue allá donde se quedó como 
cantante (unos de los papeles rituales de los Miraña), ya que no podía hacer 
curaciones. Trabajó en los años setenta con la antropóloga francesa Mirelle 
G uyot, luego con el misionero de los «New Tribes Mission» Wayne Smith, 
con el cual sigue trabajando, y al final de los años ochenta con la lingüista 
R.A Escobar Pinzón, donde lo conocí. 

Su narración de la tradición Miraña queda muy marcada por conno
taciones bíblicas, más que todo en las traducciones de algunos conceptos. 
Por otra parte, él es unas de las fuentes de información más segura ya que 
no utiliza los mitos con fines terapeuticos, que es la función más marcada 
de estas narraciones. Los otros terapeutas no podrían contar estos mitos a 
otros investigadores porque los Miraña piensan que la potencia curativa 
esd en el mito. Contar un mito, es curar. Del mismo modo, los que curan 
o cuentan, siempre están en una relación de intercambio de coca y tabaco 
que es la contraparte de la curación o de la narración. Los mitos Miraña 
transcritos en la literatura, principalmente los recogidos por M. Guyot, lo 
fueron con este mismo informante. La ecnobotánica Constansa La Rotta 
presenta igualmente unos mitos que les fueron contados por informantes 
de la comunidad de San Francisco, pero ninguno de estos mitos figuran 
con la traducción de los nombres de las entidades involucradas. Los nom
bres de los agentes eficientes, las entidades, quedan en una relación oculta 
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.d I ctor. Esta situación puede ser el resultado de una falta de voluntad de 
11·:1ducción de parte del autor, pero más bien es una manera para el narra
dor de preservar su relacion con la entidad involucrada. 

La principal dificultad en las investigaciones con los Miraña es ésta. 

l .os mitos son actos que necesitan contraparte de coca y tabaco para que la 
·ntidad ll amada se nutra de estos 'alimentos' . Como los investigadores no 
Licne cu ltivo propio de coca o de tabaco, quedan afu era del intercambio. 

Mi informante a pesar de tener la información de chamán y conocer 
los mitos, no está en la situación de un curandero. No tuvo la oportunidad, 
según él, de terminar su formac ión has ta llegar a curar. No está, entonces, 
bajo el peligro de perder el apoyo de sus entidades protectoras. El mito 
relacionado al tratam iento de un paciente mordido por una culebra, por 
ejemplo, aunque conocido, no me fue contado por el hecho que si se hacia 
fuera de una curación, podría ll amar la atención del espíritu encargado 
í:níme ná: féne 'espíritu de culebras', y llevaría a un encuentro, los días 

sigui entes o más tarde, con unas de estas serpientes . El encuentro podría ser 
con él mismo, con la persona que escuchó, o con algunos de los familiares 
de estos dos. 

La contraparte mía, aunque no podía proceder obviamente de un 

coca! personal, ha sido coca y tabaco sembrados por otros. La manera de 
llegar a ésto fu e colocarme en la posición de ayudante joven que participa 
en la colecta de las hojas en el cocal para tostarlas. Esta posición, es también 
la de los jóvenes que es tán en proceso de ap rendizaje chamanístico, aunque 
este proceso está 'pagado' en coca y tabaco por el propio padre del joven , 
puesto que el aprendizaje empieza lo más temprano que se puede (alrede
dor de los diez años). La con traparte de es ta 'ayuda', consiste en recibir una 
parte de la producción diaria de la coca en polvo. Dicha parte me permitía 
participar en las reuniones nocturnas donde se contaban las narraciones, 
como también me permitía que me contaran unos de estos mitos, para 
poder trabajar de día con mi informante. 
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ESTADO DE SALUD Y NOCIÓN DE ENFERMEDAD 1º 

No todos los mitos están relatados para restablecer un estado que se 
podría entender como 'sa lud' para nosotros, pero sí ll evan un aspecto tera
péutico. El concepto mismo de salud depende de un estado más general de 
la persona que, al mismo tiempo, está vinculado al resto de su fami lia que 
puede influir sobre él. El estado de integridad personal está vinculado a una 
esencia más amplia involucrando a todos los 'parientes'. Esta categoría pre
supone que una misma esencia está compartida por todos los miembros de 
un í:éte, noción que se podría llamar, en términos antropológicos, la con
sangu inidad. Pero, además de los humanos, éste término involucra unas 
especies vegetales y an.imales que hacen también parte del í:éte de uno. A 
nivel estrictamente humano, los que se pueden nombrar haciendo parte 
del í:éte de uno son los parientes de ascendencia y descendencia, excluyen
do la relación de afin idad. A escas personas se añaden especies vegetales y 
animales, que están en esta misma relación de consanguinidad con el hé de 
cada uno. Este término designa esta parce del í:éte estrictamente agnática 
que define la posición social de cada uno según su orden de nacimiento. El 
hé es entonces el grupo de unifiliación patrilinear, mientras que el í:éte 

lleva el aspecto de consanguinidad. Los Miraña traducen la primera noción 
por «gente de», que distinguen del término rmdna refiriéndose más a la 
noción de ser humano pero que recibe la misma traducción de «gente de», 
puesto que el castellano local no distingue terminológicamente las dos no
ciones. El segundo término, í:été esta traducido por «familia» o «parentes
co». Para no entrar en cuestiones de parentesco por no ser el tema de este 
articulo, señalaremos solamente que esta última noción presupone una 
consustancialidad entre los que se reconocen como haciendo parte de un 
mismo í:éte. Es esta consustancialidad que vincula una persona a otras, y 
que puede hacer influir el estado de salud de cada uno de ellos según el 
estado de los otros. 

JO 
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Muchos conceptos presentado en este trabajo se pueden encontrar tamb ién en el trabajo de 
C. LaRocra, s.f. Las clasificaciones botánicas de las plantas citadas han sido de este trabajo. 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

___________________ Amazonía Peruana 

La noción de salud personal es entonces una cuestión supra indivi

dua l pero no extendida a roda la sociedad . Las manifes tac iones de estas 
r ·encías se encuentran principalmente cuando el curandero, después de 

un enfe rmedad, res tablece la integridad de un paciente, las prohibiciones 

.ti i menticias propias a cada tra tamiento son muchas veces extendidas a los 

miembros del í:été del paciente. Puesto que los involucrados pueden ser 

11 umerosos, y qu e los Miraña piensan estar siempre bajo peligros chama-

11 fst icos, no quedan muchos, en su siti o, qu e escapen a alguna res tricción. 

ALORES Y SERES PROTECTORES DE LOS ANIMALES 

Los procesos fisiológicos de la enfermedad son, segün los Miraña, 
' alo res' kúhúgwá que aniquilan la 'fu erza' de la sangre tú 'ú, por 'quemadu
ras'. La enferm edad es el poder des tru ctor contenido en lo 'calores' man

dados por vari as entidades (ver m ás abajo) que 'qu eman' la sa ngre de las 
p rso nas. Se piensa que las qu emaduras des truye n el principio vital conte
nido en la sa ngre. El es tado del cuerpo sano no es tá pensado co rn o ' frío' , 
sino al contrario co mo un mantenimiento de su nivel iso térmi co. C ual

quie r acto o pensamiento qu e co nll eva a una excita ió n es tá entendid o 
omo atrayendo las entidades dañinas qu e toman poses ión de es tos lugares 

corporales 'cali entes'. Antes de un ritual o de un trabajo colect ivo, el t raba
jo del ch amán es de tsíkóbará 'í 'enfriar' las en ti dad es alimentán dolas de 

coca y tabaco. Esta nu trición, que es también para los Miraña un acto ele 

reconocimiento de las entidades involucradas, tiene como finalidad hacer
las participar en el acto colectivo . La producción de 'calores', el tumul to de 
un ritual, la efervescencia al momento de abrir un a chacra, los interca m

bios de palabras en el mambiadero de coca, serán desvi adas de la produc

ción de calo res en el cuerpo para tener su expres ión en el acto que se realiza. 
El éxito el e es tas ac tividades no es tanto el logro de haberl as cumplidas , sin 

que se cumpliera sin 'calo r' . Los usos de ciertas plantas , principalmente 

Pteridophytas, son para curaciones individuales como para tratamientos co
lectivos, rituales y 'mingas' . Es tas plantas, qu e se preparan en infusión para 
tratamiento individual, se emplea n también como repulsivos en las reunio-
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nes colectivas. Se recogen en cantidades y, antes de la llegada de los bailadores 
viniendo con cacería, se azota con ellas el lugar donde se va a realizar el 
ritual . Al entrar en esta área, se va a cambiar el olor del ambiente, y así 
tantos los participantes como las entidades que se reunieron por la excita
ción de los humanos, se calmarán. Muchas veces esta fase toma la forma de 
un paso inaugural del ritual, que se realiza bailando. Algunas entidades 
estrictamente dañinas se verán en la obligación de huir, ya que se dice que 
no pueden soportar el olor de estas plantas. El olorpakúkú, es el medio por 
el cual las enfermedades se propagan. Algunos de los animales tiene un 
'olor' propio, asociado a un poder destructor 11

• Los invitados a un ritual, 
que tiene la obligación de traer cacería, se ven muchas veces acusados de 
llevar enfermedades por no haber 'curado' su cacería antes de dejarla entrar 
en la maloca. Estos olores, materializados por el almizcle -que lleva el mis
mo nombre de pakúleú 'olor' - son responsables, según los Mi raña de esta
dos de debilidad profunda, de nauseas y, sobre todo, de dolores de cabeza. 
Se puede encontrar estos olores en el monte cuando por ejemplo uno ha 
matado algún animal que lleva estas glándulas. El chamuscar un animal de 
pelo, más que todo los micos, está concebido como liberando y al mismo 
tiempo aniquilando estos olores . La consecuencia directa de esta creencia 
es la bipartición del universo de las presas del monte. Existen animales con 
pakúkú y animales que no tienen esta substancia. Los animales que llevan 
esta substancia son considerados como peligrosos, transmitiendo enferme
dades, y dispuestos a vengarse de la punzada efectuada por los cazadores. El 
peligro afecta principalmente a los niños del cazador, y a los que comen la 
carne del animal. Los záme náfséné 'espíritus de los animales' persiguen en
tonces la descendencia de los humanos para llevarla abajo de la tierra, don
de tiene sus malocas, y transformarla en sus crias para compensar la pérdi
da. 

11 
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Así el caso Yagua; segün J.P. Chaumeil (1985, p.2 19): «L'odeur farte que dégage un animal 
para exempfe en fara un «faiseur de mafadie». 
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Llegada de un vector de enfermedad: un animal con 'olor' 

La segunda clase de animales, los que no tienen 'olores' es decir los 
que no tienen almizcle, son principalmente las aves y algunos roedores que 
viven cerca de la habitación o en la chacra. Estos animales pueden ser con
sumidos sin gran pel igro, porque no traen peligros por sí mismos. La dico
tomía en el reino animal - excluyendo a los peces - va sin embargo más allá 
de esta presencia o ausencia de paktí.ktí.. La primera categoría está pensada 
como una independencia propia frente a los humanos y, además, está en 
casi relación de enemistad completa con ellos. La segunda categoría está 
pensada como compuesta de seres creados por especies vegetales cultivadas 
por el creador. Estas especies son las mismas que las cultivadas en las cha
cras de los humanos, a diferencia que son de esencia divina. Es decir que lo 
que se consume en este caso son plantas del jardín del creador que se pre
sentan a los humanos bajo forma animal. La entidad responsable de esta 
clase de animales es el creador mismo. Eso no quiere decir que el peligro 
esté completamente ausente cuando se consumen estos animales. Los Miraña 
dicen que el creador puede castigarlos mandándoles unos representantes de 
estas especies no hechos -con plantas con la parte comestible de estas plan
tas- sino con barro. La ingestión de estos animales es también causa de 
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enfermedades, aunque no esté marcada terminológicamente, y no corres

ponda a una categoría nítida de enfermedad. Los efectos sobre la persona 
so n: aliento nauseabundo, nauseas y dolores de estómago. Este castigo no 
lleva hasta la muerte, puesto que la muerte es un acto de devoración. 

Son entonces los 'olores' que producen los 'calores' causa de dolores. 
La manera de luchar contra estos 'calores' es tratar de 'enfri arlos'. Para lo
grarlo se utiliza unas plantas, no culrivadas en la mayoría, a las cuales se le 
atrib uye propiedades enfri adoras. La más usada es un helecho nombrado 
támidje: Adiantum tornentosurn. Se puede tomar el ejemplo de esta planta 
para mostrar como los Miraña piensan el uso de escas plantas enfriadoras. 
Cuando un djúj?ábe"curador' decide curar con esca planta para alejar calo
res o calmarlos, tiene que 'mambiar coca' dedicándola a me píj?éne"nuescro 
Creador', para que este ser primordial pueda influir sobre mé tsí kobárá 
tdmzdjé ko ítsúba ' la garza de barra de Adiantum tomentosum de nuestro 
enfriamiento', quien es la entidad encargada de esta planta. Esta garza va, a 
su turno, a mandar a los ú ónémú, un os seres protectores del monte (pensa
dos como guerreros al servicio de una en tidad de un nivel jerárquico más 
alto , traducido por 'curupira' según mi in fo rmante) que van a pelear contra 
los íamé ú ónémit, los ú ónémú de los animales que están causa ndo los dolo
res en el cuerpo del paciente, aunque no están presentes en su cuerpo. Del 
éxito de esta pelea depende el éxito de la curación. Estos seres están presen
tes cuando se mata a un an imal, recogen la sangre caída sobre unas hojas 
para reconstruir el animal muerto (el término está fo rmado por el substan
tivo ú'ó-: 'hoja caída', né: sufijo de agente y mú: sufijo plural, se podría 
traducir por algo como los 'hojeros', 'los de las hojas ca ídas'). Recogen las 
hojas con sangre y las envuelven en una hoja de platanillo 12 llamada íámé 
áykéj?é íhíkó 'plaranillo de reviviscencia de los animales'. Los Miraña pien
san después que es tos seres soplan tabaco para que se reconstituya la carne 
del animal, soplan otra vez y se anima, luego lo sacan de la envoltura, so-

12 Phenttko,permum guianensis. 
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plan por ültima vez con humo para que tenga pelos. En este m omento, 
dicen los Miraña, los humanos están comi endo la carne del animal mien
tras los ú ónémú lo están reconstruyendo. Por esta razón se debe siempre 
dejar la sangre del animal en el monte. O tros cazado res dicen que hay que 
dejar la cabeza y las entrañas de la presa para los ú ónémú. Los cazadores que 
no respetan esta prescripción, principalmente por acto de venganza en contra 
de los animales que mandan enfermedades, se enfrentan a la ira de es tos 
se res protectores. 

Los Mi raña no colocan todas estas entidades en un mismo nivel je
rárq ui co, los ú 'ónémú no so n interlocutores directos, no se puede negociar 
directamente con ellos, puesto que viven bajo la res ponsabilidad de una 
garza que puede ser entendida co mo el áyféhúbél 3 de ell os: su 'capitán'. 
Existen tantos ú'ónémú diferentes como ga rzas encargas. Varios elementos 
como árboles, plantas lugares ... tiene garzas; existen entonces tantos ií'ónémú 
equivalentes. Estos árboles, plantas y lugares están pensados como íñúhíne, 
cada uno es un 'mundo' o una 'tierra; espiritual. Este concepto de 'mundo' 
no significa para los Miraña que estén hechos a la imagen de esta tierra: 
teniendo cielo, monte y ríos - ya éstos son otros mundos para sí mismo -
sino m ás bien como integrando unos seres organizados según el m odelo de 
la sociedad de los humanos. 

PLANTAS Y DUEÑOS DE LA CURACIÓN 

La correspondencia exacta es más bien que las plantas de curaciones 
so n como tantas malocas para los 'dueños' que son responsables de és tas . 
Cada planta curativa tiene así, presupuestamente, una pareja de dueños: 
masculino y fe menino, a veces una pareja de hermanos, quienes, de acuer-

u M ás bien, la gan;a coma en la mi cología y en las curaciones, el papel del hij o mayor, dejando 
al «umari» la posición de «capitán». Los personajes , hijo y padre, lleva n responsabilidades 
complementari as . El hijo mayor con relación al exte rior, y el padre siendo responsable de la 
maloca. 
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do con el modelo de los dueños de una maloca, defienden el uso de las 
plantas, se les debe ofrecer coca, tabaco y caldo de almidón de yuca. Se 
debe ofrecer estos productos a los dueños de malocas cuando se les visita 
para pedirles una ayuda de trabajo o, como en las primeras décadas del 
siglo, una ayuda en con fli ctos entre malocas. Esta relación está pensada 
como una relación de subordinación. Ocurre muchas veces que se conoce 
solamente a la entidad masculina o a la femenina de esta pareja. Existen 
tamb ién plantas que son solamente la materialización de unas de ellas, el 
otro elemento de la pareja esta materializado por otra planta. En oposición 
completa con esca concepció n, se conoce tamb ién algunas plantas curativas 
que no poseen 'dueños', y que curan 'por sí mismo'. Por ejemplo una plan
ta que lleva el mismo nombre de Andiantum tomentosum : támídj é, pero 
que está considerada como el «támídjé pequeño» y que está clasificada como 
Lindsaea lancea, al contrario de la otra planta, no tienen ningún dueño 
aunque lleva el mismo nombre. Escas plantas son, según los interesados 
como las 'drogas de los blancos'. Entran en automedicaciones que no nece
sitan la presencia del especialista. Eso demuestra que su trabajo principal es 
el acto de permitir la comunicación con las en tidades responsables de las 
plantas. El djúbábé es principalmente un intermediario, no está pensado 
como una persona que cura por sí mismo aunque el término que lo carac
terice provenga de la palabra para curación. 

Se las encuentra en algunos mitos, esas entidades a las cuales los 'vi
vientes' piden ayuda. El mito, como lo apunté más arriba, es el acto curati
vo mismo, puesto que es el principio curativo en el sentido de eficiencia 
mayor sobre la causa de la enfermedad. 

El mito siguiente es una de las gestas de la larga 'historia' del héroe cultu
ral djúhtsírí' el soplador de cerbatana' o 'el Flechador', quien, después de mu
chas peripecias, llega a enfrentarse con unos «cucarrónes pedómanos» 14

• Esca 
parte del mico está también conocida como el origen de las enfermedades. 

14 
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Este miro me fu e contado por nébrígwdhkó «Flor de achiote» en castellano. Los nombres de 
las entidades están en M iraña, traducidos por el informante. 
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«Dicen que, en aquellos tiempos, en que el Flechador, por curiosidad 
andaba por el mundo haciendo daño a todos los vivientes .... Y al fin 
porque después de eso, se le quitó todo el daño que él estaba hacien
do - él llegó donde los hijos de bá:báhú15• 

El Flechador preguntó: «para donde se fueron su papá y su mama?» 
- «Se fueron al monte para busca cacería» - «Y qué clase de cacería 
mata su papá?» - «Los micos voladores 16! «Y el Flechador pregunto: 
«Con qué matan estos micos?» - «Con el pedo!» Y él preguntó: 
«Cómo ellos matan con pedo?» - « Como un echa pedo!» respon
dieron los hijos - «Pero quién mata con pedo?» - «Sí así ell os matan 
siempre!» Y el Flechador dijo: «Eso es una mentira de ustedes, mu
chas veces uno echa pedo, pero nadie se muere!» y siguieron discu
tiendo así. 
El Flechador les dijo: « A ver, hagan un pedo, para que yo pueda ver!» 
y respondieron: «No, cuidado que nos vamos a quemar ! No podemos 
vivir así!» - «Pero quién se quema con pedo?» Y siguieron discutiendo 
así hasta que el Flechador dijo: « Si se prende, yo voy a apagarlo!». 
Y entonces, de tanto rogarle, el muchachito, el menor, comenzó a echar 
un pedo, y disparó, encendió, salió una llama. Y entonces el Flechador 
garrotió, el mas echó otro pedo y otro ...... La llama se regó. 
Y entonces el Flechador dejó de apagar y se corrió . Y mientras eso, 
los padres estaban cerca, llegando de cacería. Y los niños llamaron al 
papá: «Papá, papá, el curioso, el flechador, nos mandó a echar pedos, 
y nosotros echamos pedos y se prendió candela!» Y respondieron los 
padres: «dónde está él?» - «Ya huyó!» Y entonces el padre comenzó 
también a echar pedos, y la mamá también. as í ellos rezaban antes de 
echar pedos: gwáñírúí! gwáñírú í! gwáñírú í ... táhy!}17 entonces, atrás 

Especie no identificada. Esca rabajo de color verde brillante que produce una orina(?) que, 

al contacto con la piel produce quemaduras. 
Pitheáa sp. Una metáfora mítica. El miro presenta un a inversión de los actores: los an imales 
y las entidades toman imagen humana mientras que los humanos se vuelven animales. 

Fórmulas onomatopéyicas del sonido de los pedos que están bajando en las tr ipas de los 
cucarron es 
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de Flechador la candela le perseguía, tumbando monte, quemando 
an imales, no perdonaba a nada. 

Entonces el Flechador ya no se aguantaba, y el se quejó a una í.ñúhí 
tsíkóbárá mé gwá 'mujer de enfriamiento de la tierra; diciendo: « tádjé 

tádjé, mépíjsé tsí kógwá ámúhí 18 mé: gwá» 'abuela, abuela mujer tsí 

kógwá ámúhí (Peperomia sp) de enfriamiento de nuestra creación 
sálvame de la candela de bábáhú que ya no me va a perdonar! » -
«Bueno nieto, venga por acá, yo estoy aquí! » Y así el Flechador se 

apoderó de ella. Pero se acercó el calor de la candela. Entonces ella 
dijo: «Nieto, ya no vivimos! sálgase rápido, váyase rápido 19! «Y él se 
corrió, y la candela atrás de él. 

Y dijo :»abuela, abuela, mepíjsé tsíkóbára dóró'píhí mé:gwá 'mujer de 
dóró'píhí 20de enfriamiento de nuestra creación' sálvame! Que es ta 
candela de bá:báhú no me va a perdonar» y Ella dijo : «bueno nieto, 
venga acá, yo estoy aquí! » y ella lo recibió. Pero ya se acercó el calor 
de la candela y ella dijo: «nieto, ya no vivimos, váyase ráp ido!» y el 
Flechador salió corriendo y la candela atrás de él, persiguiéndole. 
Lo mismo con las siguientes: 
mepíffe tsíkobára ágwá ebá2 1 mé:gwa 'La mujer del agua de los troncos 
de enfriamiento de nuestra creación. 
mépíjsé tsíkobárá íñéhké'fr. mé: gwá ' La mujer íñéhké ú22 de enfria
miento de nuestra creación'. 

' la mujer náfé:rrmhké'fr.23 de enfriamiento de nuestra creación.' 

Peperomia sp. fam. Piperaceae. 
De la maloca de esta m ujer. 

Trichomanes ankresii. fam Pter idophyras 
Agua que queda en los palos podridos, se recoge exprimiendo la masa podrida del tronco. Se 
considera co mo agua limpia 
Bignoniceae sp ' Bejuco de ca nangucho'. Este bejuco da agua cuando es tá cortado. Según el 
narrado r, esta 'mujer', puede ser 'buena' o 'mala' según que el que la ll ama sabe o no la 
' historia' . 

DoLicmpus nwltiflorus. fam. Di lleniaceae. Trad ucción li teral ' bejuco de los espír itus'. Este 
bejuco, según el narrador, no se quemó bien , por eso quedó negro en la cáscara. Cortándolo 
deja salir una agua con la cual se cura 
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'la mujer tsiyóróké'-rfl-4 de enfriamiento de nuestra creación' 
'la mujer ínztyúbá'-rfl-5 de enfriamiento de nuestra creación. 
'la mujer matsákéhke'-rfl-6 de enfriamiento de nuestra creación.' 
' la mujer nzffúgwaymu'-rfl-7 de enfriamiento de nuestra creación' 
'la mujer i,,híkobá 28 de enfriamiento de nuestra creación. 
'la mujer ná:mégwáhké'ú29 de enfriamiento de nuestra creación.' 
Y también con las dos hermanas30

. 

'la mujer timá:kahi,, 3 1 de enfriamiento de nuestra creación.' 
'la mujer nákoóhi,, 32 de enfriamiento de nuestra creación' 
E ntonces éstas le dijeron: «Aquí! Aquí estamos nosotras. Nosotras sí, 
no tenemos miedo de ninguna candela!» Entonces ellas dos lo reci
bieron y lo echaron en ' la pieza de enfriamiento de hierba buena33 de 
ellas dos34

• 

Entonces·, la candela de bá:báhú viene contra ellas, y ellas mojaron 
con el agua de 'hierba buena' de la creación de ellas. Y así se apagó la 

Id? Bejuco li berando un agua cuando se corta. Sirve además para envo lver las ce rbatanas y 

los bordes de cernedores. 
Leg. Fabiodecae indec l. Traducción li tera l «Bejuco de iguana», produce agua el secciona rlo. 

id ? «Bejuco de mani», produce agua al seccionar. 

Pseudocrmnarus rnacriphyLl.a. Lic. «Bejuco de venado» . 

Placani llo. cf su¡mt. 
lonchoca,pus sp. «Bejuco dulce» . 

Se di ce que son hermanas porque vivían en el mismo sitio, en la misma maloca. Actua lmen

te, según los Mirafía, la primera vive en trono de un palo, y la segunda es un helecho epífilo, 

LARorrA; p. 69). 
Antrophyum cajanense o PoLyphyum decumanum Fam. Pteridophycas según LARon·A, p. 64, 

esta ú lt ima especie (PoLypodium decumanum) es semiepífica, lo que corresponde a la descrip

ció n (ver nota anter ior) . 

Trichomanes pinati, Fam. Pteridophyras. «hierba de ca marones» . Esta especie t iene un as 

micro-raíces que tienen la forma de antenas de camarones. Se encuentran cerca de quebradones 

donde hay ca marones de agua dulce. Más allá en el mico del soplador, cuando él está sufrien

do con las lanzas de los peces heridos en sus articulaciones, va a encontrar unas mujeres 

camarones que les van a 'soplar' sobre sus heridas para al iviar el dolor. La conex ión está 

seguramente con esta planta, los camarones prefiguran la vers ión aquética de ésta. 

Cf. noca anter ior. Esta especie lleva localmente el nombre de «h ierba buena». 

Se hace referencia a las p iezas de la maloca, donde huyó el Aechador 
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candela, no quedó ninguna llama. Ahí sí, dijo el Flechador: «Abue
las, ustedes, por fin, me salvaron. Había muchas abuelas mías de 
enfriamiento, pero ninguna era capaz de apagar la candela de los 
bá:báhú. Como pudieron ustedes apagar unas llamas tan grandes!» -
«Si nieto, con nosotras, nadie puede. En favor de usted nosotras apa
gamos.» Y entonces el Flechador quedó libre. El dijo: «Ahora sí, yo 
no tengo miedo de nadie, porque mis dos abuelas me defendieron 
del peligro de la candela. 
Pero en eso se levantaron: 
íñ-úfit knf.rágwá náférníi 'la candela de los espíritus del mundo' 
ní:m'ti émú k'tihúgwañe 'las candelas de los dioses' 35 

íamé pi.j?éné k'tih'tigwañe 'las candelas de la creación de los animales' 
Eso también trató de hacerlo daño. Pero estas dos mujeres la apaga
ron, así como hicieron con las otras candelas. Ahí sí quedó libre. Y el 
flechador sintió un reconocimiento para ellas: «Abuelas, yo creo que 
en el mundo no hay nadie como ustedes. Así será que ustedes dos, 
con la gente nueva, les van a servir frente a esta clase de peligros.» -
«Si miento, nosotras sí, las personas que se quejan a nosotras no les 
va a pasar nada, porque con nosotras nadie puede». 
Por eso es que nuestros antiguos se apoderaron del espíritu de escas 
dos mujeres, dueñas de esta hierba buena». 

Este mito, que produce una hilaridad general al principio y que ter
mina con la seriedad de los participantes al 'mambiadero', relata casi literal
mente las concepciones Miraña de la enfermedad. Empezando con una 
evocación de los 'olores' - aquí los pedos-, se relacionan directamente con 
los 'calores' que están produciendo. Las 'llamas' que están quemando el 
'm undo' son obviamente comparables a las que están quemando el propio 

35 Ñimúé: «guacure» o «umari», Poraqueiha sericea. Esta mara, que produce unos frutos aceito
sos, es, según los Mi raña, una de las cinco materi ali zaciones del demiu rgo en es ra t ierra . · 
Recibe, por su versión mítica , la traducción de «Dios», pero se puede entender como una 
deifi cación de personajes míticos que llevan el papel de personaje mayor en la m itología 
M iraña: son presentados como padres de las tantas 'garzas' que existen en los 'mundos'. 
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cuerpo del paciente. Esta relación puede también entenderse como una 
visión cósmica del cuerpo, dentro de la cual el pensamiento del narrador se 
mueve a la imagen del héroe mítico huyendo de las llamas de los cucarrones. 

La evocación de los micos voladores -caceria de los cucarrones- es 
decir los humanos, puesto que los micos han sido la primera humanidad 
para los Miraña, levanta la última duda frente a la identidad de las víctimas. 
Cacería humana contra dispensador de calores, enfermedad como acto an
tropófago, tales son las metáforas del principio del mito. Pero el acto pro
vocativo del héroe, pidiendo que le toque ser cacería, por incredulidad frente 
al orden de las cosas, es también una presentación de la vanidad de los 
humanos, quienes, según los Miraña, piensan escaparse de sus propias pro
vocaciones y abusos frente a las entidades. Al final siempre caen bajo la 
venganza de los animales. 

La salvación del héroe, debido a sus 'abuelas', es una versión' 
'medicalizada' de un mito Arawak común en el área amazónica y conocido 
como el mito de Poronominaré. C. Lévi-Strauss, analiza una variante de 
esta parte del mito de la manera siguiente: «(..) le héros réussit á s'enfuir par 
lame de sa sarbacane de la demeure d'un mari trompé qui tente de le tuera 
coups de pets explosifi: en somme, un tauyau le sauve d'un autre tuya u» ( 19 8 5, 
p. 21 O). Esta versión en la cual el héroe se escapa de los pedos calientes de 
los cucarrones, clavando su cerbatana y huyendo a través de ella a otro 
mundo, existe también en la mitología Miraña. Pero el mito presentado 
aquí no hace referencia al ordenamiento cósmico, y a la pelea de los astros 
dando emergencia los 'a rtes mayores', como las llama Lévi-Strauss, que son 
la alfarería y la textilería; temas tratados por estas series de mitos según este 
autor. Mas bién estamos frente a un mito que hace del acto de curación, un 
tema mitológico más amplio donde están presentes elementos de narracio
nes aptos a reflejar las concepciones del equilibrio de las fuerzas entre vícti
mas y abusadores. 

En vez de tener un conducto - la cerbatana- que lo lleva a 'otro mun
do', tenemos varios mundos - las malocas de las abuel as - que representan 
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salvaciones horizontales en vez de la salvación vertical encarnada por la 
cerbatana clavada. Las dos versiones no son mutuamente exclusivas, sino 
que representan dos niveles de aplicación diferentes. El nivel presentado 
aquí, que es el nivel de utilización terapeutico - el que nos interesa, permite 
la creación de una jerarquización de los 'mundos' de salvaciones . Esta 
jerarquización, representando las diferentes opciones a la disposición del 
curandero, está pensada como una sucesión de malocas. De un cierto modo, 
lo que el mito presenta es el camino - en pensamiento - que lleva de una 
planta a otra. 

Camino y cerbatana están en relación paralela, puesto que los dos 
están concebidos como contenientes abiertos por ambos lados, aunque el 
camino se debe abrir en todo su curso- el conocimiento que lleva a una 
planta a otra - mientras que la cerbatana es, en la otra versión, el instru
mento que abre su propio punto de pasaje a mundos superpuestos. Tene
mos aquí una metaforización del acto de aprendizaje chamanístico, ausente 
en la versión de la huida vertical del héroe. 

En primer lugar se puede interpretar la enunciación sucesiva de las 
plantas que van a tener un poder curativo, gracias a la intervención de sus 
dueñas, como relacionando el héroe del mito con el paciente en tratamien
to. En vez de tener un héroe huyendo de maloca en maloca, va a llegar al 
paciente una sucesión de plantas con sus dueñas. A este nivel de interpreta
ción, se podría decir entonces que el paciente de la curación es el héroe del 
mito. Sería olvidar la forma narrativa que presenta la huida del héroe no 
como una intrusión voluntaria en las malocas, sino como una súplica en 
frente de la cual se declaran las dueñas de escas malocas. Así como lo he 
presentado más arriba, se debe más bien interpretar esca forma narrativa 
como mostrando el héroe a la manera de un 'revelador' de las malocas -las 
plantas- que existen contra esca enfermedad. El héroe mítico es más bien el 
personaje intermediario entre las llamas y las malocas supuestamente 
salvadoras. Entre el mito y el acto curativo, el paciente es ausente. Más aún, 
el mito aniquila la existencia del paciente como persona en su relato. El 
paciente no está presente como personaje en el mico. Tenemos entonces 
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solamente tres personificaciones: los cucarrones y sus llamas -los agentes de 
la enfermedad y su materialización dañina-, el soplador de cerbatana, héroe 
mítico -el djú.fábe o curandero- y las malocas y sus dueñas -las diferentes 
plantas que pueden entrar individualmente en el tratamiento. Esta ausen
cia del paciente se encuentra también en la primera fase del tratamiento. El 
chamán puede realizar su mediación con las dueñas de las plantas fuera de 
la presencia del paciente. Las dueñas están para ayudarle a reconocer quie
nes son los agentes patógenos. La posición de intermediario del curandero 
ubica al paciente a un nivel de anterioridad. La mediación no se realiza 
entre el paciente y las dueñas de las plantas, sino entre estas últimas y los 
agentes patógenos. Mirando al curandero en el acto terapeutico, se encuen
tra aislado, 'soplando' sobre una substancia, muchas veces unas de las 'aguas' 
presentadas en el mito. Este primer 'soplo' que se ve, es el mito que el 
curandero se está contando, y que sigue el ritmo de la narración. El 'soplo' 
que está pensando como llegando sobre el agua es la narración. En este 
momento, no se puede interrumpir al curandero. Tampoco se puede dejar 
tocar por mano ajena el agua después de haber narrado el mito. Los Miraña 
expresan esta relación en el castellano local diciendo que ella está 'rezada', 
está íbádjené'í ( de íbádje 'cuento o relato' o 'contar' en su forma verbalizada). 
Literalmente, se insufla un poder curativo a una substancia 'profana', pues
to que después de eso no se puede alterar su pureza que, en cierto modo, la 
lleva al nivel de 'sagrado' (es interesante notar que, para expresar esta rela
ción, los Miraña tomaron una palabra castellana relacionada con las prácti
cas religiosas). 

LAS TRES 'LLAMAS' 

Paralelamente a la personificación del agente patógeno mítico están 
presentadas, al final del mito, las ti-es clases de 'fuegos' reconocidas por la 
cultura Miraña. La primera parte del mito relata solamente la emergencia 
de la enfermedad. Los pedos del cucarrón son, como hemos visto, la metá
fora mítica para presentar la enfermedad como noción general. Los respon
sables de esas enfermedades son distribuidos según tres categorías: íñúhí 

95 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________ ______ _ _ 

ktíh-úgwa náfém-ri:, 'la candela de los espmtus del mundo'; nz:mú 'em-ri: 
ktíh-úgwáñé, 'las candelas de los dioses (de umari)' y los táme pz:féne 
ktíh-úgwañé 'las candelas de la creación de los animales'. 

Cada una de estas categorías se refiere a un repartición de los 'mun
dos' realizando las venganzas posibles frente a abusos de la parte del indivi
duo o del grupo afectado. 

La primera categoría, íñ-ri:hz ktíh-úgwá náfénm, 'la candela de los espí
ritus del mundo', se refiere a la noción de íñ-ri:m mía miíJnáa'pz 'todos los 
seres del mundo'. Esta noción relaciona las 'cosas' con sus diferentes due
ños. Hemos visto que las plantas curativas tienen sus 'dueños', de igual 
modo cada elemento materializado tiene su propio 'dueño'. Así, el 'dueño' 
espiritual forma parte de miá nmoináa'pí: 'todos los seres'. El concepto de 
muínaá'pí está construido con el término de 'gente¡, muíná al cual se añade 
el sufijo/-'pí/ que puede ser entendido como singularizador empleado sola
mente para humanizar. La noción puede ser traducida como 'ser', teniendo 
orno unos de sus constituyentes una náféné (plural: nafém-ri:) un 'espíritu', 

puesto que no tiene materialización encarnada. Estós múináa 'pí 'seres son 
náfémú. Esta categoría se refiere a una dicotomización más general sobre el 
origen de las cosas. Hay cosas de mé ádjú 'nuestro encima' y otras íñe iñ-ri:m 
'este mundo'. Las primeras expresan un origen celeste o 'divino', fueron, en 
cierto modo, creaciones primordiales. El demiurgo las creó en la 'primera 
tierra' que actualmente es el cielo después que este primer mundo haya sido 
mandado 'arriba' por una rana mítica quién lo hizo voltear arriba formando 
así me ádjú. Los actos demiúrgicos dejaron así una mayoría de seres, algu
nos artefactos, plantas etc, que se pueden encontrar en esta tierra pero con 
aparencia diferente a la de su origen. 

Frente a esta categoría, existe lo que está concebido como teniendo 
origen en íñe íñ-ri:hz 'este mundo'. No forman parte de actos demiúrgicos, 
pero sí tienen esencia celeste. La persona inspirada queda - después de su 
desaparición como el responsable de su concepción. Es al naféne (espíritu) 
de ésta a quien se debe ofrecer coca y tabaco para poder hacer uso de su 
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1 t111 cpción. Las enfermedades que se refieren a íñithz lmlniqwa naférmi, 'la 
, ,111 1 la de los esp íritus del mundo', son las 'candelas' mandadas por estos 
llr(~'ému a los q ue no se hizo ofertas de tabaco y coca antes de utilizar es tas 
,, 11 cpciones. Los Miraña d icen que como no se puede conocer a todos 

t' \ lOS 'seres' ni a sus realizaciones, se puede pedir al creador de interferir 
¡,.ira ellos acerca de estos seres. El mal uso de estos artefactos, de estas plan-
1,1s así como de las transformaciones operadas sobres estos, pueden provo
t .1r la ira de sus espíritus. Aquí también, el trabajo del chamán es de recono
< ·r el origen del que envía la enfermedad. 

La categoría de nz:mú 'érmi kúkúgwañe ' las candelas de los dioses (o 
d , los umaris)', se refiere a la presentación mítica de un as entidades respon

s:1bles de estados de pelea, guerra, discordia, expresada en el término de 
r'rméko . Existen así entidades que toman posesión de los seres humanos 
para poder tener una expresión de sí mismo. Estas entidades, liberando sus 
' andelas' e integrando el pensamiento de las personas, están entendidas 
·omo trayendo peleas, las cual es, por ser un 'calentamiento' del ser huma
no, se conciben como una clase de enfermedad. La expresión de esta enfer
medad no se hace contra la persona poseída por estas entidades, sino con
tra su familia que debe soportar la ira del poseído. Estas entidades eran, 
según los Miraña, muy utilizadas en los tiempos antiguos cuando se pelea
ba contra otros grupos o contra otras familias. El chamán debía llamarlas 
para que tomaran posesión de los guerreros . Después de la expedición tenía 
que hacer todo un trabajo para alejarlas otra vez de los hombres y del grupo 
en general. 

EL 'CURANDERO' Y EL 'BRUJO' 

Estas entidades reciben, hoy en día, su expresión mayor mediante el 
ísíkóbé 'el peligroso' o 'brujo' (opuesto al djúúfábe). Este estado es uno de 
los más peligrosos según los Miraña, porque precipita la víctima en una 
búsqueda inagotable de enemigos. Pero el estado general del 'brujo' no se 
reconoce del exterior: no se sabe cuando una persona se vuelve ísííkóbé. 
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Mas bien es un estado latente que puede malinterpretar al brujo cualquier 
acto de los demás como una acción de otros 'brujos' con él. Este personaje, 
queda también encargado de mandar enfermedades contra otra 'gente', 
puesto que el dfati-J?ábe no es capaz de hacerlo. Si, para defenderse, este 
último comete tal acto, es decir si su entorno famili ar trata de aniquilar al 
responsable de la enfermedad en vez de 'enfri arla', él puede a su turno cam
biarse en 'brujo'. Desde este momento pierde sus entidades protectoras y se 
condena a curar 'peleando'. Por eso, dicen los Miraña, existen más 'brujos' 
que 'curanderos', puesto que todo 'brujo' ha sido previamente 'curandero' . 
Esta segunda categoría de enfermedad se confunde con las 'maldades' en
viadas por los 'brujos' y son concebidas como actos de guerra en contra de 
un territorio bajo la responsabilidad de un curandero, el cual tiene sola
mente a su disposición otro brujo para cometer la venganza. Como hemos 
visto, el acto de venganza no cura la enfermedad, sino solamente da la 
réplica a la agresión. El acto curativo es esencialmente un acto de 'enfria
miento', razón por la cual el curandero no puede vengarse personalmente, 
porque tal acto le obligaría a 'calentar' su pensamiento. 

Esta dicotomización de los actos chamanísticos ha sido presentada 
por J.P. Chaumeil (1983, p. 228,229), que indica que el chamán está siem
pre relacionado al acto guerrero, y que el acto curativo se ubica entre estos 
actos de agresión y venganzas : «(. . .) les conflits sont pensés et réalisés dans un 

contexte d'agression et de vengeance. La conception selon laque/le tout malheur 

humain est la conséquence d'agressions magiques, dont l'unique remede est la 

vengeance, domine de faron permanente la vie des Yagua» (p.228). En el caso 
del pensamiento Yagua un solo personaje conjuga los papeles de 'brujo' y 
de curandero, volviéndose restablecedor de orden y al mismo tiempo 
mandador de maleficio. Así, la capacidad de curar está ligada a la de matar: 
se da y se toma la vida. 
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Un curandero (djirn.fábe) Miraña 
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El caso Miraña guarda esta dicotomización fundamenta l, pero éstas 
expresa a través de dos personajes, cada uno tomando un papel único e 
incompatible. Parece que esta dualidad de papeles está inscrita en la inca
pacidad otorgada a un brujo o a un curandero a efectuar transformaciones 
en animales rapiños, para efectuar sus actos de venganzas y/o de mandar 
por si mismos elementos como dardos u otros que son, dentro del caso 
Yagua, la materialización de la enfermedad. Pero se piensa también que los 
brujos tienen como principal medio de enfermedad, preparaciones a base 
de extractos de árboles que entran en la categoría de paktilm 'e; 'arboles a 
perfume': olores que tienen la capacidad de penetrar en el cuerpo de las 
victimas, al igual que los 'olores' de los animales. 

Los Miraña actúan siempre con la mediación de entidades diversas 
puestas al servicio del brujo o del curandero y que se debe retribuir, princi
palmente, con coca y tabaco o con el alma de la víctima para los brujos y 
sus entidades rapiñas. Un sistema de pensamiento como el de los Miraña, 
que atribuye un gran lugar a la comunicación entre espfritus y entidades, 
debería tener a su disposición una gran variedad de medios de comunica
ción con estos seres . Los alucinógenos, que podrían ser estos medios y que 
los Miraña conocen (como kir,:rílw también llamado 'tabaco de monte': 
Virola sp.), casi no están en uso actualmente dentro del grupo. La media
ción se efectúa mas bien a través de los sueños cuya interpretación es una de 
las principales vías de comunicación con estas entidades. El otro medio es 
dar la responsabilidad de los pensamientos de una persona a una entidad. 
El diálogo 'interno', como está concebido dentro de la cultura occidental, 
no tiene fundamento en la cultura Miraña. La respuesta del diálogo no está 
dada por la misma persona, sino por una entidad que la inspira, y doble
mente para un brujo o un curandero. Estos especialistas pueden reconocer 
quienes, de todas las entidades que existen, han sido sus interlocutores du
rante la noche. Así, el viaje chamanístico descr ito en muchos casos 
etnográficos no existe para los Miraña donde son las entidades mismas que 
emprenden el viaje hacía el chamán. Estas concepciones tienen que ser 
relacionadas con la organización social del grupo, donde un 'capitán' tiene 
a su servicio varios 'encargados' que van a repartir las invitaciones para los 
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'bailes' y enviar noticias. Muy pocas veces he visto un capitán dejar mucho 
1 i ·mpo su maloca, y los niveles jerárquicos parecen más marcados aquí que 
¡• 11 otros grupos amazónicos. 

DOLORES, SUSTOS Y CHACRA 

La totalidad de las enfermedades está así sometida a tres clases de 
·ntidades. El origen de la enfermedad queda, de todos modos, en la trans
> resióh, de parre de los humanos, del orden preestablecido. Frente a éste, se 
desarrolla la ira de los responsables y de las entidades, ira que se manifiesta 
por la emisión de calores. 

Siguiendo las huellas del cucarrón pedómano, existe otro mito don
de se presenta unas tantas entidades que, por sus comportamientos, produ
cen afecciones particulares al contraveniente. Este fragmentto que presento 
ahora, es parte de un m ito más largo que relata la creación del tabaco y de 
la coca. Para los Miraña este mito forma parte de la fase que es conocida 
como 'la segunda creación', una de las cuatro creaciones que constituyen la 
totalidad del proceso demiürgico. La primera parte del mito relata como el 
creado r se distanció de los humanos, después que ellos ponían en duda la 
utilidad de los trabajos que hacían. Dentro de estos trabajos figuraba la 
producción de coca y de tabaco que guardaba exclusivamente para él. El 
creador se retiró de este mundo, dejando a los humanos sin chacra y sin 
com ida porque se las ll evó con él. Frente a este estado de hambre, el hijo y 
la hija mayor del creador, que se habían quedado a lado de los humanos, 
trataron de com unicarse con su padre. Durante esta comunicación co n el 
demiurgo, los mayores recibieron la li sta de las entidades responsables de 
los infortunios si los humanos no llevan como se debe el cultivo de la cha
cra. 

1. "Mi tabaco, no es as í no más. Mi tabaco lo están cuidando los due
ños que yo formé para que cuiden a este tabaco. Le cuento para que 
usted lo cuente a sus abuelos. 36" Y él empezó a contarle: "Mi tabaco 
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Preparación de las hojas del 'árbol de comida' (coca) 

tiene dueños, que asustan, que cuiden. Primero creé a báñé'e ítfúba: 
'Garza del tabaco'. 
Y a bañé'e bóa: '.Anaconda del tabaco', después a los: 
báñé e me:gwámu : 'Gavilanes de tabaco', después a estos, los 
báñe e ki'tgwámu : 'personales37 del tabaco'. 

Ellos son: 
báñé'e gwáfa : 'el espiritu malo del tabaco' que se llama también 
bañé'e oíbe : 'jaguar del tabaco'. 
bañé'e dyú 'kúrz : el 'enano del tabaco'. 

Los "abuelos" son los humanos, que llaman al hijo mayor del creador "n ieto". 
kügwtimü: literalmente: "los de sueño", que permiten al capitán 'descansar' . 
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bañée má:dá a el 'garzón del tabaco'. 
bañé'e kíki:he el 'murciélago del tabaco'. 
bañé'e íro'h-íroba : la 'mariposa del tabaco'. 
bañé'e zní:mé: la 'culebra del tabaco'. 
bañé'e tfihtfi: el ' rayo del tabaco'. 
bañé'e nú 'ba el 'sol del tabaco'. 
bañé'e ú'óne: la 'curupira del tabaco'. 
bañée mé:z el 'padre de monte del tabaco'. 
bañé'e tó'hú la ' lombriz del tabaco'. 
bañé'e na:fléne el 'espíritu del tabaco'. 
bañé'e ta 'tfíba: el 'gusano sp.? (de color azul) del tabaco'. 
bañé'e pagwáht : la 'araña del tabaco' . 
bañé'e o bú 'o : el 'alacrán del tabaco'. 
bañé'e nú:búrftr: el 'bordón del tabaco'. 
bañé'e námo:kóht: la 'cucuy (luciérnaga) del tabaco'. 
bañé'e míkúrígwa: el 'cucuy (luciérnaga) del tabaco' (otra sp., lleva el 
mismo nombre que 'estrella'). 
bañé'e néj?n : el 'cucarón del árbol de perfume (id?) del tabaco'. 
bañé'e J?ój?óü: el 'cucarón bronquiador del tabaco'. 
bañé'e tye:óm : el 'cucarón sp.? del tabaco' . 
bañé'e nomí'ba: el 'cucarón sp .? del tabaco' . 
bañé'e ba:bá'm: el 'cucarón sp.? del tabaco' . 
bañée kz:tyir,'i,,: el 'cucarón sp.? del tabaco'. 
bañé'e á.yobá: el 'cucarón sp .? del tabaco'. 
Ellos son los que van a cuidar mi tabaco. Y formé los que iban a 
cuidar mi coca38 : 

máhtsóta'e ítfúba: Garza del árbol de comida' (de la coca). 
máhtsóta'e bóa: '.Anaconda del árbol de comida' (de la coca) . 
máhtsóta'e me:gwáhz: 'Gavilán del árbol de comida' (de la coca), así 
que sus personales. Ellos son los que cuidan mi coca. 

Para los 'd ioses", la coca no lleva el nombre de í'b[), pero el de árbol de com ida' o 'á rbol de 
provisión': máhtsóta'e. 
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4. Después formé los que iban a cuidar mi chacra39 : Garza, Anaconda, 
gavilanes de las comidas, así como a sus personales". 

5. El dejó a estos cuidadores como dueños, para que cuidaran lo que él 
había creado. Pero estos dueños no van a comer la gente si ellos tocan 
las cosas, por eso él dijo: "No es para comer, ellos no tienen dientes, 
no hay nada". Pero si al contrario no cuidamos bien estas cosas que 
nos dejó el creador, entonces ahí sí unos de estos seres pueden asus
tarnos, la noche, en el sueño. Entonces uno sueña con uno de éstos, 
él viene en el sueño y lo asusta a uno para que vuelva a cuidar bien 
estas cosas. 

6. 

* 

* 

* 

* 
* 
* 

* 

39 
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"B d b 1 " "b I" ueno era para eso, para que uste cuente a sus a ue os , - ueno. 
dijo el hijo, y se fue donde sus abuelos para contarles lo que el padre 
le había contado. - "Bueno, nieto!" Y él repitió otra vez para que las 
mujeres cuiden la chacra, la yuca y todo ... , diciendo a los hombres de 
decir a las mujeres de cuidar bien estas cosas porque el creador sabe 
todo lo que pasa. Y los dueños de estas cosas pueden, por medio de la 
comida, de la coca o del tabaco, hacerle daño a la gente. Ellos pueden 
cagar en las comidas, entonces les da vómito y churrea a la gente. 
Los gavilanes: ellos, por medio de la comida, del tabaco o de la coca, 
le agarran la cabeza con sus garras (eso es dolor de cabeza). 
El alacrán: él puede, por medio de la comida de la coca y del tabaco, 
chusarle la boca o el estómago de uno. 
Los gusanos cagan en la comida, en la coca o en el tabaco, eso le da 
rasquiñas al cuerpo de uno. 
La araña, ella le muerde el corazón de uno. 
El jaguar, le masca a uno. 
El anaconda, cuando una persona dice que no tiene aliento, que siente 
su cuerpo como flojo, ese es el anaconda que le aprieta. 
El bordón, pica y produce bordones en los oídos de uno volviéndole 
loco. 

Con el sufijo nominal -gwá (que viene del genérico á:ntgwá: 'estaca de yuca'): las provisiones 
o las com idas, e decir: máhtsóta', refiere a todo lo que es la chacra: máhtJótágwá, fuera de las 
producciones masculinas como la coca o el tabaco. 
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Los námó:l,ohz cucuy (luciérnagas), ellos producen rasquiñas. Los 
míkúrígwa le hacen salir este 'carate'40 

Los enanos le hacen como corriente, como cuando le toca un 'tem
blón'41 como un rayo. 

El garzón le hace vomitar, produce vómitos, con sus aJas. Y lo hace 
temblar a uno, porque a veces se sacude las alas. 
El murciélago lo hace enloquecer a uno y también le produce churrea. 
Lo enloquece a uno porgue él es loco. Lo hace pensar como extraño, 
con dudas. 
La mariposa orina y sacude el polvo de sus aJas para darle rasquiñas a 
uno. Le da fastidio aJ cuerpo cuando ella orina, todo es por medio de 
la comida. Vuela con uno, por eso, a veces uno siente el cuerpo como 
elevado, muy liviano. 
La culebra le asusta feamente a uno en los sueños. 
El rayo le cae encima de uno y le hace salir dolores en las añaduras de 
los huesos. 
El sol le alumbra y le hace salir calores, le calienta mucho el cuerpo. 
Pero también le puede hacer doler la cabeza por medio del alumbra
miento fuerte que produce. 
Los ir, 'ónémi,, lo asustan a uno; se presentan en el sueño. A veces él 
habla en el monte y no hay nadie y la gente busca en vano. 
El mé: 'í que es el dueño del monte, también trata de asustarle pero 
con ruido, como si hubiera gente caminando en el monte, o que 
están tumbando palos. Si es el de la comida, él asusta a las mujeres, si 
es el de la coca o del tabaco él asusta a los hombres. Es también el que 
le hace soñar con otras personas para molestarle a uno. 
El tá 'tfíba, un gusano de color azul, él le as usta a uno, y le truesa el 
cuero del cuerpo así como él truesa las hoj as del tabaco. C uando él 
camina encima de uno, se siente como corriente, electricidad, enci
ma de la piel. 

micosis de la piel: pá:rll. 
El término para la angu ila eléctrica es el mismo que para el rayo o el trueno; tsfhtsf. 
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El lombriz le hace salir unos granos en el cuerpo que le quema a uno. 
Estos producen como quemaduras porque él es el ' lombriz de cande
la' porque necesitamos candela para hacer la chacra. (Porque antes de 
hacer la chacra, ellos tienen que aconsejar estos dueños, y después de 

terminar tienen que desaconsejar. Es que uno está maltratando al 
monte, entonces con la misma cosa que uno malcrata a los árboles, al 

monte, estos esp íritus le responden a uno). 
Los na:féne, los espíritus, le asustan también en el sueño o con 

ruido. 
La garza, el anaconda y el gavilán son los principales; ellos mandan al 
resto del personal. 
La garza es la que trata de aconsejar a los otros dos: la anaconda y el 

gavilán . Ella trata de arreglar las cosas. Porque el anaconda y el gavi
lán siempre hacen algo, siempre están en espera de hacer daño por 

medio de los personales o por poder propio. 
El cucarán né.fmi (cucarán 'comemierda') puede castigar arañando 

adentro del estó mago de uno. 
El cucará n boródjí'o, cucarán del árbol de 'perfume' pakidm 'e, de 

color brillante entre verde y amarillo. Cuando la dueña de la chargra 

piensa en cosas como a ir con otro que su marido, como enamorar
se con otro varón, este boródji'o se hace muy bonito y por medio 
del perfume de este mismo árbol la hace pensar en cosas de amor. 
El cucarán fófó'ú, cucarán bronquiador que hace hu ecos en los hue
sos de la gente, como cuando él come. Él produce dolores en los 

huesos. 

El cucarán tye:íht, que tiene como colmillos, lo muerde a uno. Pero 
también cuando él o rina castigando, en el ojo de uno le produce la 

ceguera. 
El cucarán nomi'ba, cuando cam ina encima del cuero de uno, le da 

fast idio a uno, cast igándolo. 

El cucarán ba:bá'hz, donde orin a lo quema a un o. Entonces por me

dio de la comida produce enferm edades . 

. El cucarán kz:tyú 'u, 'el trocedor', así como él truesa a los árboles, 

también lo truesa a uno. Se dice que truesa al cuerpo de uno. 
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El cucarán á.yobá, se encuentra en la chacra, él es miedoso porque 

tiene unos o jotes. Él come las hojas de yuca pero no le muerde a uno, 
él lo asusta no más. 
El gusano mahtfóta tso:gwáz, 't:só:gwaz de la comida', él vive en la 
yuca y en el ñame y de la misma manera come los tubérculos como la 
carne de uno. Uno siente dolores como si él estuviera comiéndole a 
uno. 
El gusano mahtsóta ó:nóba, vive en la chacra. Él está para cuidar a la 
sem illa de yuca, o de las comidas, si no se cu ida, hace podrir la sem i
llas . 
El gusano mahtsóta áhtsígwa, vive en el tronco de los palos, y alum
bra de noche. Cuando él castiga, produce enfermedad, pon iendo 
candela adentro de uno. 
El gusano mahtfóta rrídjíba, hace lo m ismo que el otro, pone candela 
en el cuerpo de uno, el también alumbra de noche. 
El cucarán escarbador mahtsóta bó'dja¡o, él castiga escarbando el cuerpo 
de uno como hace en las chacras cuando escarba la cierra volviéndola 
polvo. 
Después vienen los que ayudan para el trabajo de la chacra. 
El pájaro mahtfóta tszrí'kóbá, él silba para dar aliento a las com idas, 
para que crezcan. 
El oso hormiguero pequeño12 mahtófota t't'lm, ayuda a los que quieren 
sembrar rapido, él les ayuda rompiendo monte y abriendo huecos. 
El espíritu malo del 'armadillo trueno': mahtsota nidj mi43 él ayuda a 
abrir huecos para sembrar, porque sin miedo va ab riendo huecos en 
la cierra. 
El venado amarillo mahtfót 's ní:jftigwa44 y el venado cenizoso mahtsóta 
í:ba45 ellos dos son los palos con los cuales se abren los huecos para 

f'i}ní: CycLopes didacúlus. 

rr!djínd: Priodontes maximus 

nl_/íugwrí: Mazama americana 
í:ba: Mazama gouazoubira 
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sembrar. El largo es el venado amarill o y el mediano es el venado 
cenizoso. Como ellos corren rápido se nombran para termin ar el tra
bajo rapidamente. 
El murciélago máhtfóta no: étí, cuando se piensa con es te espíritu, 
puede ser una chacra muy grande, pero tan rápido como cierra su 
boca, está sembrada la chacra. 
La danta mahtfota ól,áht, este espíri tu, donde camina, hace ras tros 
grandes. Entonces uno piensa con este espíri tu para que dé yuca gran
de. 
El oso hormiguero mahtfóta tyo'hi16, él es el dueño de las comidas 
porque se le pide: «suelta sus provisiones para nosotros, pa ra que la 
chacra dé mucho». 
El pájaro mahtsota ko:iri, canta para que las comidas se queden con
tentas, para que crezcan sin dificultad y sin enfermedades . Él les ha
bla, sacudiendo las maricas para que no quede mugre encima. 
La 'mujer rana' máhtfótá kálcá mé:gwa, ella es la dueña de las comidas, 
para que las comidas crezcan sin que se les añada candela. Ella queda 
también para que la comida tenga mucho almidón. 
La 'mujer hormiga 'konga'47 de las comidas mahtfótaá á:míi,, me:gwa, 

es ta hormiga, es ta mujer, ti ene su carga en un canasto. Así como ella 
carga su comida, uno carga las comidas de la chacra. Los nietos de esa 
mujer, que son las hormigas á:míi,,, se enca rgan de picarle el cuerpo 
de uno castigándole. 
La chichara mahtsótá tsí: 'eko, cuando ella vuela y que le toca el cuer
po de uno produce como corriente y le asusta a uno. 
La chichara pequeña mahtsota ryitryit 'o canta para que se alegre la 
vida de las com idas . 
(Toda es ta gente, es tos 'espíritus' fu eron creados por el creador. Todo 
eso porque, cuando se hace una chacra, si no se p ide permiso antes, y 
se maltrata a los árboles, al monte, entonces estos es píritus respon-

tyo hí: Tám11ncl11a tetmclactyia 
11: miit: Grancliponera spp. ? 
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den de la misma manera. Pero si se pide permiso antes al creador, y si 
se le da coca y tabaco, él puede aconsejar a sus espíritus para que ellos 
no les respondan a uno. La misma cosa, la misma gente existe tam
bién para los animales, pero son de z:áme báñe'e48

, eso viene de la 
creación de los animales. Existe también esta misma gente que son 
de los árboles de perfume pakidm 'ému de lo cuales se prepara las 
'pusangas' que usan los brujos para enfermado a uno. 
El curador debe encontrar cual de estos espíritus está maltratando a 
esta persona. Todo eso, espiritualmente. Eso se enseña a la edad de 
10-13 años, para que los niños sepan cuidar las comidas de la chacra. 
De toda esta gente vienen las enfermedades de la comida, las cande
las de la comida. 
El hijo estaba diciendo que se tenía que aconsejar estos espíritus: 
«después se puede sernbrar»-«Bueno, nieto» respondieron los abue
los. -«Mañana vamos a sembrar, descansen» Y se fueron a descansar. 
Y se volteó al lado del papá de él diciendo: «cómo está lo que comen
té a mis abuelos, de lo que usted me ha dicho?» -«Está bien, porque 
no hice estas cosas así no más, eso tiene dueño. Si ellos lo cuidan no 
les pasará nada, en cambio si no cuidan bien, si no obedecen, así, les 
pasará algo, a ellos no, pero a los que siguen, ellos les va a pasar algo»
«Bueno», respondió el hijo. 
(Eso es lo que les va a pasar. Por eso es que nos pasa todo eso ahora. 
Pagamos lo que hicieron nuestros abuelos. Porque lo dijo así en ese 
tiempo. Por eso hacemos estas cosas, coca, tabaco, manicuera, por
que él lo dijo así.) 
En eso el padre enfrió todo lo que era ní'ba kíih-tí,gwa 'calor del sol' y 

úmí'e kúhügwañe 'calores de la chacra'49 • El enfrió todo. 50 ( .•. ).» 

El alucinógeno Virola ssp. 

Evocación de las diferentes entidades presentadas más arriba. 
En la noche que precede la sembra de_ una chacra, el curandero debe comunicarse con el 
creador para que él siembre el árbol kú 'dje'e (un Anom1cc1e) al centro de la chacra para que 
produzca sombra a toda la chacra y al agente que van a trabajar en clb. Así ni el sol, ni las 
otras entidades responsables de las enfermedades, «queman» la gente. 
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El campo de los árboles muertos. 

El mito sigue con los diferentes trabajos del cultivo de la chacra, 
hasta que los humanos aprenden todo de la boca del hijo y de la hija mayor 
del creador. 

La parte del mito presentada enumera las diferentes entidades que 
producen las enfermedades humanas. Muchas de las explicaciones dadas 
por el narrador son suficientemente explícitas para no necesitar un comen
tario. Esta 'lista', que según el narrador puede ser incompleta, puesto que 
no se conoce todas las creaciones del demiurgo, guarda la tripartición de las 
enfermedades presentada más arriba. Existen enfermedades 'de la chargra', 
'de los animales' y 'de los brujos'. La tripartición presenta cada parte como 
un universo donde se encuentra las mismas entidades pero con medios de 
enfermedades muy variables. O se trata de productos de la chacra, o son 
animales o se trata de «olores» producidos por el brujo. 
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La enfermedad pasa por la ingestión de 'alimentos' contaminados 
por estos 'calores'. En cierto modo se puede decir que los Miraña piensan 
que todas las especies, consideradas como 'gente', están bajo la responsabi
lidad de un dueño. Del mismo modo todas las especies son potencialmen
te transmisoras de enfermedades, no tanto porque contiene substancias 
nocivas, sino porque son la propiedad del demiúrgico, con la notable ex
cepción de una parte de los an imales de caza que tiene su propio 'olor', es 
decir el almizcle así como algunas especies de peces dotados de dardos en
venenados -otros tipo de 'olor'-. Pero, como dice el narrador: «eso es apar
te», en el sentido que no son producciones demiúrgicas. Estas especies tie
nen una independencia propia que necesita un intercambio particular con 
sus dueños o, como ocurre muchas veces, ningún intercambio. El acto de 
predación es estonces total, cerca de como se piensa el acto de guerra. La 
confrontaciones de 'olor' contra 'o lor', de veneno contra veneno, de muer
tos contra muertos. 

Las entidades responsables de cada enfermedad forman la base de la 
nosologia local. Las enfermedades son concebidas como agresiones y los 
do lores son materializados bajo la forma de insectos y gusanos quienes para 
los Miraña, son solamente una de las dos materializaciones (la otra sería 
efectivamente el infortunio) y puede ser entendidos como enfermedades 
'internas'. La etología atrib uida a estos animales los presenta como hacien
do sus daños dentro de los tubérculos, de los troncos o de la tierra. Estos 
'escarbadores', 'trocedores', 'broquiadores' son utilizados como metáforas 
para expresar una estrecha relacion entre el cuerpo humano y la chacra. 
Afuera de los dolores externos, ninguna de las especies presentadas es es
trictamente del monte. Diciéndolo de otro modo, las entidades que produ
cen dolores internos tienen representantes encarnados estrictamente en el 
dominio de la chacra. El mito presenta de la misma manera las entidades 
responsables de los dolores corporales y las entidades responsables del desa
rrollo de las producciones agrícolas, así como las etapas de apertura de una 
chacra. El paralelo entre constitución del cuerpo y constitución del medio 
cultivado está marcado por esta relación a la enfermedad. Este paralelismo 
no se establece tanto sobre las etapas de la constitución corporal, sino más 
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bien sobre la equivalencia que existe entre la producción de la chacra y lo 
que realizan estos productos al ingerirlos: el cuerpo humano. 

La relación metonómica entre el cuerpo y la chacra puede ser enten
dida como un cultivo de la chacra por el hombre, pero con esta particulari
dad que los cultivos son una transformación de un cuerpo demiúrgico. 
Maltratar a las especies de la chacra es como maltratar al demiúrgo mismo 
quien, a su turno, maltratará el cuerpo del ser humano mediante los seres 
responsables de cada cultígeno. Este paralelismo presentado en el mito en
tre la chacra y el cuerpo humano es posible porque la chacra es tá pensada 
como una transformación del cuerpo demiúrgico. La relación opuesta e 
inversa de ésta es de considerar que el cuerpo humano está visto por el 
demiúrgo como una chacra donde él puede hacer intervenir las entidades 
que van a hacer sufrir al infractor, así como lo presenta el mito. El acto de 
cultivar es entonces un acto de reconstitución del demiúrgo en su versión 
vegetal. La chacra es un microteos. 

Algunas de es tas entidades responsables no tiene ningún represen
tante en la clasificación científica de las especies. Así, los itónemú 'currupiras', 
los na J?éne 'espíritus', el dyú 'ktí.rt el 'enano' y el me:í 'dueño del monte', son 
seres estrictamente fantasmáticos, puesto que para los Miraña no tienen 
apariencia física, pero sí tienen presencia en el monte. Aunque no se puede 
precisar su aspecto, son los únicos de la lista que llevan un carácter eminen
temente antropómorfo. Se puede notar que la acción de estos seres sobre 
los humanos es principalmente una acción 'mental'. Ellos no producen 
malestares corporales sino que penetran en los sueños para asustar a la víc
tima. Entre dolores internos y sustos se puede guardar una interpretación 
materialista de las acciones de las entidades: donde se encuentre carne o 
huesos -una base 'material'- las entidades dañinas tienen una personifica
ción en las especies animales. Donde no existe esta encarnación, en el do
minio del sueño o en la actitud sicológica del paciente, los agentes respon
sables no tienen una expresión 'material' como seres. Los Miraña son 
concientes de que no se ven estos seres, y ponen en duda hasta el hecho de 
su existencia física. En cambio, las manifestaciones de estos seres son reales 
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porque se encuentran en los sueños, y se escuchan en el monte. Son más 
descritos corno una 'voz' que como una materialización hecha de carne y 
huesos . Esta descripción de la inmaterialidad de estos seres puede guardarse 
para definir la concepción Mi raña del sueño: existe como experiencia, pero 
no tiene materialización. 

Se presentan sin embargo dos excepciones a esta asociación entre los 
seres imaginarios y el dominio del susto: la culebra venenosa y una especie 
de cucarrón llamado á:yobá. Estas dos entidades, también responsables de 
los sustos en los sueños, se oponen a la asociación evocada, puesto que se 
pueden encontrar encarnados en el mundo de las chacras. Estas excepcio
nes son más a entender como presencias en el sueño que no se pueden 
in terpretar de otra fo rma que asociándolas a unos gustos puesto que no 
están en acción dinámica con otras especies animales o con si mism o. En 
otros términ os, es tán en una acti tud de pas ividad con el soñador. La inter
pretación general de los sueños por los Miraña los presentan como actos 
premonitorios, debidos al espíritu de cada uno que, por este medio, le avisa 
de los eventos que van a suceder. Los sueños presentan entonces acciones 
dinámicas, donde la personificación animal es solamente una marca de las 
in tenciones de los vecinos o de cualquier persona que va a visitar de día al 
soñador. Por ejemplo, soñar con un jaguar persigui éndole se interpreta 
como un gran peligro, porque quiere decir que alguien es tá tratando de 
hacer una acción mortífera contra uno. Al contrario, soñar que alguién es tá 
matando a otros indica que la caza del día siguiente será prolífera. Existen 
sueños con frutas y cultivos de la chacra que son interpretados como ani
males que el soñador va a cazar al día siguiente y que pertenecen a la cate
goría de animales «sin olores» , resultando de unas transformaciones de los 
productos de la chacra del demiurgo. Los sueños que presentan acciones 
mortíferas en contra de otros humanos se interpretan únicamente como un 
encuentro de animales con pakúku, con almizcle. Ellos son los únicos que 
pueden ser entendidos como equivalentes a los humanos, porque tienen 
este olor que es un equivalente del curare humano. Los 'olores' presentados 
más arriba son entonces mortíferos porque son interpretados como una 
clase de veneno que producen 'calores' al origen de la enfermedad. 
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La presencia de una entidad aislada en el sueño, que no actúa contra 
otro animal o contra otra persona, se interpreta como dirigida contra ac
tuaciones de uno en el nivel de comportam iento cotidiano. Más allá del 
hecho que la mayoría de los seres que producen sustos son antropomorfos, 
se puede guardar como marco principal de las fobias en el sueño la pasivi
dad de las entidades, frente a la dinámica de los actores en el sueño premo
nitorio (que no es un agente patógeno). Para expresarlo de otra manera, la 
dinámica del susto en el sueño está dirigida contra uno, y se interpreta por 
los Miraña en la pasividad del soñador al encontrarse con seres antro
pomorfos. 

Así, la acción de cultivar es una acción trasladada sobre si misma: los 
hombres por medio de sus producciones, coca y tabaco, las mujeres por 
medio del resto de los cultivos. Se cultiva la salud como se cultiva la chacra 
y esta relación no es solamente una expresión metonímica en el pensa
miento Miraña: existe un vínculo encarnizado entre los dos dominios. Los 
dolores y sus agentes responsables existen para que se recuerde este vínculo. 

La chacra: un microteos. 
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ONCLUSIÓN 

Entre 'olor' y 'calor', la actitud general de los Miraña frente a la enfer
medad es entonces principalmente el resultado de transgresiones humanas 
al orden establecido. Pero presentar la enfermedad como un estado que 
podría evitarse por un buen comportamiento, y mostrar que la vida podría 
seguir hasta su fin sin ella, sería traicionar el pensamiento Mi raña. Esta idea 
presentaría la muerte como un escatón, como una finalidad. La muerte «de 
vejez», o una «buena muerte» es seguramente una idea alejada del pensa
miento de esta etnia. Así, aunque el comportamiento individual puede ser 
lo más respetuoso, siempre quedarían los grupos vecinos o los animales de 
'olor' para tratar de vencer a la persona o al z: 'ete de algún Miraña. Las 
respuestas deben ser producidas para no quedar como víctima de tales ac
tos; respuesta individual dirigida hacia el reino animal, respuesta del espe
cialista en contra de los grupos vecinos. El acto curativo, disociado del acto 
dañino, está llevado por un especialista que trata de restablecer la normali
dad por la restitución del nivel isotérmico del paciente, o para tratar de 
cambiar el 'olor' responsable del estado de malestar. 

En el estado de infortunio, caracterizado por dolores corporales atri
buidos a entidades responsables de la chacra, la asociación está principal
mente basada en la clasificación de este dominio desprovisto de 'olores', 
excepto en el caso de la yuca brava que posee su propio veneno, metafo
rización vegetal de la sangre menstrual. El estado de infortunio no se tradu
ce en términos de 'olores' y por tal razón no tiene fuerza letal. No constitu
ye una categoría marcada terminológicamente y se puede disociar de las 
enfermedades ya que no tiene el mismo origen ni la misma respuesta 
terapeú tica. 

Sin embargo, el caso Miraña presenta una actitud general a los esta
dos de infortunio y de enfermedad y frente al acto terapeutico: esta actitud 
común está basada sobre la noción de intercambio con los seres y los ele
mentos, como con las entidades fantasmáticas. El medio por el cual se rea
liza este intercambio, es la producción de cada uno: los hombres deben 
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'm arnbiar' coca dedicándola a las entidades responsables, y las mujeres de
ben preparar caldo de yuca dulce y casabe pensando en estas mismas enti
dades. Las nociones de 'frío' y de 'caliente' a las cuales se deben añadir las de 
'dulce' y 'picante', son una categorización que les permiten conceb ir la to
talidad de las relaciones, que sean interpersonales -sociales-, in ter-especies -
tróficas -, o, ínter-mundos - religiosas -. Este intercambio se realiza, para 
los Miraña, a través de las producciones de 'dueños', materializados por 
animales, frutos y plantas. Al centro de todas estas concepciones queda el 
imaginario del cuerpo, que sea humano, an imal, vegetal, demiúrgico o cós
mico. En cada uno de estos dominios se debe encontrar un elemento cons
tituyente del todo. Así, la enfermedad, lejos de limi tarse al dominio huma
no, es una categoría pertinente para expresar desórdenes particulares a cada 
dominio. El modo de entenderla es, para los Miraña, la experiencia sobre 
sus propios actos productivos; progenie, cultivo, caza, artefactos, palabras ... 
El modo de curar las enfermedades, de 'enfriarlas', es tanto en realizar actos 
profilácticos, para que no tengan modo de expresión, como en actos 
terapeuricos, restablecedores del orden. 

Del 'olor' al 'calor', aquí queda la noción de enfermedad, pero no 
incluye el acto mortífero que está pensado como un acto caníbal: para morir, 
el principio vital debe ser doó'í 'devorado', (o 'comer carne') por unos seres 
viviendo en me ádju "nuestro encima". Esta devoración se materializa por el 
ruido del trueno que es la masticación del alma por estos seres. Pero cual
quier acto de devoración en esta tierra es equivalente. Como dicen los 
Miraña, "uno no se muere de enfermedad, el que mata es el que come". Así 
la enfermedad es solamente lo que debilita a la persona, a la sangre, y deja 
así salir su alma. Los espíritus aliados del curandero tratan de recuperar 
esta alma antes su devoración. 
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