










,Vtiia Afatsé.f y s11 mnscotn {Fotot!rnjin. :lfó11icn Ne11'/011) 

.En el primer tiempo, cuando La selva era todavía joven, 
nuestros antepasados eran humanos con nombres de animales 

que acabaron convirtiéndose en animales de caza. 
Son ellos los que flechamos y que comemos hoy. 

Pero sus imágenes no desaparecieron y son ellas las 
que bailan ahora para nosotros como espíritus xapiripi!. 

ÜAVI KOPENAWA, LIDER YANOMAMI, 2001 

De los páxaros dicen que hablan y que les 

anuncian sus infortunios y sucessos, aunque 

no les entendemos su lenguaje. Persuádense á que 

se hablan entre sí, cada casta, con diferente Lenguage é 

idioma como lo es en Las naciones de hombres. 

FRANCISCO DE FIGUEROA, JESUITA DE MAYNAS, 1661 
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El siguiente artículo encara la conceptualización de lo personal, sobresaliente 
entre los pueblos amazónicos, y en particular entre los piraha del Brasil. Marco 
Antonio Gorn;alves sostiene que la e 'perimentación es la base de una epistemología 
amazónica que valoriza el evento, el acontecimiento, el estar (más que el ser) en el 
mundo. Por ejemplo, entre los piraha, el feto es concebido durante un acontecimiento 
particular, cuando una mujer menstruante sufre un "susto" debido a la venganza de 
un animal. La muerte, por otro lado, acarrea la transformación de la persona en 
varios seres kaoaiboge y toipe, uno para cada uno de los nombres adquiridos por la 
persona durante su vida y que marcan su historia personal de relaciones con otras 
personas, espíritus, plantas y animales particulares. La forma como los piraha 
construyen las relaciones como relaciones recíprocas de depredación y contra­
depredación responde a esta conceptualización de lo personal, ya que las relaciones 
siempre son descritas como relaciones entre seres particulares que tuvieron una 
interacción específica. El autor sugiere que más que extender la noción de humanidad 
hacia lo no-humano, lo que caracteriza las relaciones amazónicas y la construcción 
del cosmos es la lógica de la personificación. 

Enseguida, Fernando Santos Granero examina los modos incorpóreos de 
percepción y conocimiento de los yanesha del Perú, así como sus jerarquías de los 
sentidos. Desde la perspectiva yanesha, el conocimiento (eiiote11ets) es siempre un 
conocimiento extraordinario que tiene su origen en los seres que habitan otros niveles 
del multi-verso. Si bien es cierto que durante siglos han acumulado un conocimiento 
empírico sobre la agricultura y astronomía, botánica y zoología, hidrología y
meteorología, navegación y arquitectura, medicina y herboristería, si uno les 
pregunta cómo se originó este conocimiento, a nadie se le ocurre mencionar la 
observación, el registro, ni la experimentación por ensayo y error. Segím ellos, el 
verdadero conocimiento, siempre proviene de otros niveles del mundo. En vez de 
ser la causa del conocimiento, los cuerpos son causados por el conocimiento, el cual 
es adquirido por medio de sus almas sensuales. 

Los cuatro últimos artículos tratan sobre la dinámica de la semejanza y la 
alteridad y los procesos de cambio de "piel/ ropa/ cuerpo" concebidos como cambios 
de recuerdos, percepciones y de pensamientos. Els Lagrou sostiene que, para los 
cashinahua, sin volverse otro, por lo menos temporalmente, uno se limitaría a 
permanecer entre iguales, una posibilidad de existencia que tipifica a los tiempos 
míticos de semejanza incestuosa y es inadecuada para la actual y fértil convivencia 
social. Para introducir el movimiento de la alteridad en sus vidas, los cashinahua 
aprenden a volverse otros por medio de diferentes modos de mimesis y de 
transformación, o utilizando la expresión cashinahua, de diferentes modos de 
"cambiar de piel", necesarios para poder cap lar el punto de vista del "otro" y adquirir 
poder sobre tma situación interactiva en la que tanto el sujeto como el objeto, el 
depredador y la presa, tienen agencialidad y subjetividad. La existencia surge de 
este movimiento interactivo de la alteridad. Por ejemplo, la materia necesita estar 
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visitas a los centros urbanos son una continuación de sus jornadas por la selva 
produciendo, y también olvidando, relaciones por medio del desplazamiento . 

• 

El último capítulo de la sección temática propone una crítica a la noción de 
aculturación a partir de un estudio de los cambios de estilo de vestir a lo largo de la 
historia de los yine (también llamados piro) del Bajo Urubamba del Perú.· Peter 
Gow sustenta que la ropa que los yine llaman "ropa de los antiguos", tejida a mano 
y adornada de diseüos 11s0 hechos con huito, era estrenada durante los grandes 
rituales que congregaban a toda la parentela, dotando a los participantes de un afecto 
jaguar: anfitriones e invitados se veían unos a oh·os como temibles jaguares. En la 
vida diaria, en cambio, el uso continuo de las ropas estrenadas en el ritual acarreaba 
su desgaste y madurez, hasta convertirse en ropas "viejas y feas". Una lógica similar 
del estreno ritual y del desgaste diario de la ropa se da hoy en día con la ropa que los 
yine adquieren de los comerciantes. A lo largo de su historia, los yine han concebido 
a su ropa, especialmente a la ropa nueva, como algo que seüala la alteridad, ya sea 
la de los jaguares o la de la gente blanca, o la otros pueblos indígenas, como los 
Cocama. Por lo tanto, aunque para un observador citadino externo pueda existir 
una lamentable ruptura radical entre el vestido tradicional y el vestido moderno, la 
apropiación por los yine de la modernidad responde a la persistencia de su 
pensamiento perspectivista. 

Los artículos presentados demuestran la variedad de horizontes de 
investigación abiertos por el debate sobre el perspectivismo amazónico. No existe, 
claro está, "un" perspectivismo amazónico, sino una constelación de acercamientos 
a las cosmologías perspectivistas amazónicas, en diálogo los unos con los otros, a 
partir de diferentes anclajes etnográficos y preocu?aciones teóricas. Al mismo tiempo, 
a mi parecer, existe una preocupación subyacente común en todos los artículos, 
algo que sugiero que podríamos llamar "la corporalidad de la memoria", o viceversa, 
la "memoriabilidad del cuerpo". Es decir, todos los artículos muestran que lejos de 
existir una oposición entre materia y memoria, tal y como lo concibe una posición 
occidental cartesiana, en la Amazonía existe una interconexión entre las dos. Utilizo 
la palabra "memoria" y no "mente", porque el concepto de memoria se refiere a los 
recuerdos y las vivencias personales, y no?. un pensamiento abstracto de tipo lógico 
matemático. Las cosmologías amazónicas, con sus co;;.ceptos de "gente", sus múltiples 
puntos de vista y sus cambios de cuerpo, permitirían el viaje por diferentes memorias, 
es decir por diferentes experiencias personales vivenciadas a partir de diferentes 
corporalidades y puntos de vista: de humanos, de animales, de espíritus. Para 
diferentes memorias existirían diferentes corporalidades y espacios-tiempos, y 
viceversa. Cada vez que se "cambia de cuerpo", se cambia de recuerdos y de vivencias. 
De igual manera, las pérdidas de memoria son pérdidas de cuerpos, y 
transformaciones en otros cuerpos y otras r.,emorias, es decir transformaciones en 
vivencias ¿� otros espacios-tiempos del cos:nos. 
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¿Cómo podernos devolver una mirada antropológica que evite la falacia de la 
superioridad de la civilización occidental? Esta es la cuestión. ¿Cómo podemos 
desarrollar una escritura antropológica que no silencie al Otro? ¿Cómo podemos 
descolonizar la intelectualidad? ¿Traducir los conocimientos y modos de pensar de 
otros pueblos (ver también Fardan 1995)? ¿Captar s11s voces (utilizando la expresión 
actual) y lo que dicen al respecto del conocimiento y el pensamiento? Esto es, antes 
que nada, una empresa política, pero también es una cuestión crucial para el futuro 
éxito intelectual y académico de la disciplina. El descolonizar la intelectualidad, se 
adecua bien a los talentos específicos de la antropología, con su énfasis en el multi­
perspectivismo y el valor que tiene para nosotros. ¿Pero, será que la propia historia 
de la antropología con el actual ambiente político global, estaría actuando contra el 
esfuerzo de descolonización? Concluiré con algunos comentarios sobre este 
problema. El multi-perspectivismo siempre fue algo difícil de que asirse. Siempre 
existió una fuerte presión en su contra. 

Como sabemos bien, la antropología nació como una disciplina académica a 
finales del siglo XIX e inicios del XX, durante el auge de lo que hoy denominamos el 
"pensamiento moderno". Este periodo también correspondió al ápice de las empresas 
imperialistas occidentales. Puesto que la antropología no podía ser sino el producto 
de su época, el ambiente político e intelectual de ese tiempo estaba sumergido en el 
desarrollo del imperialismo, y ha permanecido de esta manera hasta hoy. Existía el 
sueño de cavar un espacio intelectual propio para la antropología, en el que podría 
desarrollarse como la guardiana de la verdad y la objetividad. La antropología 
necesitaba construir su propio objeto (un tema sobre el cual Fabian (1983) ha reflejado 
notablemente). Este objeto, lógicamente, era el Otro colonizado por el occidente (la 
sociología, por su parte, tenía la tarea de tomar por objeto las propias clases 
subalternas al interior del occidente). El "objeto" de la antropología vino a ser los 
"marginalizados" del mw1do, las clases subalternas, los."no-familiares" (unho111ely), 
como Homi Bhabha (1994) los llama. ¡La antropología como un estudio de la 
"periferia"! Se creó la "ciencia de la alteridad" para el occidente, y juntamente, el 
vocabulario técnico y las imágenes objetificadas con las que los pueblos conquistados 
y asimilados por los Estados occidentales podían ser fácilmente digeridos (como 
primitivos) por el modo de pensar europeo. Naturalizamos a estos pueblos, 
transformándolos en objetos de una naturaleza que necesitaba ser trascendida por 
la civilización moderna, dominándola y domesticándola (Masan 1990:13-15). 

Gran parte del lenguaje analítico de la antropología habla sobre los 
"primiti\·os". Escribimos sobre los pueblos que hacen parte de las sociedades "pre­
letradas, pre-Estado", "pre-tecnológicas", "pre-industriales". O sea, que son débiles, 
no-desarrolladas, y subdesarrolladas en sus culturas, su vida política, sus relaciones 
económicas y sus mentes. Parados en el tiempo, mientras nosotros tenemos progreso. 
Los debates antropológicos sobre la vida política y social de los pueblos amazónicos 
están repletos de ideas como estas. En su comentario sobre el estado de la etnografía 
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Zygmunt Bauman juzga que la meta más difícil de alcanzar, especialmente 
en el mundo académico, es la superación de las técnicas radicales de desigualdad 
de los modernos (el ptmto de partida axiomático en gran parte de los argumentos 
sobre la superioridad de occidente) y de su programa para invisibilizar las diferencias. 
En Lije in Fragments (Vida en fragmentos) (1995:166-7), el autor observa que "la 
modernidad era la época de las cruzadas culturales, la guerra sin piedad contra el 
preconcepto y la superstición ... y la 'mano muerta' de la tradición". La modernidad 
descalificó y desarraigó todas las autoridades partirnlnriznntes, que fueron vistas 
como impedimentos en el camino del sueño modernista de la homogeneidad 
humana: el sueño de un mundo poblado de "seres uniformemente perfectos", 
únicamente alcanzado por los dictámenes de la razón. 

Debemos regresar una vez más a la instancia del antropólogo moderno, porque 
todavía no nos dejó. Acuérdense que el legado de la teoría sociológica, coloca toda 
la riqueza de vivir y de la vida cotidiana, la estética y la poética, fuera de las fronteras 
de la sociedad, como perteneciente a dominios (irracionales) más allá de los límites 
de lo sociológico. 

En verdad, la crítica post-colonial cambió profundamente a la antropología, 
como podemos constatar en el maravilloso conjunto eh1ográfico y retórico producido 
por la disciplina durante los últimos 10 a 15 años. Hay la idea de la emergencia 
dialógica de la cultura (Tedlock y Mannheim, 1995), y del acento sobre la noción de 
"culturamiento" (por muchos de nosotros). Hay un renovado énfasis sobre las 
prácticas en el mundo, y sobre su relación continua con conceptos (conscientes) 
(Ingold. 2000). Hay el desarrollo de una antropología de la conciencia y lo cotidiano 
(Brady. 1991; Wagner, 1991; Fabian. 1998;). Hay la insistencia sobre el papel crucial 
de la etnografía del habla en nuestros estudios emográficos (la sabiduría de Dell 
Hymes). Hay el ataque continuo y focalizado cqntra las teorías representacionales 
del significado. Por ahora, las grandes abstracciones y los universalismos están 
pasando dificultades. Existe una rica emografía, con estudiosos conversando entre 
sí y compartiendo experiencias. Las personas pueden ser realmente interesantes, 
con verrugas y todo (piensen en esa poética obscena de la descripción hecha por 
Kulick (1992) de la falta de mujeres en una aldea de Nueva Guinea). Hemos 
redescubierto el hecho que las personas tienden a ser (abiertamente, concientemente 
y súper-entendidamente) creativas de una multiplicidad de maneras fascinantes. 

Obviamente, estábamos necesitando nuevas visiones de lo "sociológico", una 
ampliación y extensión de la empresa antropológica más allá de las estrechas 
fronteras y los intereses de la teoría modernista de lo sociológico. 

Los modos de vida "sociológicamente" inciertos de los pueblos de la amazonía, 
se han vuelto más accesibles dentro de esta nueva sociología del conocimiento, que 
vuelve a permitir la entrada de la estética y la poética. Por medio de las narraciones 
y las visiones amazónicas de lo social, podemos comenzar a reconocer las 
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hoguera, y percibí un padrón. Carlos cantaba por un tiempo, de una manera nasal y 
no muy melódica, y los hombres le respondían en coro. Me tranquilicé. Que sea lo 
que tenga que ser ... en la ma11.ana, mi esposo y yo nos despertamos en la seguridad 
de nuestras hamacas. ¡En el suelo, entre nosotros, había una pi11.a! - un dulce que la 
mujer más anciana y su nieta nos habían traído. Había una pi11.a en cada hoguera de 
la casa. En cuanto al canto, este continuó cada noche - de cuatro a cinco horas por 
noche - por el resto de nuestra estadía de un a11.o en MaparEeku. 

Estos cantos resultaron ser inmensamente importantes en las prácticas piaroa 
del día a día. ¡Treinta y cinco a11.os después, t'Jdavía estoy intentando comprenderlos! 
Durante nuestro primer trabajo de campo, conseguí aprender lo básico de su sentido. 
Para el ruwa , cantar es una manera de tratar la salud y la fertilidad de los miembros 
de su comunidad, Les brinda protección, haciéndole la Guerra a los grandes 
depredadores de la noche que les podrían hacer da11.o. El ruwa canta para hacer que 
la comida se vuelva segura de comer, y para esto transforma a los animales que los 
cazadores quieren matar al día siguiente en alimentos vegetales que no conllevan 
peligro. ¡Bromeando, los Piaroa me dijeron ,:;ue por eso eran vegetarianos! El n@n 
también canta para asegurar el bienestar d� las IT.ujeres embarazc:das durante el 
parto, y prevenir que el pene primordial del Padre de los Animales debajo de la 
tierra impregne de noche a las mujeres con su semen monstruoso. Para proteger y 
curar a los suyos, el canto del nnua er.vía al 'due11.o de los pensamientos' 
(ta'kwaruwang) a viajar por los muchos mundos del multiverso5 piaora, hasta 
encontrar a los antiguos de los tiempos de la creación que están causando tal o cual 
enfermedad en una persona de la comunidad. Envía al 'due11.o de sus pensamientos' 
Tnk'waruwa, (su espíritu personal que cuida de su 'vida de los pensamientos' y de su 
'vida de los sentidos')6 a las casas de los dioses actuales, para pedirles que lo ayuden 
en su batalla contra la enfermedad. Los dioses pueden entonces convertirse en 
grandes fuerzas depredadoras, como un jaguar o un oso de anteojos, y dejar sus 
casas en el cielo para ir a devorar a las fuerzas de enfermedad que se han metido en 
el cuerpo de la persona enferma. Los cantos del nava despliegan la cosmología, la 
historia del universo, la historia de la creación de los espacios terrestres, y todo lo 
que contienen. Cuentan sobre los otros mundos que pueden afectar adversamente, 
vengativamente, a los piraroa durante sus rutinas diarias. Cada noche, el n@a sopla 
todas las palabras de su canto dentro de un recipiente con agua, y otro con miel 
(para los ni11.os), que todos los miembros de la comunidad toman al día siguiente 
para incorporar la potencia protectora de lz.s p.1labras de los cantos en sus cuerpos. 

Ver Overing (2004) sobre los 'mitopaisajes' del 'multiverso' piaroa. 
Ver Ov �ring 1985b sobre el tema de /11'kw11n!wn', y su relación con la teoría piaroa de la mente 
que enfatiza el juego reciproco entre la intencionalidad, la 'vida de los pensamientos' y la 'vida 
de los sentidos' (o dicho de otra manera, el juego reciproco entre la mente, la \·oluntad y el 
deseo). 
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la expulsión de sustancias de varios orificios del cuerpo - el ano, la vagina, y la 
boca: intentos fallidos de conseguir una creación más constructiva. En el canto sobre 
Tucán, se entiende que su vómito sangriento tiene poderes masculinos fertilizantes 
parecidos al semen. Como el curare proviene solamente de una fuente de fertilidad 
masculina, las presas de caza muertas con curare son peligrosas para las mujeres. 
De igual manera, la sangre menstrual y de post-parto, fuentes de fertilidad puramente 
femeninas, son peligrosas para los hombres. 

Las plantas de curare a las que la sangre de Tucán dio nacimiento no son, sin 
embargo, la fuente de la resina que los piaroa utilizan hoy en día para hacer el 
veneno de cacería. Las 'plantas' de Tucán son, más bien, las enfermedades de los 
abortos, que son de por si, embarazos perversos. El intento de Wnhari de crear un 
curare de cacería útil no sirvió de nada: en lugar de eso, creó una enfermedad terrible 
que él proclamó para el futuro de la gente. Y este escenario se repitió en todos sus 
intentos de crear sus propias artes culinarias. Los cantos que tratan sobre los intentos 
de Wahari de crear leña, anzuelos, arcos y flechas, curare, y todo lo demás, muestran 
que estos condujeron a los demás horrores que creó. Todas creaciones perversas, 
enfermedades horribles, gonorrea, parálisis, ceguera, hongos de la piel, quemaduras, 
dolores de garganta. La peor mala jugada de Wnhnri fue invitar a todos sus parientes 
de la selva a una gran fiesta. Anfitrión generoso, los emborrachó totalmente, y 
después comenzó a transformarlos en animales de cacería. Les quitó todos los 
pensamientos que les permitían utilizar las verdaderas, efectivas, artes culinarias 
para hacer chacra, cazar, pescar, y en su lugar les dio por "pensamientos" sus propias 
creaciones perversas, por medio de las cuales los animales de hoy pueden impregnar 
a la gente de la tierra piaroa con todas las enfermedades de las que sufren desde 
entonces. En represalia por su mal proceder, los propios parientes de Wahari lo 
cazaron como si fuese una presa de cacería en el bosque, y le dispararon a muerte. 

En MaparéEku, la primera cosa importante que aprendí de los cantos de Carlos 
fue que él estaba protegiendo noctumamente a los miembros de su comunidad contra 
estas 'enfermedades de los animales'. Su hijo nos advirtió que debíamos tener cuidado 
de no caminar sobre la orina o los excrementos de los animales en la selva, porque 
era especialmente por medio de estas excretas que las enfermedades eran contagiadas 
a los seres humanos. Jesús explicó que el olor de estas excretas era un potente 
conducto de enfermedad, así como el olor de la sangre de los animales. Varias veces, 
me encontré con cazadores y sus esposas cuidadosamente desangrando en el río a 
los animales de cacería de gran tamaño, como una huangana, y limpiándola bien, 
preparándola para ser cortada de manera segura para comer. 

Fue después que comprendí que según el pensamiento piaroa, existe una unión 
estrecha entre las excretas perversas de los tiempos de la creación, las excretas de 
los animales que traen enfermedades, y las excretas de los seres humanos. Estos tres 
tipos de excretas tienen poderes de impregnar perversamente a los demás. Fue gracias 
al tiempo pasado estudiando el canto de Jose Luis sobre el origen de la creación por 
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Wahari del "curare" de Tucán que pude comprender que las excretas, en general, era 
poderosos medios de impregnar perversamente a los demás, y por lo tanto 
comprender que la enfermedad es un proceso de impregnación con un efecto inverso 
a la procreación. Dos jóvenes, Jesús y Antonio, trabajaron con entusiasmo con 
nosotros para comprender el lenguaje de este canto, y los matices de sus complejas 
metáforas. Para ayudarnos a comprender, solían bromear y hacer juegos de palabras, 
uno de sus pasatiempos preferidos de todos los días. 

A Antonio y Jesús les gustaba indicarnos las conexiones existentes en su idioma 
sobre las excretas del cuerpo. Nos explicaron que todas las excretas del cuerpo son 
llamadas i'séewa, pero, interesantemente, en el canto (sobre Tucán) defecar, vomitar 
y eyacular eran referidos por el mismo término: edéku - o edekwa'a, el mal olor 
resultante de todos estos procesos. Más extraño aún, nos dijeron que la palabra para 
un aborto, pui'kwa, también significa eyaculación. ¿Cuál sería la semejanza? Se me 
ocurrió, de manera tal vez obvia, que así como una mujer pierde el beneficio de una 
eyaculación fértil al tener un aborto, un hombre, al eyacular, también pierde su 
potencia, que se va al cuerpo de la mujer, y no se queda en su propio cuerpo. La 
potencia entonces se encuentra en ella. Antonio y Jesús, el canto sobre Tucán les 
hacía pensar en las bromas que los muchachos se suelen hacer cuando alguien se 
tira un pedo. Los pedos, entre los piaroa, así como otros pueblos amazónicos, dan 
mucha risa. Antonio y Jesús me dijeron que los 'pedos' en su idioma se llamaban 
-humo de mierdas" (tité iso'pha). Los muchachos tienen muchas bromas sobre suegros

ara contarlos cuando alguien se tira un pedo. Tienen un amplio vocabulario para
expresar ideas como: '¡h1 suegro está cagando'! o ' ¡está gritando!', o ' ¡está vomitando!'
El que hace las bromas también puede decir algo como '¡estás vomitando a tu
suegro'!', refiriéndose a las drogas alucinógenas tomadas por los hombres causando
vómito. Hacer comentarios como estos, es una diversión burlona, pero la intención
_ or detrás va más allá y se trata de desearle buena salud al amigo que se tiró un

edo, algo así como la expresión en alemán 'gesundheit', cuando alguien estornuda. 
El suegro del muchacho es, por cierto, un hombre con mayor conocimiento que su 
_·erno. Es un nnva más poderoso. Como tal, sus excretas corporales - su sudor, su 
orina, la cera de sus orejas, sus excrementos, sus pedos - son peligrosos para la 
salud de los que viven con él y que tienen menos conocimiento. Al tirarse un pedo, 
el joven está librándose de la contaminación que su suegro le impartió. Su 'pedo­
humo' es, sin embargo, también un peligro para sus amigos, implicando la 
transferencia de dañinos poderes hacia ellos. 

Una y otra vez, como Antonio y Jesús solían enfatizar, las evidencias apuntan 
hacia la sexualidad, la fertilidad, y la posible perversidad de todas las funciones 
corporales y las excretas del cuerpo. 10 En las narraciones de los cantos, frecuentemente 

Para discusiones sobre las sorprendentes asociaciones semánticas en el idioma piaroa sobre los 
peligros mutuos de los géneros, véase Overing 1986. 
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s :elatos revelan las lecciones sutiles de la folía de dos filos. El retrato de Erasmo 
::e: mensaje de Dama Locura11 se encaja bien en este caso. 

Una buena razón por la que los piaroa rechazan inflexiblemente una existencia 
-rructurada y cercada de reglas, es que las reglas y las regulaciones son demasiado
-:erales para tomar en cuenta las incongruencias cósmicas o sociales. La solución

-e:-árquica a la socialidad es demasiado directa para tomar en cuenta las ironías
-::-s1,rdas de la existencia humana, y los rasgos grotescos escondidos en ella (Overing
= 3, 2004). Para los piaroa, los matices de las relaciones interpersonales, las condiciones
-_/e ivas son demasiado complicadas - intelech1al y afectivamente - así como también
ras intrusiones del paisaje cósmico traicionero e indómito dentro del ámbito de lo
:ncial. Este paisaje continúa existiendo en el aquí y ahora. El multiverso piaroa está
moti.Yado, animado, con mucho espacio para paisajes míticos malévolos. Se puede
~omprender por qué, desde el punto de vista piaroa, la cuestión política crucial es la 

iguiente·. hente a\ tuno.amento mítico o.e\ o.esastre soda\ y o.e \a monstruosi.clacl en 
el que aún deben de operar hoy en día, ¿cómo pueden realizar el arte de la vivencia 
social? Existe en esta cuestión una psicología social con la que los conceptos 
antropológicos no consiguen lidiar bien, y lo mismo puede decirse con respecto a la 
cuestión de los procesos igualitarios versus los jerárquicos. Ciertamente, el 
üwalitarismo piaroa, depende del uso contínuo de múltiples niveles de tropos, del 

o sorprendente de la poética y del reconocimiento de los méritos de un fuerte
sentido del humor del insulto. 

Mi conclusión es que las sensibilidades sociales y políticas de los pi.arna están 
moldeadas por una rica filosofía de la folía. De esta manera, en vez ele reglas soci.ales 
'j re'b\.Úac.'\.cmes, ex'\.ste \a nec.es'\.o.ao. o.e una "í:)S'\.c.o\o'bfa soc.1.c1.\ maúzc1.o.a, esa filosoffo 

exuberante o.e \a b\1.c1., una eva\\.\c1.c.'\.ón constante o.e \a Jolín cósmica. Ln Jolín estó en el 
corazón de lo social. La condición social humana sólo puede ser renlizndn por medio del 
espíritu de In Jolín. 

En otras palabras, el vínculo entre la poética piaroa (que evoca a los absurdos 
profundos de la existencia humana) y sus prácticas sociopolíticas es, hablando de 
manera "sociológica", un factor clave. Cada persona piaroa posee en sus bellas cuentas 
interiores de vida las fuerzas para comportamientos tiránicos locos. Está quedando 
claro que nuestra noción de los "sociológico", más que muchas otras nociones 
fundamentales, necesita de una buena limpieza general. 

¿Por qué el género de lo grotesco? 

El género de lo grotesco es usado de forma calculada por las narraciones 
míticas piaroa. ¿Cuál es su tarea? En esto, la sabiduría depende de la comprensión 

11 
Se trata de una referencia a la obra de Erasmo de Rotterdam El Elogio de la Lowra (folía), cuya 
persona en algunas traducciones aparece como la «señora Estulticia». 
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se quedó por un año antes de regresar. Para los nahua, viajar no es solamente un 
modo de desarrollar relaciones con poderosos seres "otros", o una manera de adquirir 
poderosos conocimientos, sino también una manera de deshacer relaciones, tanto 
con los vivos como con los muertos. 

Como muchos pueblos amazónicos, los nahua no celebran a los muertos. En 
cambio, sus elaborados ritos post-mortem son maneras de separar a los muertos de 
los vivos (Taylor 1993). Para los matsigenka del Perú, vecinos de los nahua, esta 
separación es esencial porque la presencia de los muertos puede causar enfermedades 
y muerte entre los vivos. Por esto, los matsigenka se pintan la cara y se cortan el 
cabello, para evitar ser reconocidos por los finados recientes (Shepard 2002). Para 
los achuar del Ecuador, "olvidar a los muertos" es un imperativo social más que 
patológico. Los achuar consideran que forman parte de un conjunto limitado de 
identidades individuales escasas. "Olvidarse de ellos - es en todo sentido una 
necesidad vital: si alguien no se muere entonces alguien no puede nacer" (Taylor 
1993: 659) "Mientras los muertos sean recordados como individuos reconocibles y 
específicos, la existencia que ocupan permanece indisponible" (Taylor 1993: 658). 
Sus ritos post-mortem implican borrar la identidad particular, incluyendo el nombre 
del finado. Mientras la gente canta canciones al wakan (el espíritu del muerto) para 
hacerle recordar que está muerto, se escupe jugo de tabaco en los ojos de la gente, y 
no se les permite dormir durante veinticuatro horas para evitar que vean y que 
sueñen con el difunto. Para los nahua, cuando una persona muere, el cuerpo se 
pudre, y mientras el weroyoshi, o espíritu del ojo, la fuerza animadora de vida de la 
persona, viaja a la tierra de los muertos, otro elemento espiritual, el yoshi 
desencarnado se agarra de las posesiones del muerto. Amarrado al siwa (los lugares 
recorridos) de la persona, o los sitios frecuentados por su antiguo ser, está sentenciado 
a deambular por sus antiguas chacras y caminos de cacería por la eternidad. 
Recientemente, viajé con los nahua a las cabeceras del río Manu, donde las epidemias 
de los años 1980 arrasaron con más de la mitad de la población. Al pasar por los 
lugares donde sus hermanos, parientes e hijos habían fallecido, y donde pariente 
vivos, pero ausentes en ese momento, habían pasado la noche, la gente que era 
normalmente alegre y gregaria, se ponía triste y lacrimosa. De noche, no podían 
dormir porque eran atormentados por los yoshi de sus parientes muertos hace tiempo, 
que les silbaban o quebraban ramas en el bosque. Cuando le pedí a un hombre 
mayor que me explicase quién había vivido en un antiguo pueblo por el que pasamo , 
él me dijo los nombres de sus habitantes con un tono de voz triste y tierno. Después 
me dijo: "ya no quiero ver más esto", y siguió caminando. Desde el punto de vist 
nahua, el paisaje es el depositario de los yoshi desencarnados. Estos quedan en las 
chacras abandonadas, en los caminos de cacería y en las playas. Lanzan piedras a 
sus parientes cuando se bañan en el río, derraman con petulancia las ollas y lo: 
platos en las cocinas, y hasta hacen levantar a la gente tocándola en sus hamaca5 
Después de una muerte, el quemar la casa y todas las posesiones relega a los yos :· 
del muerto al centro del bosque, en donde está forzado a permanecer en los camin 
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de cacería y las chacras abandonadas. Antes, los nahua solían evitar a los yoshi 
abandonando sus poblados, ahora suelen viajar aun pueblo cercano. Para los nahua, 
como para los matsigenka y los achuar, los ritos post-mortem de afeitarse la cabeza, 
destruir las posesiones materiales y viajar, son esencialmente procesos para separar 
a los muertos de los vivos. Los nahua consideran que los yoshi son molestos y, a 
veces, potencialmente peligrosos si es que uno se encuentra con el yoshi de un chamán 
poderoso, o ñowe. Pero, no se le dan el mismo significado que los matsigenka le dan 
a los fantasmas de los muertos recientes, kamitsiri, que pueden tener efectos 
potencialmente letales sobre sus antiguos parientes, ni que los achuar le dan a los 
muertos, cuya identidad debe de ser completamente olvidada para que la sociedad 
se reproduzca. En cambio, el discurso nahua enfatiza el "olvidarse" de los muertos 
con respecto al dolor emocional asociado a la pérdida de una persona querida. 

Olvidando 

Después de la muerte de su esposa, Mario quedó desvalido. Echado en la 
hamaca llorando, comiendo casi nada, y cantando un lamento de luto repetitivo, 
que describía la belleza de la difunta, "ewe rowa wake" (mi bella niña) y el efecto de 
su muerte sobre su parentela y su propio cuerpo, "ewe yora clwka", (mi cuerpo/ 
parentela está mal). Sin embargo, dos semanas más tarde, era de vuelta un hombre 
alegre, disfrutando la vida en pleno. Cuando le pregunté a la gente si es que Mario 
ya no estaba triste, me contestaron: "no, ya se olvidó". Primero, esto me pareció 
sorprendente. Cómo puede alguien con lazos emocionales tan fuertes para con sus 
personas queridas aparentemente "olvidarlas" tan rápido? Esta aparente capacidad 
de "olvidarse" rápidamente no es única a los nahua, puesto que es compartida por 
muchos pueblos amazónicos que han desarrollado elaborados ritos post-mortem 
con la finalidad específica de "olvidar a los muertos" y de separar a los vivos de los 
espíritus potencialmente vengativos de los difuntos (Christine Taylor 1993). La 
capacidad nahua me pareció menos sorprendente cuando me di cuenta que la 
memoria no es solamente una facultad mental sino también un proceso físico y 
corporal. La traducción más cercana al concepto de memoria en lengua nahua es 
shinai. Shinai significa pensar o analizar, así como también recordar o pensar en 
alguien con afecto. Los nahua lo usan para describir los fuertes lazos de afecto entre 
parientes y otras personas queridas, especialmente cuando están ausentes. Para ellos, 
un recuerdo doloroso tiene un efecto físico. Cuando una persona está triste se dice 
que está shinaibitsai (de la raíz shinai). Los que están shinaibitsai no comen, a menudo 
no pueden ni levantarse de sus hamacas y no paran de llorar y cantar suavemente 
todo el día. Otros pueblos amazónicos tienen ideas semejantes sobre las relaciones 
entre la memoria y la fisiología. Beth Concklin cuenta que durante su trabajo de 
campo con los wari del Brasil central, un hombre le preguntó si es que extrañaba a 
su esposo. Ella les contestó que sí, pero él le replicó incrédulo: "Si realmente extrañas 
a alguien, te mueres" (2001:143). Kensinger y McCallum muestran que los 
cashinahua, otro pueblo pano hablante del Purús, explícitamente expresan la idea 
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que el cuerpo recuerda y sabe. Para los cashinahua, el cuerpo de una persona es el 
depositario de conocimientos, y diferentes partes del cuerpo tienen diferentes 
conocimientos; las manos tienen conocimiento de la chacra, la piel tiene conocimiento 
de cómo ser un buen cazador, y el hígado tiene conocimiento de la gama de emociones 
(Kensinger 1995, McCallum 1996). Las experiencias de muerte-cercana, las 
alucinaciones y los sueños son todas excelentes fuentes de conocimientos 
incorporados por elcuerpo. "Al despertar, la memoria de estas visiones, 
conversaciones y sensaciones ya ha sido transferida al cuerpo" (McCallum: 362). 
"Una persona realmente conocedora es alguien cuyo cuerpo entero sabe" (Kensinger: 
245). De igual manera, mi amigos nahua me explicaron que el owiti, o corazón, es el 
sitio principal dónde se sienten emociones. Cuando los nahua tienen pesares 
sufrimientos de shinaibits11i, dicen "noko owiti isi p11icoi", "nuestros corazones tienen 
una tremenda pena ardiendo". La rabia, o sidai, está también localizada en el corazón, 
como me explicó un amigo nahua, "ma sid11i noko wichi11to, noko owiti wishki", "cuando 
la rabia nos agarra, nuestros corazones están furiosos". Esta rabia, a su vez, e 
necesaria para cometer actos de homicidio. Para los nahua, los wari y los cashinahua, 
no existe una separación cartesiana entre la mente que piensa y el cuerpo que actúa. 
Para ellos, es el cuerpo el que recuerda, conoce y actúa. 

Los cuerpos nahua pueden ser cambiados por medio del afeitarse la cabeza 
del golpearse, y del deshacer las relaciones con los muertos al quemar sus casas _ · 
posesiones. Sin embargo, como aprendí durante mi viaje por las cabeceras del Manu 
los nahua no pueden destruir el paisaje y los yoshi que habitan estos lugares, entonces 
simplemente, los evitan. Antes, solían abandonar el poblado cuando moría ur­
pariente, pero ahora simplemente se cambian de casa o viajan a un pueblo distan 
que nunca fue visitado por esas personas. Como dicen, "no 111111 owek11spai" ("n 
queremos más ver esto"). En parte, el viaje post-mortem pertenece al conjunto ·e 
técnicas comunes a muchos pueblos amazónicos para evitar el espíritu de los muerto;; 
Sin embargo, este proceso tiene por efecto mucho más que solamente evitar el yos ·; 
los nahua dicen "mewe cniwo daito, w11kiri mi kaiyutero narisho mi shin11bakiaw11ikaz 
("cuando uno de tu familia muere, tú puedes viajar a un lugar donde irás a olvidarte­
En estos lugares, especialmente en los lugares distantes, los nahua dicen que -
puede encontrar gente que no está triste, que no está afectada por el pesar de 
pérdida. Al rodearse de personas alegres, bromistas, uno puede olvidar fácilmem­
Igualmente, cuando los nahua afeitan sus cabezas después de la muerte de ur­
persona querida, dicen que esto es para "shinaibakia", o "para hacerles olvidar". Sel!Ú: 
los matsigenka, cortar el cabello después de la muerte de un pariente cercano 
muy importante porque el cabello puede ser utilizado por espíritus malévolos p� 
atacar a los vivos, y también puede ser utilizado como una técnica para que : 
vivos se disfracen contra los espíritus (Shepard 2002). Personalmente, los nar.· · 
nunca me han explicado que cortar el cabello en términos de un disfraz a: 
protegerse de los yoshi. En cambio, me han explicado que el cabello, así como 
casa, la chacra y las posesiones del difunto, son penosos de ver, no owekasp11i � 
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queremos verlo). El cabello es particularmente importante porque, en el día a día, 
las relaciones de cariño entre la gente implican que éstas pasen horas juntas 
buscándose los piojos de la cabeza. Por lo tanto, el cabello está infundido del recuerdo 
del difunto, y tiene que ser cortado para que la persona de luto pueda olvidar. Aunque 
los nahua no expresan explícitamente la idea que el viajar implica una transformación 
corporal, sino que lo explican en términos de "olvidar", considero que el proceso de 
olvidar implica una transformación personal, una transformación que es lograda 
por medio de toda una variedad de técnicas, incluyendo el viajar. La memoria, para 
los nahua y muchos otros pueblos amazónicos, no es simplemente una facultad 
mental, sino una propiedad del cuerpo, y por extensión, el acto de olvidar también 
requiere de una transformación corporal. Estoy conciente que puesto que no dispongo 
de más información, corro el riesgo de representar equivocadamente a los nahua y 
sus viajes. Sin embargo, en este momento de mi investigación, considero que al 
viajar no se trata solamente de evitar emociones personales dolorosas. La gente lidia 
con problemas como la ruptura de una relación o una discusión, simplemente, 
yéndose del poblado. En muchas ocasiones, cuando viajaba con amigos y estos 
escuchaban en comunicaciones radiales con la comunidad, sobre rumores o noticias 
de parientes que se habían enfermado, o de un esposo que había cometido adulterio, 
esto les hacía "shinaíchakaí", (sentir mal), o "shínahuitzacuzcara", (pensar de otra 
manera). Al enterarse de las noticias, solían ponerse rápidamente triste e 
inconsolables, pero cuando seguíamos nuestro camino, rápidamente recobraban su 
alegría habitual. Aparentemente, se habían olvidado. 

Mi acercamiento se inspira en el modelo de "perspectivismo" propuesto por 
Viveiros de Castro', que sostiene que para los pueblos indígenas amazónicos, es el 
cuerpo el que determina el punto de vista sobre el mundo (1998). El cuerpo le da a 
un ser su perspectiva particular sobre el mundo, y una persona puede transformar 
la manera cómo ve al mundo por medio de su cuerpo. El poder de un chamán viene 
de su habilidad de cambiar de forma, adoptando diferentes perspectivas para 
comunicar con los seres responsables de causar, o curar, enfermedades. Volverse 
chamán implica un proceso de cambio físico, realizado por medio de prohibiciones 
de ciertas comidas y de otras actividades que afectan el cuerpo. Sin embargo, la 
definición de transformación corporal de Viveiros de Castro no se limita al cambio 
de ropa o dieta. El autor afirma que el cuerpo puede ser visto como el sitio del 
habítus de una persona, de la manera cómo es y de lo que puede hacer (1998). 
Considero que los nahua actúan de acuerdo con esta visión perspectivista; el afeitarse 
la cabeza, golpearse, lamentarse y cantar, son manera cómo los nahua transforman 
físicamente sus cuerpos y emergen de la experiencia catártica con nuevos cuerpos, 
que no están más infundidos de los pensamientos, el amor y el recuerdo (shinai) de 
los muertos. Moverse de lugar, así como afeitarse y lamentarse, es otra manera de 
"olvidar" y transformar el cuerpo. Cuando una persona se desplaza, aunque sea 
solamente al otro lado del pueblo, se coloca en una situación en la que se encuentra 
haciendo cosas diferentes. Habla con gente diferente, camina por diferentes caminos 
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de cacería, recoge leña de w1a chacra diferente y pesca de una quebrada diferente. 
Como resultado de todos estos cambios, su punto de vista se transforma. Como me 
explicó un hombre nahua sobre su primo que se fue de viaje después que murió su 
esposa: "está bien, ahora ya no se va a acordar". 

Viajando para producir relaciones sociales 

Los viajes de los nahua no sólo sirven para desenredar relaciones sino para 
construir nuevas relaciones con poderosos "otros". En los últimos treinta años, varios 
antropólogos han documentado que la importancia del relacionarse con estos "otros" 
es una preocupación pan-amazónica (Belaunde 2005). Para los nahua, es necesaria 
la mezcla de elementos diferentes en todas las esferas de la vida social, desde el 
consumo de yuca mezclada con carne, hasta las relaciones entre las mitades del 
poblado (categorías sociales que separan a todos los seres del universo en dos grupos, 
sea roa adiwo o dawa). Roa adiwo está asociado a todo lo que es blanco, insípido, 
blando, y al aire y el agua; mientras que dawa está asociado a todo lo que es negro, 
brillante, duro y de la tierra. Por medio de la pertenencia a las mitades, heredado 
por línea paterna, una persona también hereda un tipo de alma que explica su 
afinidad o antagonismo con respecto a otros seres. Como Lagrou muestra en su 
estudio de los cashinahua, todos los fenómenos del mundo son el resultado de la 
mezcla entre estos principios opuestos y nada puede ser pensado en un estado puro 
o sin mezcla alguna (1998). Townsley también sostiene que el mismo principio se
aplica durante la iniciación del chamán yaminahua. Los chamanes roa adiwo y dawa
compiten entre sí cantando las canciones propias de su mitad pero tienen que trabajar
juntos para iniciar a un nuevo chamán (1989). Al nivel de la vida diaria, roa adiwo y
dawa viven en malocas separadas pero dentro de un mismo poblado. Se casan entre
sí, intercambian comida y visitas los unos con los otros, pero esta delicada relació.
está llena de recelos mutuos.

Mientras algunos pueblos indígenas han adoptado estrategias tan diversa: 
como la guerra y el canibalismo para incorporar al "otro" (Viveiros de Castro 1996 
los nahua viajan. Se van de jornada a tierras distantes para relacionarse con "otros­
quienes les dan los poderosos instrumentos y conocimientos necesarios para lleva: 
a cabo una vida social productiva. La importancia de estas jornadas es ilustrada e:­
el hecho que constituye un tema recurrente en su mitología. En su estudio de :3 

mitología yaminahua, Calavia Sáez muestra que una figura constante de estos relate:: 
es que "el héroe mata, muere o se transforma pero sobre todo se pasea" (2004: 12� 
125). La narración de los relatos míticos está aderezada con detalles aparentemen::: 
superfluos que enfatizan la duración de la jornada. "Caminaron durante una ho:-.= 
más - caminar por todo el día -pasaron días, semanas, meses viajando" (ibid:12� 
Esta idea también está bien ilustrada en el relato nahua sobre los iri, la gente inmorta_ 
Los iri viven río debajo de los shidipo (los antiguos nahua). Un día un grupo de , 
pasó por el pueblo de los shidipo y continuaron flotando río abajo. Un grupo · = 
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hombres decidieron seguirlos. Viajaron y viajaron y viajaron. La época seca terminó 
y las lluvias llegaron, y finalmente los hombres llegaron al pueblo de los iri. Los 
hombres se quedaron ahí dos veranos más, se casaron con mujeres iri y recibieron 
hachas, machetes y chaquiras antes de regresar a su propio pueblo, al cual llegaron 
después de una larga y difícil jornada. Calavia Sáez (ibid 2004) también muestra 
para los yaminahua como de estos largos viajes resulta la adquisición de poderosos 
conocimientos y objetos. 

En muchas de estas historias, los personajes centrales se encuentran con 
extraños espíritus en el bosque, con otros mundos debajo del agua o en el cielo, y 
obtienen valiosos instrumentos y conocimientos después de arduas y largas jornadas. 
El relato nahua de Dotishonowabadi ("la canoa que fue dejada") cuenta la historia de 
dos cuñados que se fueron a recoger piedras especiales para hacer hachas. Durante 
la jornada, uno de los cuñados es dejado atrás por su compañero, al borde de un 
pozo profundo en el río. Ahí se encuentra con un espírih1 del agua que tiene su 
mismo nombre verdadero (adekoi), y los dos se dan cuenta que son hermanos4

• Los 
nombres verdaderos están asociados al tipo de espíritu, por lo que compartir el 
nombre significa que uno comparte una esencia. El hombre es llevado bajo el agua, 
en donde recibe una canasta de hachas, machetes y cuchillos. Después le presentan 
otro hermano suyo, un gigantesco buitre que también es su tocayo y que se lo lleva 
a su casa en el cielo, en donde recibe otra canasta llena de preciosos instrumentos. El 
héroe regresa a su pueblo y distribuye sus nuevos instrumentos a su gente, quienes 
inmediatamente dejan de lado sus antiguas hachas de piedra y se van a tumbar 
monte para abrir una gran chacra. Así como en otros relatos de jornadas, este relato 
muestra un patrón característico: los preciosos objetos materiales y los conocimientos 
son obtenidos por viajeros como resultado de una larga y difícil jornada a un lugar 
distante en donde se da un encuentro con "otros". Al principio estos seres parecen 
ser netamente distintos, pero después sale a relucir que comparten la misma esencia 
que el viajero. Son, al mismo tiempo, semejantes y diferentes del viajero. En otras 
palabras, son "otros semejantes". 

En el día a día, las jornadas épicas de los héroes míticos se reflejan en las 
jornadas diarias llevadas a cabo por los nahua para derivar su sustento. Ellos dicen 
que sin viajes a lugares lejanos no podrían obtener carne ni pescado. Los animales 
que viven en el área cercana a la comunidad son difíciles de matar porque conocen 

Los Adekoi, o "nombres verdaderos", pertenecen a una de las dos mitades patrilineales. Están 
integralmente asociados a un tipo de alma (weroyoshi) y son heredados por generaciones 
alternadas en líneas paralelas de género. Como Townsley (1989) muestra, los nombres indican 
la posición en el sistema de parentesco, la cual es continuamente reciclada. Compartir el nombre 
es de suma importancia ya que esto significa que uno puede ocupar el mismo lugar en el sistema 
de parentesco, así como el héroe del mito y su hermano el espíritu del agua. Adekoi está asociado 
al weroyoshi o al tipo de alma de una persona, y utilizarlos descuidadamente o con malos 
propósitos puede tener consecuencias mayores. Los chamanes pueden usar los nombres 
verdaderos para hacer da!'io y hasta matar a una persona. 
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a los cazadores. Son unaya (con conocimiento). Pero en los lugares cercanos, se dice 
que las presas son u11oba (sin conocimiento). También es clara la relación existente 
entre el haber viajado bastante y la adquisición de conocimiento y autoridad política 
por los hombres. A menudo, las personas que han viajado a pueblos lejanos y países 
vecinos suelen contarle a todo el mundo la lista de los lugares que han visitado para 
demostrar que son conocedores, que hablan con autoridad y que no se les puede 
engañar. Por ejemplo, recientemente, durante un viaje a Lima que realicé con la 
delegación nahua, nuestro avión pasó por encima de los Andes. El curaca se mantuvo 
de pie durante todo el viaje, totalmente absorto en las montañas y las nubes, 
señalando los poblados anidados en las faldas de los cerros. Entonces les dijo a sus 
compañeros que éstas no eran ciudades de gente sino de los bawayoshiwo, los espíritus 
de los cerros. Para sustentar su teoría les hizo notar a sus compañeros los haces de 
luz que brillaban por entre las nubes: estos son los generadores de los bawayoshiwo, 
les dijo. "Miren, miren, estas son las ciudades de los bawayoshiwo, y esos son sus 
generadores. Es tal y como se los dije pero ahora ustedes mismos lo pueden ver. 
Miren bien. Es tal y como se lo dije". Cuando regresaron a Serjali, todos los pobladores 
concordaron que la prueba de la existencia de los bawayoshiwo era irrefutable. 

Las enfermedades también son causadas por "otros" bajo la forma de espíritu 
de animales o de otros seres, y sus curas son encontradas no solamente en la 
farmacias de Sepahua sino en el ámbito del chamanismo, en el cual no es ni siquiera 
necesario desplazarse físicamente de la comunidad para poder viajar. El weroyoshi o 
fuerza animadora vital de la persona es concebido como un elemento espiritual atado 
al cuerpo de manera suelta. "Pasea" constantemente y sus encuentros con el weroyos/r 
de otros animales, gente o espíritus producen visiones vistas durante la toma de 
ayahuasca y los sueños. Muchos nahua viajan en sueños a ciudades distantes, a 
menudo lugares que nunca han visitado, en donde se ven rodeados de un número 
incomprensible de gente, carros y bienes materiales. Una mujer, por ejemplo, _ 
sueña con regularidad en Sepahua, tomando Inka Kola. Los nahua tambié:­
representan sus sesiones de ayahuasca, o shori, como una jornada de viaje. Cuanc 
comienzan a sentir las primeras sensaciones del ayahuasca, los nahua cantan r..:: 
(canciones no-curativas) que describen un viaje hacia arriba al mundo de los dueñ : 
shori. El canto rabi de cada persona es distinto, pero a menudo incluyen fra 
repetitivas como "estoy subiendo una linda loma", "estoy subiendo para canta: 
"estoy llegando a donde los dueños". Los rabi son seguidos de canciones para cu:-� 
o koshuití, que son cantados solamente por los chamanes especialistas, o ii.owe . . :_
amigos nahua me explicaron que cada koshuiti es un wai huitza, o un camino diferer.
Como Townsley muestra para los yaminahua, los chamanes usan estos camir
para establecer relaciones con los weroyoshi de los espíritus que causan >
enfermedades (1993).

Las relaciones entre el viajar a lugares distantes y el encontrarse con �o= 
semejantes" también se reflejan en las experiencias contemporáneas de los na: 
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Por ejemplo, su primer contacto directo con la sociedad nacional peruana se entabló 
cuando fueron capturados por madereros en 1984, fueron llevados a Sepahua, en 
donde se encontraron con los yaminahua, un pueblo que habla su mismo idioma 
pero que tiene una apariencia y actúa de manera diferente5

. Sucedió que un hombre 
yaminahua tenía el mismo adekoi, o «nombre verdadero», que el padre del curaca 
nahua. Puesto que estos nombres verdaderos son heredados de la generación de los 
abuelos, e indican posiciones en el sistema de parentesco que son continuamente 
recicladas, el hecho se encontrarse con un yaminahua tocayo del padre del curaca, 
les permitió encajarlo en su sistema de parentesco. Cabe anotar la astuta semejanza 
entre este evento histórico del contacto nahua y el relato de los dotishoniwabadi 
mencionado anteriormente. Desde el punto de vista de los nahua, este hombre 
yaminahua cobró una relevancia vital, jugando un papel de intermediario, 
ayudándoles a negociar sus relaciones con un mundo ajeno durante la primera época 
del contacto. En el relato de dotishoniwabadi, por otro lado, el viajero recibe machetes, 
hachas y regalos de sus poderosos hermanos, el buitre y el espíritu del agua. En 
ambos casos, los nahua se encuentran en lugares distantes con gente de apariencia 
diferente pero de esencia semejante. Para los nahua, estos "otros semejantes" no sólo 
existen en el ámbito de la mitología, sino que, como el hombre yaminahua, continúan 
a poblar los lugares distantes de hoy. 

Quedarse en el lugar o moverse 

La jornada más importante llevada a cabo por todas las personas nahua, es la 
jornada de la cual no se vuelve. La muerte es el momento en que la fuerza vital 
finalmente se separa del cuerpo y viaja a la tierra de los muertos (dai moera dentro 
del cielo), en donde viven junto con el weroyoshi de sus parientes difuntos (los 
weroyoshi nahua). Los weroyoshi nahua no tienen ninguno de los problemas 
existenciales de los nahua vivos: se alimentan de suculentas piñas y no tienen que 
dejar a la comunidad para cazar y pescar. Cuando los nahua mueren, no necesitan 
más viajar y, finalmente, paran de moverse. La tierra de los iri, la gente inmortal, es 
un paraíso en esta tierra paralelo al de los weroyoshi en el cielo. Según los nahua, los 
iri, que viven lejos río abajo, nunca se enferman, ni se les caen los dientes, ni envejecen, 
ni mueren, y tienen todos los bienes materiales que deseen. Los iri, al contrario de 
los nahua, del pasado y de la actualidad, no necesitan viajar lejos para obtener carne 
o pescado, bienes materiales, dinero, y curar las enfermedades. Los iri se quedan
quietos. Antes del primer contacto con la sociedad nacional en los años 1980, a
menudo en las referencias que se hacía de los nahua se les describía como "nómadas",
una etiqueta que, desde entonces, han rechazado indignados. Ellos mismos
desaprueban muchísimo del estilo de vida itinerante de sus vecinos, los mashco­
piro, quienes, según los nahua, no viven en poblados porque están constantemente
sobre la marcha, y no tienen chacras. Los nahua los llaman tsnodawn, o "gente sentada",

Los yaminahua han sido involucrados a la sociedad nacional desde la década de 1950. Llevan 
ropa, hablan español y participan con facilidad en la economía de mercado. 
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porque no usan hamacas y se ven forzados a sentarse en el suelo. La ambivalencia 
de los nahua ante el estar quieto y el viajar se refleja en el doble sentido inherente a 
su concepto de dinywo, o curaca, jefe. En un contexto, dinywo significa literalmente 
"el que está de pie", y el dinywo ideal es representado por un hombre que permanece 
en el poblado y envía a los demás a que vayan a buscar comida para la comunidad. 
Pero también es responsable de manejar todas las relaciones con el mundo de afuera. 
A menudo, el dinywo es un importante chamán que se comunica con poderosos espíritus 
y encabeza delegaciones políticas, que viaja a pueblos distantes para exigir el respeto 
de sus tierras y sus derechos. No es sorprendente, entonces, que diaywo también 
significa literalmente "el que camina". 

Los nahua son un pueblo inquieto tanto a nivel colectivo como individual, en 
sus mitos y en su vida diaria. Para los nahua, el viajar les permite encuentros vitales 
con poderosos "otros" que les ayudan a lidiar con las difíciles realidades de la vida

diaria. En este contexto, sus visitas urbanas no son un nuevo fenómeno sino una 
variación sobre un tema que refleja en paralelo las jornadas de sus héroes mítico_ 
Sin embargo, estas jornadas no tratan simplemente de producir relaciones sin 
también de olvidarlas. Desplazarse de lugar es la experiencia de cambio de cuerp~ 
que les permite "olvidar" sus pesares y continuar a vivir. Pueda ser que la solució:­
de sus problemas se encuentre en las ciudades o en los bosques, en los sueños o e:­
la muerte, pero por sobre todo, se encuentran lejos. El proceso de alcanzar e t 
lugares distantes, los seres que encuentran y las transformaciones corporales 
atraviesan en el camino, es tan importante como la finalidad de la jornada. 
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LA ROPA COMO ACULTURACIÓN EN LA 

AMAZONÍA PERUANA* 

Peter Gow 

Este artículo examina el significado de la ropa para los yine, un pueblo arawak del 
Bajo Urubamba, y de los cambios de estilos de vestir ocurridos en su historia durante los 
últimos siglos de contacto con la colonización. Este acercamiento histórico tiene dos 
consecuencias. Primero, sugiere que los yine piensan sobre la ropa como algo que señala la 
alteridad. Los yine continuamente toman la ropa de otros seres, ya sea pueblos vecinos, 
gente blanca, o jaguares. Segundo, sugiere que lo que nosotros llamamos "aculturación" es 
mas bien una concepción indígena amazónica sobre los procesos históricos en marcha. Los 
pueblos amazónicos no están queriendo adquirir la "cultura" del otro, porque la "cultura" es 
ajena a sus cosmologías perspectivistas. La "aculturación" es, por lo tanto, una descripción 
literal superficial de las cosmologías perspectivistas en acción histórica. 

This paper examines the meaning of clothing for the Yine, an Arawakan people of 
the Low Urubamba, and the changes in style occurred during the last centuries of contact 
with colonization. This historie approach has two main consequences. First, it suggests that 
the Yine think of clothing as something indicating alterity. They are continually borrowing 
clothing styles from other beings, including their neighbours, white people, or jaguars. 
Secondly, it suggests that what we call "acculturation" is in fact an indigenous Amazonian 
conception about ongoing historical processes. Indigenous Amazonians do not wish to acquire 
other people's "culture", because "culture" is alien to their perspectivistic cosmologies. 
Therefore, "acculturation" is a superficial literal description of perspectivistic cosmologies in 
historie action. 

Traducido del inglés por Luisa Elvira Belaunde. 
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En 1961, Peter Matthiessen, escritor de literatura de viaje americano, viajó rió 
abajo por el Urub;:imba, en la Amazonía peruana. Sobre un gran poblado yine escribió 
lo siguiente: 

Llegamos a Sepalzua al principio de la tarde, y fuimos saludados desde la orilla por un 
bando lllixto de piros, mnalwacas y nwchiguengas. Pero, esta gente no llemba puesta 
s11s ropas tribales, y, por lo tanto, eran más o menos indistinguibles. El lugar parecía 
ser 111e11os 1111 pueblo indígena que llna feria a campo abierto, lo que, en efecto, era. A! 
decir esto, no quisiera expresar ninguna desaprobación del padre Manuel Die=: º

Sil alegre personal de hermanos y lzermanas, ni tampoco de los otros bondado:=­
dominicos q11e mantuvieron en pie a nuestros rnerpos y almas por casi una semr · 
Todos son gente buena, haciendo un bllen trabajo, a pesar de lo desagradable qz:e. 
efectos de dicho trabajo pueda parecerle a gente como yo. Es muy triste ver qz,.· 
carácter individual de estos indios está desapareciendo rápidamente bajo la acció1: 
gran mezclador del lzombre blanco, sagrado o JZO, 110 importa que tan beneficioso c=­
plleda ser para la barriga, o la salvación, de los bravos. Los pobladores de Sepah1,:: _ 
110 s011 más indígenas, sino peruanos ignorantes e indigentes; y sus primos e-· 
interior de las quebradas, con su cabello largo y s11 pintura, tienen unn aparic:. 
mejor. En Sudamérica, con llnas rnantas excepciones, la tribu que entra en con�--­
completo con el lzombre blanco, bajo los tér111i110s del /zombre blanco, tiene, ta: : -:: 
medio siglo de existencia por delante (1962:211). 

"Piro" es el apodo cariñoso con el que los konibo llaman a los yine, y que-:­
muy usado por otros pueblos y por ellos mismos, hasta que las federaciones poli. 
indígenas insistieron en usar la palabra "humano" como su verdadero nombre.:= 
informe de Matthiessen, aunque parezca evidente o banal, pertenece a una lar;:­

compleja tradición intelectual. Parafraseando a Gombrich con respecto a la pin-_ 
(1960), los libros de viaje le deben mucho más a otros libros de viaje que a los hec.: 
ocurridos durante los viajes. En este caso, el informe de Matthiesesen pertenece­
una tradición del pensamiento sobre el progreso de la civilización y su relaciór : 
la naturaleza, tanto humana como otra, que se consolidó en los Estados Unidos.:__­
siglo XIX, y se expandió hacia afuera. El sentimiento que el progreso, la expar.z: 
de la civilización, es necesariamente destructivo de la naturaleza y la diver_� -
cultural es central en esta tradición. Más cultura significa menos naturaleza, y� 
civilización equivale a menos diversidad cultural. La conexión con las teorías _ 
modernidad es obvia. 

Con respecto a este punto, debo manifestar un interés propio. Estoy de acu 
con Matthiessen, puesto que su reacción ante la apariencia visual de los pu -
indígenas del Urubamba era, y en cierta medida, sigue siendo igual a la mía. Es: 
debe, seguramente, a que tanto Matthiessen como yo somos los productos de_ 
historia similar, que considera a ciertos juicios estéticos como axiomáticos. Lo

nos diferencia es que yo he pasado 25 años involucrado con los pueblos indíg 
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de esa parte de la Amazonía peruana, intentando conocer lo que piensan sobre las 
cosas. Matthiessen pasó un periodo de tiempo igual, y hasta mayor, pensando sobre 
otras cosas, igualmente importantes. 

Me gustaría contrastar la cita de Matthiesen con otra, proveniente de un mito 
que me fue contado hace veinticinco años por Artemio Fasabi, líder del poblado de 
San Clara, que se encuentra rió abajo de Sepahua, y que es la comunidad en donde 
conduje la mayor parte de mi trabajo de campo. El me contó: 

Hace tiempo, la gente dice que había un hombre que era el único hijo de una mujer sin 
esposo. Para mrmtenerla, se iba al monte, se sacaba su cushma, y se convertía en un 
jaguar. Así, se paseaba por In selva matando mitayo. Cuando acaba, se ponía su rnshmn 
de vuelta y se convertía humano otra vez, y llevaba el mitayo n su madre. Le llevaba 
h11nnga11a, venado, majaz, de todo. 

Cushma es la palabra del quechua regional que designa lo que los yine llaman 
mkalu, una túnica de algodón, tejida a mano y pintada. La mención en el texto de 
"huangana, venado, majaz, de todo" indica que las proezas de cacería del protagonista 
son muy deseadas por los yine. El mito contir1.úa contando el origen de la brujería, 
que se debió a la incapacidad de la gente antigua de matar ese "hombre-jaguar". 

Claramente, para Artemio Fasabi, el narrador de este mito, la ropa tiene otro 
significado que el que tenía para Matthiessen. Fasabi, nacido en 1947, cursó la escuela 
segundaria en Sepahua y, muy probablemente, era uno de los que estaban en ese 
"bando mixto de piros, amahuacas y machiguengas" que le dio la bienvenida a 
Matthiessen. En este articulo, abordo la naturaleza de las diferencias de ideas y 
prácticas sobre la ropa entre gente como Artemio Fasabi y Peter Matthiessen. 

La literatura de viaje 

En la literatura de viaje sobre la Amazonía, la transformación de la ropa, y los 
estilos de arte corporal tradicionales, en ropa usada por "gente blanca" es presentada 
como un hecho inevitable, y como una evidencia de la "pérdida cultural" que 
acompaña el aumento del contacto con el mundo civilizado. Aunque los etnógrafos 
no concuerden con las primicias de estos argumentos, por lo general, no han intentado 
refutarlos. Por cierto, la mayoría de los etnógrafos sólo han escrito anotaciones sobre 
los cambios de vestimenta, sin desarrollar un análisis sobre sus observaciones (ver 
Hugh-J ones 1992; Veber 1996; Ewart & Conklin ). El que los pueblos de la Amazonía 
estén rápidamente adoptando ropa occidental es, pues, una banalidad sin análisis 
de la literatura sobre la región. Y cuando este proceso es estudiado, lo es bajo el 
término de "aculturación", concebido como una fragilidad de las culturas amazónicas 
ante la expansión occidental; a pesar de que un concepto como "aculturación" vuelve 
estas transformaciones social e históricamente opacas. 
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El concepto de "aculturación" cubre por lo menos tres niveles distintos de cambio: 
(a) un cambio de términos (entre modos tradicionales de decoración corporal, y modos
nuevos y alienados); (b) un cambio de relaciones entre términos (entre los significados
tradicionales y los sentidos modernos de la decoración corporal); y (c) un cambio de 
sistemas de relaciones entre términos (entre sistemas de producción de significado, cada 
cual concebido como global y auto-suficiente, pero también, como variaciones
transformacionales de potencialidades humanas). Tal vez pueda ser que la vestimenta
como aculturación sea un hecho en la Amazonía peruana, pero no es una teoría
antropológica sobre este hecho.

Este ensayo intenta investigar este fenómeno valiéndose de una teoría 
etnográfica. Por este término, que le debo a Marcio Goldman del Museo Nacional de 
la Universidad Federal de Río de Janeiro (com. pers.), me refiero al desarrollo 
antropológico de las categorías usadas por mis informantes yine como instrumentos 
analíticos claves para comprender lo que están haciendo. Una teoría etnografica, 
claramente, no es un "relato cultural", porque usa categorías locales de maneras en 
que los pobladores locales no lo harían, o por lo menos, en que no lo hacen. Tampoco 
es, estrictamente, una teoría antropológica, porque, necesariamente, utiliza categorías 
ajenas al pensamiento antropológico. Las teorías etnográficas son particularmente 
apropiadas en situaciones como la presente, en donde los analistas pueden estar tan 
metidos en una sola versión de un fenómeno que pueden seriamente correr el riesgo 
de dejarse engañar por sus propias categorías locales, las cuales, al mismo tiempo, 
los fascinan y los desorientan. 

Teorizando el cambio de ropa 

Los estilos de vestir yine, así como sus estilos de arte corporal, de manera 
general, pueden ser examinados con relación a la cosmología perspectivista de Viveiros 
de Castro (1998) (véase también Riviere 1994, Lima 1999 y Gow 2001). Viveiros de 
Castro caracteriza a las cosmologías perspectivistas como multinaturalistas, 
contrastándolas con las cosmologías occidentales multiculturalistas. Las cosmologías 
multiculturalistas afirman la unidad de los cuerpos (todos construidos con las mismas 
cosas y de las mismas maneras) y la multiplicidad de las almas, las mentes y la 
culturas. En cambio, las cosmologías multinaturalistas, como las cosmológica 
perspectivistas amazónicas, operan por medio de la unidad de la mente y el alma de 
todas las entidades, y la multiplicidad de sus cuerpos. El cuerpo, no la mente, es la 
fuente de la diferenciación entre tipos de entidades. El cuerpo es una serie de aparato_ 
afectivos a través de los cuales la mente percibe el mundo. Viveiros de Castro sostiene 
que el cuerpo, en las cosmológicas perspectivistas, no es una base natural, como en las 
cosmologías multi-culturalistas, sino algo más próximo a una máscara o una vestimenta. 
Obviamente, el argumento de Viveiros de Castro juega sobre los significados que 
nosotros, multiculturalistas, le atribuimos a las mentes, los cuerpos, las máscaras y las 
ropas. No nos puede llevar directamente al significado que tienen las mentes, lo: 
cuerpos, las máscaras y las vestimentas para los multinaturalistas. 
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Por ejemplo, en una cosmología multi-culturalista, una máscara, o una pieza 
de vestir, tapa la visión de un cuerpo, haciéndolo ver como algo distinto de lo que 
realmente es - la máscara o la pieza de vestir expresa y se refiere a la multiplicidad 
de las mentes y las culturas de los usuarios. En una cosmología multinaturalista 
esto no puede suceder, porque todas las mentes y todas las culturas son la misma. 
La diversidad reside en el cuerpo. Viveiros de Castro sostiene que las máscaras, las 
piezas de vestir y los atributos corporales, deben de ser concebidos como más 
próximos de nuestra idea de una malla de buceo: es decir, un instrumento para 
moverse en un medio ajeno al normal. Una malla para bucear le permite a los 
humanos operar como criaturas acuáticas de manera propia. Una malla de buceo, 
literalmente, le da al cuerpo humano atributos de pescado o de cetáceo; y Viveiros 
de Castro sostiene que lo mismo sucede con las máscaras y las vestimentas en las 
cosmologías multinaturalistas. 

El perspectivismo nos da un instrumento poderoso para comprender el vestir 
yine en términos de cómo se ven las cosas. Al narrar el mito de origen del tejido, 
Juan Sebastián, dice: 

Antes de saber hilar, sólo golpeaban las bolitas de algodón y luego pintaban la plancha 
de algodón con achiote o con otros líquidos tefüdores. Se dice que de una distancia, las 
personas vestidas así, tenían la apariencia de tener el cuerpo rojo (ser-powaa), pero 
de cerca parecía tela, cuando sólo era una plancha de algodón pintado (Pérez et al. 
1974:119, 126-7). 

La cuestión aquí no es simplemente "como se ven las cosas", ni si es que la 
ropa es una máscara o un disfraz. La palabra ser-powaa traducida por "cuerpo rojo", 
viene de la raíz -powa, que se refiere a algo que está envuelto en otra cosa (Matteson 
1965:328). La misma raíz genera la palabra popowalu (o popowlu), que es definida 
por el Diccionario Piro como "una persona vestida; un animal antes de ser pelado o 
desplumado" (Nies 19867176-7). Un animal pelado, o desplumado, no es, de ninguna 
manera, una expresión más pura de su especie que un animal antes de ser puesto a 
muerte. De igual manera, un humano vestido no es un humano disfrazado o 
enmascarado. Un humano vestido es un humano completo, enteramente 
especificado. 

Un relato fenomenológico del vestir yine 

El análisis de Viveiros de Castro no puede ser reducido a una oposición o una 
dialéctica entre una apariencia externa engañosa y un interior escondido, pero más 
genuino. En su Teoría GUT (2001), el autor señala que la relación entre la apariencia 
y lo que la apariencia cubre está marcada por un desequilibrio perpetuo, una frase 
tomada en préstamo de Lévi-Strauss (1995). Por ejemplo, se puede decir que, para 
los yine, la vestimenta, mkalu, cubre el cuerpo, -mane, pero, a su vez, este último 
término es concebido como lo que cubre un "alma" interior, generalmente escondida. 
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Es más, el alma es a su vez, la apariencia engañosa de gip11achri, "el cadáver, hueso, 
demonio", que después de la muerte de alguien y de su podredumbre en la tumba, 
puede ser visto por los vivos como un esqueleto de ojos ardientes. Pero, los que 
toman el poderoso alucinógeno gayapa dicen que ven al gípnachri, de los muertos y 
de los vivos, como gente joven y bien vestida. Hasta aquí llega mi conocimiento, y tal 
vez también el de los yine, sobre el perpetuo desequilibrio entre la apariencia y lo que 
es cubierto por la apariencia; pero la regresión es potencialmente infinita1

• Hay que 
mantener estas ideas en mente durante la discusión a seguir.

Todos los yine que viven en el río Urubamba usan lo que ellos llaman kajitu 
mkalu, "ropa de blancos", o maklu potu, ·'ropa legitima". Esta ropa es específica para 
cada género: camisas, polos, pantalones y shorts para los hombres y los muchachos; 
y vestidos, blusas, polos y faldas o bermudas, para las mujeres. la mayoría de la 
ropa es comprada a los comerciantes de Atalaya y Sepahua. Algunas mujeres mayores 
hacen sus propios vestidos con tela comprada; y una pequeña cantidad de ropas de 
segunda mano, traídas de Estados Unidos y Europa, usada principalmente por los 
ancianos y los niños, es adquirida en las tiendas de los misioneros. Esta ropa es útil 
pero no es particularmente deseable. 

Los yine consideran que la ropa debe ser comprada. Puesto que la mayoría de� 
dinero es ganado por los hombres, la ropa es comprada por los hombres y entregada 
a los demás, o comprada por las mujeres con el dinero dado por los hombres. El dinero 
es la propiedad exclusiva de su dueño: Las exigencias sobre el dinero de los demás se 
expresan en términos de "amor" y de "cuidados", pero nunca en términos de una 
propiedad múltiple. Casi todas las prendas yine pueden ser especificadas en término_ 
de quien las compró, quien dio el dinero, y quien se la entregó a quien. La ropa yine e:: 
comprada con el dinero ganado casi exclusivamente por los hombres, aunque no sor 
necesariamente los hombres quienes la compran, y la dan de regalo directamente a 
personas especificas. 

Los yine rara vez comparten ropa con los demás. Ni siquiera entre person� 
tmidas por relaciones íntimas (entre hermanas, por ejemplo). Tampoco le dan :.; 
ropa a los demás cuando la han usado. Hasta los niños pequeños saben qué prenda 
en las pilas de ropa les pertenece, y se rehúsan a usar hasta la ropa de sus hermano� 
de mismo género. Esta negativa también es observada por los adultos. En efecto 
conversando con niños y adultos queda claro que, para los yine, la ropa es la fonr.=. 
primaria del objeto de posesión. Es probable que la ropa sea el único tipo de obje: 
de propiedad de los niños pequeños; y la ropa es un tema clave de las historia:: 
contadas por los adultos sobre sus recuerdos de los cuidados que recibieron duran:¿ 
la infancia. Cuando el ciclo de vida de una persona llega a su fin, todas sus ropa: 
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son destruidas después de la muerte. Y si por alguna razón, no se dispone del cadáver 
para velarlo (lo cual es común en caso de muerte por ahogamiento, un hecho, a su 
vez, bastante común), la ropa del difunto puede volverse un substituto de su cuerpo. 

Como he mencionado, este tipo de ropa es llamada kajitu mkalu, "ropa de 
blanco", o mkalu potu, "ropa legitima". La palabra yine potu, así como la palabra en 
castellano ucayalino "legítimo", indica que un objeto es real. Algo "real" es el ejemplar 
mejor y más fuerte de una cierta categoría. Con una excepción importante, los objetos 
que los yine consideran "reales" están imbuidos de nociones sobre poder supernatural 
y seres ajenos. 

Estas cosas "reales", desafían la capacidad de los yine de imaginarse cómo 
pueden haber sido hechas. Al ver objetos cómo un reloj de pulsera, una radio o un 
avión, los yine no cuentan con elementos para entender como estas cosas fueron 
hechas. Una importante excepción son los "humanos". Los yine se consideran a sí 
mismos yine potu, "humanos legítimos", el mejor y más fuerte ejemplar de la categoría. 
El conocimiento de cómo hacer yine potu, "humanos legítimos", es un conocimiento 
de la vida diaria yine. 

La "ropa de la gente blanca", o "ropa legítima", se opone a las formas de vestir 
de las viejas generaciones muertas de la gente yine, llamadas mkalu, la larga túnica 
tejida usada por los hombres, y las faldas tejidas de algodón de las mujeres, mkalnama, 
"vestido de boca/vagina". Estas vestimentas todavía se hacen, pero son raramente 
usadas: la mayoría es hecha para ser usada en las (actualmente) pocas celebraciones 
de los rituales de iniciación de las muchachas, o para ser intercambiadas con gente 
blanca2

. También pueden ser utilizadas en la vida diaria para calentarse cuando el 
clima está más frío de lo habitual, o como ropa de cama; pero de ser usadas para el 
día a día suscitaría comentarios desfavorables, o ridículos3

• 

Cambio 

¿Qué significa para los yine llevar "ropa de blancos"? ¿Significa que se están 
volviendo blancos? ¿ Consideran ellos que se están volviendo blancos? ¿Acaso esperan 
que al usar esta ropa se van a volver blancos? Este es el tipo de preguntas colocadas 
por el informe de Matthiessen, y también por mi reacción inicial y por la reacción 
estética aún vigente entre muchos hacia la apariencia de los yine. 

Primero, los yine no usan ropa de blancos para convertirse en blancos. La 
palabra yine kajitutachri, "el que acostumbra actuar como un hombre blanco", es un 
insulto grave. Los yine temen y desprecian a la gente blanca debido a su rabia, su 

Las mujeres yine expresan su desilusión con la escasa demanda de sus productos entre los blancos, 
y sin duda, producirían mucha más ropa tejida si su trabajo fuese más económicamente rentable. 
Cabe anotar que la mayoría de la gente yine mantiene contacto bastante regular con gente 
asháninka que usa túnicas de algodón como ropa de diario. 

289 



Amozonío Peruano 

violencia y su mezquindad. No tienen ningún interés en convertirse en gente blanca, 
o en absorber su "cultura" o sus "maneras de ser".

El valor central de la gente yine es gwashta , "viviendo bien", viviendo en 
comunidades íntimas y apacibles, llenas de parientes que generosamente comparten 
comida y ayuda. "Vivir bien" es la manifestación colectiva del nshinikanchi, "memoria, 
amor, mente, pensar", de cada miembro de la ca-residencia. El nshinikanchi de una 
persona se desarrolla en reciprocidad a los actos de cuidado recibidos durante la 
infancia: el pensamiento de un niño hacia los demás es generado por medio de la 
comida y la atención que le es prodigada, y por la interacción buen-humorada. 
Nshinikanchi es una disposición específica, y no generalizada: los cuidados dados 
por otra persona son dados de vuelta recíprocamente a esa persona específica. Los 
yine no sienten obligación ninguna de ayudar a gente con las que no están 
relacionados, y dicen que los yine son las personas más pensantes e inteligentes del 
mundo porque, de costumbre, quienes los tratan de la manera más gentil son 
justamente otros yine. La gente blanca, en cambio, es descrita como mshinikatu , 
"olvidadiza, sin amor, sin mente, sin pensamiento". Kajitutachri, "el que acostumbra 
actuar como un hombre blanco", es un insulto, justamente porque lleva esta carga 
desagradable. 

Cabe anotar que, en el pasado, los yine capturaban y compraban a los niños 
de los pueblos vecinos, y, hasta el día de hoy, siguen capturando y criando a las 
crías de los animales salvajes. Si reciben buenos cuidados, al crecer estos niños 
extranjeros y estas mascotas demuestran adquirir buenos pensamientos y 
capacidades, al igual que la gente yine. En cuanto a los antropólogos extranjeros 
que los visitan, mi propia experiencia de cambio personal, les permitió cerciorarse 
que también es posible criarnos de igual manera. 

Mgenoklu, jaguares 

Dadas las asociaciones extremadamente negativas atribuidas a la gente blanca, 
y el hecho que los yine consideran que la gente blanca invierte sus valores y formas 
de ser fundamentales, ¿a qué se debe que quieran usar la ropa de la gente blanca. 
Una respuesta reside en su relación con lo que podríamos llamar su "ropa tradicional", 
pero que según los yine debería ser llamada "ropa de los antiguos". Por cierto, los 
yine le tienen temor a su "ropa tradicional" porque, a su parecer, esta ropa los hace 
ver como jaguares. Como he mostrado en otro artículo, la asociación entre la "ropa 
tradicional" y los jaguares es, al mismo tiempo, abierta y omnipresente en e: 
pensamiento yine. 

Los yine temen a los jaguares por tres principales razones: por el peligro morta;. 
que implican para la gente; por su espantosa belleza; y por su soledad. Los jaguares 
son depredadores de los grandes mamíferos terrestres, incluso de humanos, 
sumamente adaptados al medio, por lo que, en efecto, son sumamente peligroso 
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Su peligrosidad es encapsulada en su belleza hipnótica: los relatos de encuentros 
con jaguares nunca dejan de mencionar el asombro estético causado por su apariencia. 
Y finalmente, los jaguares son, por lo general, solitarios. Son particularmente 
asustadores cuando uno se encuentra inesperadamente con uno de ellos a solas, por 
ejemplo, cuando uno está desyerbando la chacra en silencio. Y mitológicamente, la 
soledad de los jaguares es una precondición de la sociedad humana. La socialidad 
humana surgió de la destrucción de la sociedad jaguar, cuando el héroe creador 
Tsla y sus hermanos mataron a todos los "jaguares que vivían en grupo", a excepción 
de una vieja hembra preñada. 

El estilo de "la ropa de los antiguos", las túnicas de algodón y faldas pintadas 
con diseños yonchi, hacía que la gente se viese como jaguares (mgenklu pixkalutu). 
En su expresión más fuerte, recién tejida y pintada, con los diseños negros relucientes 
sobre el fondo blanco del algodón nuevo, "la ropa de los antiguos" era utilizada 
solamente para lidiar con relaciones potencialmente conflictivas. La más importante 
de estas era el kigimnwlo, el ritual de iniciación de las muchachas púberes, cuando 
todos los yine se reunían a celebrar la entrada de la niña a la condición de mujer. 
Esta congregación de "todos los yine a lo largo del río" acarreaba el encuentro de 
mucha gente con historias pasadas de malas relaciones; gente unida no tanto por 
sus "buenos pensamientos" de los unos hacia los otros, sino por su "olvido". Estas 
malas relaciones incluían desde sentimientos de abandonado por sus parientes 
cercanos, hasta recuerdos de peleas graves, y sospechas o acusaciones abiertas de 
brujería. En dichas circunstancias, los yine procuraban mostrarse a los demás bajo 
la forma de jaguares. 

Se puede considerar que la "ropa de los antiguos" recién estrenada es un uso 
de un "afecto jaguar", siguiendo el concepto propuesto por Viveiros de Castro. Es 
decir, un aspecto de lo que hace que un jaguar sea jaguar, su forma visual, es retomado 
por un no-jaguar como un instrumento de intimidación. Anfitriones e invitados se 
ven los unos a los otros como jaguares, y experimentan el temor que los jaguares le 
causan a los humanos. Esta apariencia temible es, entonces, subvertida durante el 
proceso ritual a la medida en que los anfitriones le sirven "comida legítima", nika 
potu, a sus invitados, es decir carne cocida, vegetales y masa to, y no mgenoklu nika, 
"comida de jaguar", que es carne cruda. Siguiendo la secuencia del ritual, al comenzar 
la festividad, la carne cocida y los vegetales servidos por los anfitriones afirman que 
estos "jaguares" son en realidad parientes; después, el masato subvierte esta 
identificación al emborrachar a todos y, por lo tanto, volverlos afines potenciales 
entre sí. El ritual termina cuando la afinidad potencial es transformada en una 
afinidad real, diaria, al establecerse el matrimonio de la muchacha iniciada con uno 
de los invitados. 

Como acontecimientos, los rituales yine están marcados por lo "nuevo" (gerotu). 
El rihtal de iniciación se concentra en el surgimiento de una "nueva mujer", y toda la 
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parafernalia ritual, especialmente la ropa de los participantes, es nueva. Esta novedad 
es, con respecto a la apariencia de la iniciada así como con respecto a la ropa de los 
participantes, marcada por un fuerte contraste de colores: la intensidad jaguar de 
magnífica belleza. En cambio, la transición entre este acontecimiento ritual y la vida 
diaria que le sigue está marcada por un proceso de gitlika, "desgaste, madurez". Esto 
se manifiesta, en particular, en el desgaste y el desvanecimiento progresivo del nso, 
de la pintura facial y corporal de huito (Genipa americana), durante el transcurso del 
ritual. Este "desgaste, madurez" sucede en paralelo a la transformación de las 
relaciones entre anfitriones e invitados, desde la extrema hostilidad inicial, hasta la 
afinidad diaria, intensamente respetuosa después del matrimonio. De igual maner­
las ropas hechas especialmente para el ritual "se desgastan y maduran" con el pas"'­
del tiempo, con los lavados vigorosos y las vueltas a pintar, hasta convertirse 
ropas "viejas y feas", usadas en el día a día. 

La vida diaria es el producto de la exitosa negociación de la diferencia so ·= 
extrema y temible, y de su transformación engwashta, "viviendo bien". Las calida · 
diarias de "viviendo bien" están caracterizadas por complejas calidades estéti -;:: 
pero no por las amplificaciones estéticas extremas de "verse como jaguares". --:­
afecto-jaguar, el uso de partes del cuerpo del jaguar para fines instrumentale , � 
apropiado para los rituales, pero no lo es para la vida diaria. Esta es, a mi parecer -
fuerza del mito que Artemio me contó sobre un "hombre-jaguar". El problema -= 

"hombre-jaguar" no era que utilizaba un afecto-jaguar, sino que lo utilizaba e.--: 
vida diaria, suscitando los celos de sus vecinos de comunidad, y por lo tar.:­
subvirtiendo el "viviendo bien". Estos celos hicieron que los demás buscasen descu":=.. 
la naturaleza de su éxito, y lo expusiesen como jaguar. En efecto, el "hombre-ja0 �­
trataba a la vida diaria de la manera como los yine tratan a los acontecirnie:-. 
rituales: el "hombre-jaguar" usaba ropa yine, un afecto-humano, para establecer:::­
relaciones diarias con su madre de la manera como los yine usan afectos-jac--=.:­
para establecer relaciones rituales entre ellos. 

La historia de Artemio era una "historia de los antiguos", un mito. Er 
conclusión de su exposición sobre la cosmología perspectivista, Viveiros de Cas::­
señala que: 
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... el perspectivismo amerindio tiene un punto de desvanecimiento, por así dec:p 
donde las diferencias entre los puntos de vista son a la vez anuladas y exacerbad.·: 
mito, que de esta manera adquiere el carácter de un discurso absoluto. En el . 
cada especie de ser aparece a las demrís como se aparece a sí misma (como humar:..:. 
al mismo tiempo, continúa mostrando su naturaleza distintiva y definitiva. 
animal, planta o espíritu). En cierto sentido, todos los seres que pueblan la mito:. 
son chamanes, lo cual, en efecto, es explícitamente afirmado por algunas mi. 
amazónicas ... El mito habla de un estado de ser en donde los cuerpos y los non:� 
las almas y los afectos, el yo y el otro se interpenetran, sumergidos en un 11;-. 
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medio pre-subjetivo y pre-objetivo - un medio cuya finalidad es precisamente lo que 
la mitología se propone contar (1998:483-4). 

Pienso que Viveiros de Castro tiene razón de abordar el pensamiento mítico 
por medio de una metáfora espacial en vez de una, más habitual, metáfora temporal. 
Aunque es verdad que los relatos míticos amazónicos, insistentemente, se distancian 
de la vida diaria en términos temporales, los mitos son contados y escuchados durante 
la vida diaria yine, y por lo tanto, el significado del mito es operativo durante dichas 
vidas diarias (ver Gow 2001). 

En el relato mítico de Artemio, el personaje central se quita la ropa y se 
convierte en un jaguar. Esto sucede porque la especificación primaria de su cuerpo 
es como jaguar, el cual es secundariamente especificado como humano, por medio 
del uso de ropa humana. Como dice Artemio, este mito es el mito de origen de la 
brujería. A diferencia de la gente "de antes", la gente de "hoy en día" ya no comparte 
su vida diaria con exitosos muchachos que resultan ser jaguares vestidos de humanos. 
Pero, si comparten su día a día con hombres mayores que se han convertido en 
jaguares a través de una re-especificación radical de sus cuerpos. Estos hombres son 
poderosos chamanes. 

Mencioné arriba que, en la actualidad, el uso de "ropa de los antiguos" suscitaba 
comentarios contrarios, o ridículos. Ahora podemos ver más fácilmente por qué es 
así. La "ropa de los antiguos", especialmente en su forma fuerte de "ropa nueva de 
los antiguos", suscita temor, y es de presumir que siempre lo hizo. Por ejemplo, 
durante un ritual de iniciación femenino al que tuve la oportunidad de asistir, cuando 
las muchachas aparecieron completamente adornadas, un muchacho se burló 
diciendo, 

¡Parecen mujeres yaminahua! 

Los yaminahua son la ejemplificación local de "indios salvajes", ignorantes, 
atrasados e indómitos. 

En ese momento, cuando lo escuché, pensé que la reacción del joven era un 
tipo de racismo contra sí mismo, y que estaba imitando el desprecio con el que la 
gente blanca, según él, hubiera reaccionado de haber visto esta escena, patética y 
atrasada. Después, ya pensándolo bien, comprendí que no podía ser así porque casi 
siempre la gente blanca se queda estática de admiración ante el poder estético y 
erótico del momento de la presentación del ritual yine. Ahora creo que el muchacho 
se burló del temor de su propia reacción ante lo que vio - su, muy probable, futuro 
como un joven hombre yine, lo llevaría a adentrarse en el bosque para trabajar de 
maderero, pudiendo verse forzado a entrar en contacto cercano y solitario con 
verdaderas mujeres yaminahua, y por consecuencia, con sus hombres, gente tan 
violenta e impredecible como los jaguares. 
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Kajine, Gente Blanca 

Ahora que hemos visto que los yine tienen, y presumiblemente siempre han 
tenido, una relación ambivalente con lo que nosotros vemos como su ropa tradicional, 
estamos más cerca de una explicación de por qué los yine usan "ropa de gente blanca". 
Los yine cuentan su propia historia reciente como la historia del decaimiento de lo 
que los hacía mutualmente temibles. Esta es la fuerza de la historia de Artemio, y es 
un tema que se encuentra en todos los relatos yine del pasado. A continuación, Juan 
Sebastián Pérez, un importante líder yine, hace unos comentarios sobre la "vida 
presente de los yine" al dirigirse a los niños de escuela yine. 

En esos tiempos pasados, los piros no nos vestíamos con ropas como las que usan fo_ 
blancos, sino con ropas hechas a mano. Los hombres usaban cushma y las mujere_ 
una pampanilla dibujada del mismo modo lo era la cushma de los hombres. 
Siempre se cazaban animales, aves y peces con flechas. En esos tiempos habían hombres 
cazadores por naturaleza y otros adquirían esa habilidad al tratarse con ciertas hierbas 
Ahora en 1968, estamos olvidando cazar con flechas. Nos hemos acostumbrado solo 
los implementos de los blancos: la tarrafa y la escopeta. Ya se ha perdido la punterí.= 
de la flecha. La vida espiritual de los piro también ha cambiado. Antes, eran a brujo: 
a quienes se temían y a los niifos se les decía: "cuidado no vayáis a hablar ni reírse._ -_ 
os riáis del brujo o él va a maldeciros y vais a morir''. Pero ahora, no es al brujo, si1:. 
a Dios a quien se teme y se adora. Ahora, sólo hay unos pocos que temen a los bruj : 
(Pérez et al. 1974: 179-85). 

Para Sebastián, estos tres cambios están íntimamente entrelazados, y toci. 
implican la pérdida de una forma poderosa de conocimiento (tejer y pintar, bu 
uso del arco, y brujería) y su reemplazo por "cosas de la gente blanca" (ropa ::.: 
gente blanca, instrumentos de gente blanca, y el verdadero conocimiento de dios 
la gente blanca). Cabe anotar que todas estas manifestaciones de "conocimiento_ 
la gente blanca" son abierta y colectivamente disponibles para los yine. Este no� :.. 
caso para el conocimiento del tejido y del buen uso del arco, que, como Seba =-­

indica en el mismo texto, son conocimientos difíciles de adquirir y distribuidos 
manera desigual entre los yine. El conocimiento de la brujería, sobre el que Sebas- · 
se mantiene silencioso, sigue la misma lógica. 

A finales del siglo XX, la idea que los yine tenían sobre la transformació:­
sus relaciones con la gente blanca ocupaba un lugar central en el sentido q = 
atribuían a la "ropa de gente blanca". Me contaron que, hace tiempo, los y-i;'e 
vivían en poblados sino en grupos mutualmente hostiles y endógamos, disp 
en el bosque, llamados nern. "Vivían peleando y odiándose los unos a los otro_ 
dijeron. Después, fueron esclavizados por los patrones caucheros y fueron a -
en los poblados de la gente blanca. Ahí, los neru se casaron entre ellos y se c. 
parentela. Las relaciones con los patrones eran violentas y explotadoras, pero: 
paso del tiempo los yine fueron adquiriendo más y más conocimiento para 
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lidiar de manera más igualitaria con la gente blanca, hasta el punto en que, como 
dicen, se "libraron de la esclavitud", y establecieron sus propios poblados 
independientes, y comenzaron a vivir los tipos de vida descritos por Sebastián. 

Un tema clave de la historia de la transformación de las relaciones de los yine 
con la gente blanca, es el acceso a la "ropa de la gente blanca". Un tema constante en 
los relatos de las antiguas relaciones de explotación es cuánto los yine sufrieron 
para adquirir dicha ropa. A seguir, Morán Zumaeta, describe en 1948, a su antiguo 
pariente Sangama: 

Entonces dijo, 'Miren. Así es como queremos ser. Yo soy así ahora. No uso pantalones, 
ni camisa. Nunca lo hago. Nunca me has visto usando pantalones, los pantalones y 
las camisas de los blancos. Pero soy muy rico, porque tengo hijos sanos. Siempre me 
comporto como una persona pobre aquí, usando estos vestidos, esta cushma, esta 
ropa'; dijo (Matteson 1965:222-3) 

Y a continuación, en 1988, Jorge Manchinari, contando el comienzo de su vida 
en la hacienda de Sepa 

Vargas nos trataba muy mal, trabajábamos para él todo el tiempo y no nos daba 
nunca nada. Cuando era joven, mi padre se ha muerto y Vargas ha dicho que debía 
pagar las deudas de mi padre. ¿Pero, qué deuda era esa, si nunca nos ha dado nada? 
Yo me he escapado de ahí, y me he ido río abajo al Bajo Ucayali. Ahí abajo, recién he 
conocido ropa por primera vez. Trabajando ahí, me he acostumbrado a los pantalones 
y las camisas. ¡Cuando hemos vivido con Vargas, él nunca nos ha dado nada! 

Los problemas encontrados al principio para adquirir ropa de gente blanca, 
causados por la mezquindad de los patrones blancos, contrastan con la abundancia 
actual de dicha ropa. Las tiendas de Sepahua y Atalaya están llenas de ropa, y el 
único problema hoy en día es encontrar el dinero para comprarla. 

¿Pero por qué era tan importante para los yine adquirir la ropa de la gente 
blanca? A mi parecer, hay dos razones interconectadas. Primero, la adquisición de 
la ropa de gente blanca era una manifestación muy visible del estado de las relaciones 
entre los yine y la gente blanca. Como hemos visto, la ropa es importante para los 
yine, y es, en efecto, su prototipo del objeto poseído. Por lo tanto, no es sorprendente 
que ellos enfocaran la transformación de su relación con la gente blanca sobre la 
adquisición de su objeto poseído prototípico: su ropa. 

La segunda razón reside en la semejanza subyacente entre la "ropa de los 
antiguos" y la "ropa de la gente blanca". La "ropa de los antiguos'\ así como la "ropa 
de gente blanca", es la adquisición de un afecto-jaguar, y un instrumento de 
intimidación. Así como los jaguares, la gente blanca también es violenta, peligrosa y 
temible, de tal manera que un afecto-gente blanca puede realizar las mismas 
funciones que el afecto-jaguar de la "ropa de los antiguos" solía realizar en el pasado: 
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en la actualidad, las formas más elaboradas de "actuar como gente blanca", y la 
mayor cercanía a la gente blanca (kajitu pixkalutu), se da durante los rituales yine 
contemporáneos. Hoy en día, en las fiestas hombres y mujeres llevan puesta su 
mejor ropa nueva, mientras que en la vida diaria, así como antes, usan una versión 
desgastada de su vestido ritual. En las fiestas de hoy, los yine se ven y actúan como 
gente blanca, pero es crucial subrayar que solamente hacen esto durante los rihiales. 
Ellos no son kajitutachrine, "gente que acoshimbra actuar como gente blanca": durante 
la vida diaria, se ven y actúan como yine. 

Este punto me lleva a otro. Cuando vemos a los yine atareados en sus vidas 
diarias, los vemos con la forma desgastada de su cuerpo ritual amplificado. 
Virtualmente, toda la ropa que usan diariamente fue originalmente comprada para 
ser un adorno ritual, y después fue transformada en vestimenta diaria por el uso y 
el lavado repetidos. Llegados a este punto, podemos regresar a la observación de 
Matthiessen. Cuando visitó Sepahua en 1961, él vio a gente yine que "no llevan 
puestas sus ropas tribales". Ahora vemos de manera importante, Matthiessen estaba 
equivocado: ellos si estaban con vestido tribal, porque esa ropa diaria que llevaban 
puesta era la transformación en marcha de la ropa usada durante sus acontecimientos 
rituales en esa época. Entonces, sugerimos que las observaciones de Matthiessen 
documentan, más correctamente, no la pérdida del vestido tribal, sino la 
transformación de la vida ritual yine, partiendo del uso de un afecto-jaguar en los 
contextos rituales antiguos hasta llegar al uso de un afecto-gente blanca en los 
contextos rituales de las últimas décadas. El hecho que Matthiessen vio a los yine 
como gente que "no llevaba puesta sus ropas tribales", es simplemente un registro 
de las relaciones en las últimas décadas de los yine para con sus vidas rituales y 
para con sus transformaciones en marcha. 

Un abordaje histórico del problema 

El acercamiento esbozado arriba no es un estudio histórico en el sentido 
convencional. Es, más bien, un estudio de lo que los yine me contaron sobre su 
pasado, lo cual, como sostengo en otro artículo, no es igual a lo que u.na investigación 
propiamente histórica, usando fuentes escritas y otros registros del pasado, po'dría 
sacar a relucir sobre el pasado yine (Gow 1991, 2001). Si que es que abordamos el 
estudio de los cambios en el vestir yine desde el punto de vista de las fuentes 
propiamente históricas disponibles, entonces podríamos preguntarnos cómo es que 
los cambios establecidos por este análisis histórico propiamente dicho, pueden ser 
relacionados a los cambios establecidos por el análisis de lo que los yine me contaron 
sobre su pasado que he desarrollado arriba. Es lo que paso a hacer a continuación. 

Aunque los yine hablan sin más sobre la "ropa de la gente blanca" y la "ropa de 
los yine", los dos estilos son históricamente complejos. Podemos trazar la 
transformaciones de los estilos de vestir yine a lo largo de los siglos XIX y XX con cierta 

296 



____________________ Amazonía Peruana 

precisión, utilizando las descripciones y los dibujos o fotografías de los yine hechos por 
misioneros, viajeros y antropólogos. Hago un resumen de esta evidencia aquí. 

Hasta la mitad del siglo XX, los hombres y las mujeres yine solían usar la ropa 
que llamaban mkalu, "túnica de algodón" y mkalnama, "túnica de vagina" (ver Marcoy 
1875). Al final del siglo XIX, empezaron a adoptar el estilo que llamaré de cristiano, 
debido a la designación de la gente que lo usaba originalmente. Estos eran indígenas 
del norte de la amazonía peruana que habían permanecido bajo la influencia de las 
misiones jesuitas y franciscanas durante largo tiempo, gente como los jebero, los 
cocama-cocamilla y los quichua !amista. A lo largo del siglo XIX, los yine del Urubamba 
tuvieron cada vez mayor contacto con estos cristianos, adoptando su estilo de vestir. 
Samanez y Ocampo informan sobre la situación del vestir yine en 1883-4: 

Visten pantalón y camisa, o camiseta de punto; y usan sombrero de paja, o gorra, que 
les traen los comerciantes. Usan también el saco , su traje primitivo, que les acomoda 
más cuando trabajan como bogas , por la facilidad de desnudarse, ya para halar las 
canoas en las corrientes o para baifarse, lo que hacen cuatro o cinco veces al día. 
Las mujeres no tienen más vestido q¡¡e la pampanilla, especie de tonelete q¡¡e les 
cubre por delante, desde debajo del ombligo hasta media pierna y por detrás de la 
cintura a las carbas. En lugar de la man tita que acostumbraban antes para cubrirse 
la espalda y los costados, llevan ahora un saquito o camisa, que apenas les llega a la 
cintura y encima del ombligo. Un gran cinturón de innumerables hilos de chaquira 
blanca y collares de granates, o avalorios de diversos colores, combinados con gusto, 
completan su sencillo vestido. 
También los hombres llevan por corbata, sayuelos de chaquira fina de diversos colores, 
muy bien tejidos, trabajo que hacen las mujeres. La costumbre de pintarse la cara, 
manos y piernas, es universal, desplegando en ello rara habilidad: dibujan a pulso 
adornos del mejor gusto y admirable simetría. El tinte de que se sirven es del fruto del 
hui to, que da un color negro azulado. Sólo en caso de guerra se pintan de rojo, usando 
para ello achiote (Samanez y Ocampo 1980:66-7). 

Farabee también publicó fotografías de gente yine vestida en este estilo, 
tomadas en 1907 (1922). Cabe subrayar, sin embargo, que el estilo de vestir cristiano 
no es, obviamente, "ropa de gente blanca" en el sentido de Matthiessen. Es una 
combinación transformacional del estilo de vestir antiguo con elementos del nuevo 
estilo cristiano. Lo que es cierto, es que no es como se vestía la gente blanca con la 
que los yine estaban en contacto en ese momento (es decir, la gente que interactuaba 
con los yine y que se identificaba como "gente blanca"). La gente blanca rica de la 
época, vestía principalmente ropa de estilo brasilero, es decir, ropa comprada en 
Europa. 

Como lo indican claramente la nota de Samanez y Ocampo y los registros 
visuales de la época, los yine adoptaron su estilo de vestir cristiano a partir de una 
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combinación transformada de su antiguo estilo de vestir y del estilo de los cristianos.

Las antiguas túnicas y faldas tejidas de algodón continuaron siendo usadas de manera 
diaria, pero en combinación con pantalones y camisas para hombres, y blusas para 
mujeres. La adopción del estilo cristiano tuvo por consecuencia que los yine tuvieran 
que emprender relaciones de intercambio para conseguir su nueva ropa. Al contrario 
del antiguo estilo, hecho de tela de algodón, los nuevos pantalones y camisas de los 
�1:::1-m.\:)'"�"' ,') \o.'i> \:)\\)..'i>o.'i> ¿_� \o.'i> \.'(\_\)._\e.'-e."' 

1 
c¡,()\.G �ad.ío.!\. -se.r b.e.c.b.as d.e. te.la d.e. toC.U'{O c.omerciaL 

Mientras los elementos necesarios para el antiguo estilo de vestir podían ser hech � 
por uno mismo o conseguidos por medio del intercambiado, o del robo, con perso� 
tejedoras, el nuevo estilo hacía obligatoria la adquisición de tocuyo comercial. 

En la década de 1940, el estilo cristiano fue abandonado virtualmente en ma se

y reemplazado por un otro nuevo estilo (ver Matteson 1954). Lo llamo de estil 
mozo. Los que crearon este estilo eran básicamente los descendientes de los cristiano:: 
quienes durante el periodo de una generación transformaron su auto-identificació:­
y su estilo de ropa. El rasgo principal de este estilo es el casi abandono de la ro_ � 
tejida a mano a favor de la ropa hecha con tela producida y adquirida comercialmen: 
Para los hombres, esto implicó el abandono de la túnica de algodón. Para las muje: 
la transformación fue más dramática, porque abandonaron tanto la falda tejida co� 
la blusa calico, para adoptar vestidos estampados de algodón. 

Este estilo mozo permaneció hasta las décadas de 1970 y 1980, cuando: 
yine lo abandonaron a su vez para adoptar lo que llamo de estilo mestizo. l 
mestizos son, una vez más, básicamente los cristiano - mozos nuevamen:_ 
transformados. El estilo de vestir mestizo se basa en la compra de ropa lista p -: 
usar en las tiendas de Atalaya y Sepahua. Esencialmente, consiste en camisas y po. · 
con pantalones y shorts para los hombres, y blusas y polos con faldas y bermudas 
el decaimiento del uso de vestidos, para las mujeres. Aunque la ropa es produc -
en masa en la costa del Perú, este estilo mestizo es muy distintivo de la amazo:­
peruana, y no se encuentra en otros lugares del Perú4. Y, a pesar de la llegada -: 
muchos inmigrantes de los andes al lugar, no ha habido ningún movimiento - . 
adopción del estilo de vestir andino por parte de los yine. Al contrario, actualme:-.·­
cada vez más, los inmigrantes andinos están utilizando el estilo mestizo. 

Hay que hacer dos aclaraciones sobre estos datos históricos. Primero, · 
vecinos inmediatos al norte de los yine, los konibo, han seguido un camino de cam::. 
muy diferente. Desde 1940, las mujeres konibo han mantenido la dirección ha 
una intensificación dramática del estilo cristiano. Las faldas tejidas a mano han=­
abandonadas, pero han sido reemplazadas por faldas hechas con máquinas de c 
a pedales. Al mismo tiempo, ha habido una explosión en la complejidad del dis 
y la construcción de las blusas. Dada las semejanzas generales entre las condici :-
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de los yine y los konibo, a mi parecer, no hay ninguna razón obvia por la que deberían 
de haber seguido caminos tan diferentes. 

Segundo, los cambios de estilo yine muestran de manera consistente las 
transformaciones de vestir de un grupo de gente, los cristianos - mozos, como parte 
del proceso de transformación de sus auto-identificaciones a lo largo del tiempo. 
Por esta razón, a pesar de lo que Matthiesen (y yo mismo, a este respecto) pensemos 
que pasó, y a pesar de lo que los propio yine dicen que pasó, los yine no usan "ropa 
de blancos" propiamente dicha, en la medida en que no utilizan la ropa que la gente 
local que se auto-identifica como "gente blanca" utiliza. Ellos se visten con el estilo 
de ropa de los cristianos - mozos - mestizos, y hacen esto sea cual sea el medio por 
el que adquieren sus ropas. 

En ciertas circunstancias, los yine definen a los cristianos - mozos -mestizos, 
como kajine, "gente blanca", en oposición a ellos mismos, yine, "humanos". En este 
sentido, los yine afirman correctamente que visten kajitu mkalu, "ropa de gente blanca". 
Pero, aunque llamen a los cristianos - mozos - mestizos de kajine, no los consideran 
ser el mejor, o el más fuerte, ejemplar de la categoría kajine potu. Para los yine, la 
"gente blanca legítima" no son los cristianos - mozos -mestizos sino los patrones 
blancos y ricos, es decir, unas personas que niegan tener cualquier tipo de lazo de 
descendencia con los pueblos indígenas amazónicos y que, en cambio, asegura 
descender de los inmigrantes en la región. Cuando los yine hablan sobre la kajitu 
mkalu, la "ropa de gente blanca" que aspiran a poseer, queda claro que se refieren a 
la ropa de esa "gente blanca legítima", y no la de los cristianos-mozos-mestizos. Es 
decir, aunque históricamente los estilos de vestir yine se originaron de estos últimos, 
los yine identifican sus estilos de vestir con la "gente blanca legítima". 

Los esquemas de transformación de estilos de vestir descritos aquí son 
probablemente muy antiguos. A pesar de que los yine han vivido en el bajo Urubamba 
por lo menos desde el tiempo de las primeras crónicas históricas, es casi seguro que 
vinieron del este y que adquirieron el vestir cuando llegaron a la cuenca del Ucayali. 
En particular, es muy probable que adquirieron su estilo "tradicional" cuando 
entraron en contacto con las redes de intercambio del sudeste peruano, muy 
probablemente de los konibo o cocama. Esta hipótesis recibe evidencias en 
confirmación de dos líneas de argumentación. Primero, los parientes lingüísticos 
más cercanos de los yine, los apurina del Brasil occidental, de quienes los yine 
probablemente se separaron hace unos ocho siglos, no utilizaban esta ropa. Segundo, 
en las lenguas emparentadas al yine, la raíz de la palabra ropa, -mka, es la raíz de 
"dormir" y de "hamaca". En otro artículo he mostrado que los ancestros de los yine 
migraron del este hacia lo que hoy en día es el Perú, abandonando el uso de hamacas 
y adoptando el estilo de vestir de la gente local, de tal manera que durante este 
proceso la palabra que significaba "hamaca" migró semánticamente hasta denotar el 
nuevo ámbito de "vestir" (Gow 2002). 
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Esta perspectiva histórica tiene dos consecuencias importantes. Primero, 
sugiero que la manera en que los yine piensan sobre la ropa, como algo que señala 
la alteridad (ya sea la de los jaguares o la de la gente blanca), es históricamente 
operativa. Los yine continuamente toman la ropa de otros seres, hasta cuando estos 
seres no son los jaguares ni la gente blanca de sus categorías concientes, sino sus 
vecinos del norte, los konibo, cocama y otros pueblos. En efecto, se podría decir que 
la transformación de los estilos yine de vestir es la evidencia de un largo proceso de 
emulación de los cocama, quienes, históricamente, constituyen el componente d 
población más importante de los cristianos-mozos-mestizos en la región. 

Segundo, y tal vez de mayor importancia teórica, este análisis sugiere que --
"aculturación", un fenómeno de significado tan directo y obvio para observado: 
occidentales como Matthiessen y yo mismo, puede que sea un fenómeno real, pe:­
de un orden muy diferente al usualmente supuesto. Sugiero que la "aculturación-=-::: 
una concepción indígena amazónica sobre los procesos históricos en marcha. Ha­
tiempo, Lévi-Strauss señaló que, para los pueblos amazónicos, la guerra y e 
intercambio eran los dos lados de una misma relación para con el otro, sus cara:: 
violenta y pacífica, podríamos decir (1976 (1942)). Por lo tanto, no es de sorprende: 
que la apacibilidad para con el otro esté marcada por un ávido deseo de obtener lo:= 
objetos y los conocimientos del otro, puesto que lo que está por ganarse, o po!' 
perderse, es una relación social (Hugh-jones 1992). Pero, lo que los pueblo:= 
amazónicos no están queriendo adquirir es la "cultura" del otro, porque la "cultura_ 
según Viveiros de Castro, es ajena a sus cosmologías perspectivistas. l::. 
"aculturación" es, por lo tanto, una descripción literal superficial de las cosmología:= 
perspectivistas en acción histórica. 

La modernidad como una perspectiva amazónica 

En este artículo, no he intentado colocar a los yine dentro de la modernidad 
ni etnográfica ni históricamente. En cambio, he tratado de situar una respuesta estética 
modernista hacia los estilos de vestir yine, la de Matthiessen y mía, dentro de ur. 
contexto eh,ográfico e histórico específico. Esto es, por su puesto, lo que se espera 
que hagan los antropólogos, pero, inevitablemente, siempre parece ser totalmente 
inadecuado. La modernidad como fenómeno no se encuentra solamente en Sepahua 
en 1961, o en el bajo Urubamba en la década de 1980, sino en todas partes. Sus expresiones 
locales se ven ocultas por su ubicuidad. En conclusión, quisiera regresar brevemente 
a la localidad etnográfica e histórica de la "modernidad", en la especificidad local de 
las reacciones estéticas de gente como Matthiessen y mi persona. 

La modernidad como concepto implica necesariamente una tradición a la cu<L 
oponerse, una tradición que es necesariamente concebida como tradicional. Es decir 
la tradición es figurada como algo que debería ser transmitido de generación er. 
generación sin cambiar. Es más, estas tradiciones son vistas como siendo mucha_ 
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mientras la modernidad es concebida como si fuese una sola. Cuando Matthiessen 
describe a los pobladores indígenas de Sepahua, ese ''bando mixto de piros, amahuacas 
y machiguengas", no necesita decirnos lo que sus ropas tradicionales podrían haber 
sido. Basta que Matthiessen, y sus lectores, hablen de esta diversidad de pueblos para 
que sea evidente que debían tener, o haber tenido, diversas tradiciones, y por lo tanto 
formas tradicionales de vestir. Igualmente, los pueblos indígenas que viven en áreas 
más remotas, con "su cabello largo y pintado", no plantean ningún problema histórico 
significativo porque mantienen su tradición y su diversidad. Estas ideas son auto­
evidentes en la medida en que se dan dentro de la estética modernista. 

Dicha auto-evidencia, sin embargo, comienza a resquebrajarse precisamente 
cuando comenzamos a preguntarnos qué es lo que esta ropa podría significar para 
los propios pueblos indígenas. Como he mostrado en otro artículo, los yine no 
conciben a su ropa en términos de una diversidad tradicional opuesta a una 
modernidad singular. Las cosmologías perspectivistas no piensan en la "tradición" 
de esta manera. Lo que les interesa es la diversidad de las perspectivas, pero las 
perspectivas no son tradicionales porque transmitir una perspectiva de padre a hijo 
no significa nada. Las cosmologías perspectivistas no pueden, por lo tanto, encarar 
a la modernidad como si ésta fuese un desafío a la tradición, sino solamente como 
una otra perspectiva. Por esto, lo que les interesa a los yine no es la modernidad 
como tal, sino el hecho que la modernidad le interese a los que ellos llaman kajine, 
"gente blanca". Los yine se ven "modernos" ante nuestros ojos porque ellos quieren 
verse como kajine, no porque valoren a la modernidad ni porque la opongan a una 
tradición a la que supuestamente hubieran dejado atrás. En efecto, aunque 
hubiésemos comenzado por aceptar la idea de que existe una "cultura tradicional 
yine", nos hubiéramos vistos forzados a llegar a la misma conclusión, porque 
hubiéramos rápidamente descubierto que esta supuesta "cultura tradicional yine" 
está hecha de todas las ideas sobre perspectivas que he expuesto arriba. 

Finalmente, regreso a la reacción estética con la que comencé: ¿por qué es 
que, uno tras otro, y con una regularidad deprimente, los pueblos amazónicos 
abandonan sus artes corporales tradicionales para adoptar la ropa occidental? Esta 
aparente uniformidad, sugiero, no es una demostración de la uniforme fragilidad 
de las sociedades indígenas amazónicas ante la presencia de la modernidad. En 
cambio, es un registro del hecho histórico contingente que las sociedades indígenas 
amazónicas están lidiando con una perspectiva que, como ninguna otra, se imagina 
a sí misma como si fuese una perspectiva unificada y transferible, pudiendo ser 
tomada por cualquiera. Esta perspectiva se llama a sí misma "modernidad". 
Significativamente, sin embargo, este mismo fenómeno banal presente en toda la 
Amazonía revela un rasgo inesperado de dicha modernidad: los pueblos indígenas 
amazónicos pueden, y de hecho lo hacen, usar la modernidad para explorar las 
implicancias y los potenciales inesperados del perspectivismo. 
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lQUIÉNES ERAN LOS MAYORUNA 

(MORÍKE) DE TESSMANN?* 

David W. Fleck 

E 1 propósito principal de este artículo es la aclaración de la indentidad de una etnia 
llamada "mayoruna" por el etnólogo alemán Günter Tessmann por medio de la evaluación 
del léxico de esta etnia publicada por este autor (1930). La primera observación que hacemos 
en este trabajo es que los mayoruna de Tessmann (autodenominados "moríke") no son iguales 
lingüísticamente a ninguna de las etnias pano que actualmente son llamadas mayoruna (los 
matsés, matís, y otros), o a etnias llamadas mayoruna en siglos pasados. Efectivamente, el 
idioma documentado por Tessmann ni siquiera era miembro de la familia lingüística pano. 
El segundo objetivo de este trabajo es ver si es posible clasificar el idioma de los mayoruna/ 
moríke de Tessmann dentro de alguna família lingüística amazónica. Los resultados no 
permiten llegar a una conclusión cierta: este idioma parece ser o un miembro divergente de 
la família arahuac (arawak), pero los datos disponibles son muy escasos para poder excluir 
la posibilidad que se trata aquí de una família independiente con mucha influencia de una o 
más lénguas arahuacas. El tercer objetivo de este artículo es la evaluación lingüística de 
datos recopilados de hijos de mujeres capturadas por los matsés de un grupo desaparecido 
llamado "mayú." Los resultados sugieren que los idiomas moríke y mayú son muy cercanos, 
y posiblemente hasta se trate de la misma etnia. 

The main purpose of this article is to shed sorne light on the identity of a group called 
"mayoruna" by the German ethnologist Günter Tessmann (1930) by evaluating his word list 
far this group. The f irst observation made here is that Tessmann's mayoruna 
(autodenominated "moríke") do not match linguistically any of the panoan groups currently 
called mayoruna (matsés, matis, et al.) or groups called mayoruna in earlier centuries. ln 
fact, the language recorded by Tessmann is clearly not panoan. The second goal of this 
paper is to see if it is possible to classify Tessmann's mayoruna/moríke into any described 
amazonian linguistic families. The results are suggestive but inconclusive: the language 
appears to be a divergent member of the arawak family, but the data are too scanty to allow 
us to exclude the possibility that we are dealing with an independent family with considerable 
arawak influence. The third goal of this paper is to evaluate linguistic data collected from 
the sons of women who were captured from a now extinct neighboring tribe called "mayú" 
by the matsés. The findings suggest that mayú is closely related to Tessmann's mayoruna/ 
moríke, and possibly even the same group/language. 

Traducido del inglés por Luisa El vira Belaunde. 
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por este término ii) O, lo que es más probable, basándose en el uso indiscriminado 
del término "mayoruna" por la población del área, utilizó la etiqueta que ya había 
sido establecida en la literatura académica para un (unos) grupo(s) pano sin colocar 
una nota de cautela con respecto a la nueva homofonía que estaba introduciendo en 
la literatura. Esto resultó en un problema, especialmente para los no-lingüistas, 
quienes no pueden reconocer que las palabras mayoruna de su texto no son pano. 
Según Tessmann (1930: 368), el grupo que describió como mayoruna era auto­
denominado "moríke," por lo que utilizaré este término "moríke" para referirme a 
los mayoruna de Tessmann. 

La confusión aumentó cuando Steward y Métraux (1948:551-555) cayeron en 
este error y basaron por lo menos la mitad de sus descripciones etnográficas de los 
mayoruna en el Handbook of South American Indians sobre la descripción que 
Tessmann (1930) hace de los moríke, combinándola con información sobre los pano 
mayoruna. Citando otras fuentes sobre los pano mayoruna (e.g., Figueroa 1904, 
Izaguirre 1922-1929),5 Steward y Métraux (1948: 551) afirman que "lingüísticamente, 
sin embargo, son pano" haciendo de la contribución de Tessmann no solamente un 
simple caso de homofonía, sino fundiendo información de dos grupos distintos 
atribuyéndola a un solo grupo. Por ser el Handbook of South American Indians es, 
de otra manera, un trabajo excelente y una referencia estándar para la etnología 
amazónica, la descripción de Steward y Métraux es frecuentemente citada, 
propagando información histórica y etnográfica inexacta atribuida a los ancestros 
de los matsés y a los grupos cercanamente relacionados y actualmente identificados 
como mayoruna. Por esta razón, la primera tarea de este artículo es mostrar sin lugar 
a dudas que el mayoruna de Tessmann mayoruna no es una lengua pano, y que no 
debe de ser usado como una fuente de información sobre los pano mayoruna/matsés. 

La mayoría de los lingüistas que han intentado clasificar el moríke no lo 
consideran pano. Mason (1950:269-270), en el mismo Handbook of South American 
Indians, observa que hay una controversia sobre la clasificación del mayoruna/ 
moríke como una lengua pano, y prefiere dejarla sin clasificar. Poco después de la 
publicación de Tessmann, Eestmír Loukotka identificó este idioma como un aislado 
en el siguiente texto en su clasificación (1935:6): 

25) Familia mayoruna

l. Moríke [rio Javary] (con intrusión de Aruak.)

La observación escrita conocida más antigua sobre la lengua Mayoruna es por un jesuita 
misionero, Padre Francisco de Figueroa, quien en una carta de 1661 escribió con respecto a los 
Mayoruna: La lengua es la mesma que la del Chipeo [Shipibo], Cheteo [Shetebo] y Capanagua 
[Capanahua], que están en el rio de Ucayali." (Figueroa et al. 1986:214). Por lo tanto el uso 
original de la denominación"Mayoruna" fue para un(os) grupo(s) pano, aunque después fue 
usado de manera menos precisa. El misionero franciscano Bemardino Izaquirre (1922-29, IX:202) 
mencionó que la lengua Mayoruna se parece al Remo, otro idioma pano. 
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En una publicación posterior, Loukotka (1939) también colocó el moríke en una 
familia independiente, llamada de familia "moríke." Pero mucho más tarde, Loukotka 
(1968:146) identificó el grupo de Tessmann como un idioma no clasificado en su "stock 
arawak" y único miembro de su "grupo moríque". McKnown (1955:531) menciona en 
su lista al "morique = mayoruna" como un idioma no-clasificado (i.e., aislado), y oble 
(1965) no incluyó el moríke en su clasificación de la familia arawak. Antonio Tovar 
clasificó el moríke como una lengua arawak, aunque sea un miembro muy divergente 
de esta familia. Escribió: " ... es un dialecto arawak muy alternado por mezclas" (Tovar 
1961:128). Esta lengua, también llamada mayoruna, es evidentemente muy divergente 
del grupo arahuaco" (Tovar y Tovar 1984:134). Más recientemente, Aikhenvald 
(1999:68) menciona al "moríque/mayoruna" entre sus subgrupos "arawak del sur y 
suroeste" como un idioma extinto. Una excepción a la aceptación generalizada que el 
moríke no era pano proviene de Rivet y Loukotka (1952: 1107), quienes consideraron 
que podría ser un idioma pano con influencia arawak: 

Tessman ha recogido de los indios mayoruna o mortke, que viven en el río Yavarí, y 
que son pano, un vocabulario que presenta afinidades marcadas con el arnwak. O bien 
se trata de un error de sabio alemán, o de 1111 ejemplo de contaminación del arnwak por 
un grupo pano. 

Es posible hacer varias observaciones sobre estas clasificaciones además del 
hecho que la mayoría de los lingüistas han reconocido que el moríke de Tessmann 
no es una lengua pano. Una importante observación es que hay considerables 
diferencias de opinión con respecto a si el moríke es un idioma arawak o compone 
una familia independiente con influencia arawak. Otra observación es que el término 
"mayoruna" ha continuado como un sinónimo de "moríke" hasta el día de hoy. Con 
respecto a esta última observación, es de notar que en muchas de estas referencias, 
"mayoruna" también está mencionado, sea como un título de texto principal o como 
un sinónimo de un texto principal, en un capítulo separado de la familia pano, de 
tal manera que el lector minucioso puede descubrir la homofonía. Sin embargo, 
aunque la mayoría de los lingüistas no cayeron en el error creado por Tessmann, la 
falta de una nota de cautela en estas publicaciones, señalando que "mayoruna­
también es el nombre de un(os) idioma(s) pano completamente diferente y mucho 
más conocido, ha llevado al error, una cuestión que este artículo intenta remediar.º 

Más allá de las clasificaciones cursorias como las mencionadas en el párrafo 
precedente, que yo sepa, no hay ningún análisis en profundidad del idioma moríke 
debido a la información limitada y la identidr,d cuestionable del idioma, por lo que 
su estatuto genético ha permanecido sin resolver. En este artículo, consideraré si e 
que el moríke puede ser clasificado como una lengua arawak, si es un idioma 
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independiente con influencia arawak, o si es que hay suficiente información para 
hacer una afirmación de este tipo. 

El texto de Tessrnann es evidentemente la única publicación de primera mano 
sobre este grupo, por lo que ha permanecido un misterio si es que el rnoríke puede 
ser identificado con un idioma previamente descrito o extinto, o si de ser extinto, 
corno fue que se extinguió. Entonces, otro propósito de este artículo es tratar de 
traer algo de luz sobre la identidad del rnoríke haciendo una comparación de léxicos 
cortos recogidos entre los parientes de las mujeres actualmente ya finadas que fueron 
capturadas de una tribu vecina por los rnatsés. Esta tribu, aparentemente 
exterminada (aparte de unos cuantos cautivos) por los rnatsés durante un ataque, es 
llamada "rnayú"7 por los rnatsés. Moríke y rnayú comparten muchas formas lexicales 
y gramaticales, sugiriendo que las dos están cercanamente relacionadas y tal vez 
hasta sean el mismo grupo. 

La información disponible 

La descripción etnográfica de Tessmann (1930) sobre el rnoríke se basa sobre 
datos recogidos de un hombre moríke en Requena, un pueblo peruano ubicado en 
la confluencia entre los ríos Ucayali y Tapiche (Tessmann nunca visitó un pueblo 
moríke ni mayoruna). Tessmann (1930) coloca este grupo en el Perú, al este del río 
Ucayali-Amazonas y al oeste del río Yavarí, un poco al norte de donde los matsés 
peruanos están ubicados hoy en día. Tessmann (1930:378) da un léxico alemán­
moríke de 35 palabras, y dentro de su texto etnográfico (pp. 368-377) incluye 78 
adicional términos desglosados adicionales (Apéndice A). 

Los da tos rnayú consisten principalmente en dos léxicos recolectados 
independientemente de un mismo hombre. Uno es un léxico de 31 palabras recogido 
por el antropólogo Dr. Steven Romanoff (comunicación personal) en1975 de un 
hombre llamado Cuibusio (de 60 años en ese momento; actualmente finado), hijo de 
una mujer rnayú que fue capturada por los rnatsés durante un ataque violento y que 
había sido incorporada a la sociedad rnatsés. La otra lista es un léxico de 39 palabras 
recogido por el misionero Harriet Fields (1970:35)8 del Instituto Lingüístico de 
Verano, que consiste en 35 palabras preguntadas a Cuibusio y cuatro palabras 
adicionales preguntadas a Dunusio, el hermano de Cuibusio, también finado en la 
actualidad, que se casó con una mujer rnayú (la hija del hermano de su madre = su 
prima cruzada; estas eran las únicas dos mujeres que los rnatsés capturaron de este 
grupo de la cual nadie sobrevive el día de hoy). Cuibusio y Dunusio no eran 

Actualmente éste es un término genérico Matsés para cualquier indígena no-matsés, pero aunque 
los matsés adicionalmente tienen más denominaciones específicas para los grupos pano, 
evidentemente no tienen ninguna otra denominación para este grupo. Es posible que el sentido 
original del término mnyu se restringiese a este grupo, y después se extendió a los demás no­
matsés. La autodenominación "mayú" no ha sido documentada. 
El léxicon de Field (1970) es reproducido parcialmente (e incorrectamente) en Jakway (1975). 
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hablantes fluidos, pero habían aprendido unas cuantas docenas de palabras mayú 
de su madre cuando estaba en vida. Una tercera lista de 13 palabras fue recogida 
por mí en 2004 de una mujer matsés, nieta de la finada esposa de Dunusio. El 
apéndice B contiene las tres listas. 

Los datos matsés en el apéndice A fueron recogidos en noviembre 2002 usando 
la traducción en castellano de la lista de Tessmann. Después de preguntar los 
términos matsés, se le preguntó a los hablantes si es que reconocían los términos 
moríke correspondientes a las palabras en castellano como término de su idioma. 
Los términos mayú fueron solicitados simplemente pidiéndole a Amelia Beso que 
listara los términos que había aprendido de su abuela. 

2 Comparaciones lexicales 

Lenguas 
comparadas 

Moríke-Matsés 
Mayú-Matsés 
Moríke-Mayú 
Moríke-Chamikuro 

El cuadro 1 es un resumen de los resultados de las 
comparaciones lexicales conducidas para este estudio 

Correspondencias Clara + marginal/ Número de 

claras cuestionable palabras comparadas 

5 (4%) 10 (9%) 111 
4 (7%) 7 (13%) 55 

15 (75%) 18 (90%) 20 
18 (20%) 40 (44%) 90 

Nota: Véase apéndices A y B para la lista comparativa y los criterios determinando las 
correspondencias. 

Moríke-Matsés: Los datos a la mano no son adecuados para sacar conclusiones 
precisas sobre parentesco lingüístico. Puesto que no es posible establecer 
correspondencias de sonido regulares, cualquier correspondencia puede deberse a 
cognates prestados y no verdaderos. Sin embargo, para las comparaciones moríke­
matsés, estamos focalizándonos sobre la falta de correspondencia para establecer la 
falta de parentesco, de tal manera que los datos nos permiten hacer algunas 
conclusiones con confianza.9 A pesar que las comparaciones de palabras no son 
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La falta de correspondencia lexical es cuestionable solamente en la medida en que podrían haber 
errores de comprensión cuando se solicitaba la palabra (e.g., mostrar la cabeza para solicitar la 
palabra 'cabeza' y obtener la palabra para 'cabello'); sin embargo, ya que se le preguntó a lo 
hablantes Matsés si podían reconocer las palabras, esta posible fuente de error está 
considerablemente reducida. Debido a la posibilidad de errores de comprensión, la precision 
cuestionable de las transcripciones, las diferencias de tiempo, y el hecho que varias de las fuentes 
no son hablantes nativos, aquí yo utilizo rangos en vez de figuras solas, para los porcentajes de 
correspqndencias entre léxicos. 
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adecuadas como un único medio para establecer el parentesco lingüístico, y el tipo 
de datos disponible no es ni siquiera de la calidad requerida para un léxico­
estadístico, podemos utilizar un rango léxico-estadístico como un índice para 
conseguir una idea a brocha gorda sobre cómo evaluar los números en el cuadro l. 
Crowley (1997:184) da los siguientes rangos: 

Sistema A Sistema B 

81-100% = dialecto de una lengua 81-100% = dialectos de una lengua
36-81 % lengua de una familia 55-81 % = lenguas de una sub-familia 
12-36% = familias de un stock 28-55% = subfamilias de una familia 
4-12% tipos de un microphylum 13-28% = familias de un stock 
1-4% = microphyla de un mesophylum 5-13% = stocks de un phylum 

Por lo tanto, enfocándonos en las faltas de correspondencia lexical, 
podemos afirmar con cierta confianza que el moríke de Tessmann no 
pertenecía a la familia pano. Esto es consistente con mi hallazgo que las 
palabras en la lista de Tessmann tampoco corresponden a los términos en 
otras lenguas pano. 

Mayú-Matsés: Debido al tamaño muy pequeño del léxico mayú, las 
comparaciones involucrando el mayú son aún menos confiables que las que 
involucran el moríke. Sin embargo, la falta de correspondencias lexicales es 
impresionante, dejando una escasa margen de posibilidad que el mayú sea pano. 

Moríke-Mayú: Sorprendentemente, el moríke de Tessmann y el mayú son 
impresionantemente semejantes. Puesto que estamos enfocándonos en 
correspondencias lexicales y no en faltas de correspondencias, debemos de proceder 
con mayor precaución, pero aún en el rango final de 75-90%, es poco probable que 
tantas semejanzas lexicales sean préstamos. Entonces parece probable que el moríke 
y el mayú pertenezcan a la misma familia. De hecho, enfocándonos en los rangos 
superiores, no está fuera de lo posible que el moríke y mayú de Fields sean el mismo 
grupo /idioma, tomando en cuenta los factores de suerte asociados al pequeño 
número de las comparaciones, la diferencia de 40 años, y la probabilidad que hayan 
múltiples equivocaciones en los datos. Como los datos son pobres, solamente 
consideramos como una posibilidad que el moríke y el mayú sean la misma lengua/ 
grupo, pero podemos afirmar con más confianza que el mayú y el moríke estaban 
por lo menos relacionados. 

Moríke-Arawak: Como mencionamos en la introducción, varios lingüistas 
colocaron el moríke en la familia arawak. Loukotka (1968: 147) presenta una 
comparación de 12 palabras para ilustrar varias correspondencias lexicales entre el 
moríke y otras seis lenguas arawak, incluyendo el chamicuro (los datos chamicuro 
eran de Tessmann 1930, quien recogió una lista de palabras chamicuro). Tovar y 

311 



Amazonía Peruana ___________________ _ 

Tovar (1984:134) cuantificó la comparación de Loukotka basándose en esta lista y 
da las siguientes figuras: 

" ... yn que midiendo las breves listas de Loukotka no acusa más que un máximo de 
un 20% con el aburre, entre ocho lenguas de la familin que se han comparado, y un 
18% con el gunjiro; en cambio da el 18% con el chamicuro, tnmpoco arahuaco, pero 
igualmente en territorio donde tuvo fuerte influencin esta gran nación". 

Actualmente, el chamicuro es generalmente aceptado como un miembro de 
la familia arawak, aunque sea un miembro algo divergente (Payne 1991, Aikhenvalci 
1999), y de las lenguas arawak que hemos visto hasta ahora, el chamicuro parece ser 
la más similar al moríke. Una comparación lexical de 90 palabras de moríke co. 
chamicuro revela un número moderado de correspondencias lexicales (20-44%; ve! 
cuadro 1). Los datos chamicuro utilizados para esta comparación eran de la lista de 
palabras de Tessmann (1930) y de un vocabulario por Parker et al. (1987). El cuadro 
2 muestra las 18 correspondencias lexicales más claras entre moríke y chamicuro. 

Inglés 

language 
tooth 
eye 
ear 
beard 
water 
caiman 
palm species 
maize 
tobacco 
annatto 
banana 
pot 
carrying strap 
pestle 
palm beverage 
maize beverage 
sleep 

Cuadro 2 
Correspondencias lexicales entre moríke y chamicuro 

Chamicuro de 

Castellano Moríke Tessmann 

lengua pi-mín a-meno
diente p-as aw-áxsi
ojo pi-óki aw-óxkui
oreja p-Jái a-xtsái
barba xoná u-xJúuna
agua Oíl uníxsa
caimán kasió kastiúna 
shapaja kutadís kótsi 
maíz nási nátsi 
tabaco poróts podlóxte 
achiote kapuíts kaxpúri 
plátano, banana sínkoyi, pakóntsi sínko, masipáta 
olla káutoro kaxsóto 
pretina ptsamá anaka-atsamatsi 
mano de mortero kukáo kokomáato 
masato de pijuallo káwuitísa katsekixsa 
chicha nasísa natsíxsa 
dormir ya-máktso 

Chamicuro 
de Parker 

menu 
ajsi 
ojki 
chayi 
s hu'na 
unijsa 
kashyuna 

nashi 
polojti 
kajpuli 
masipatc. 
kas ho 

u-maki

Los datos eran demasiado escuetos para establecer correspondencias de o:-_ 
consistentes, por lo que no es posible descartar la posibilidad que e� 
correspondencias sean debidas a préstamos. El bajo número de comparaé 
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lexicales, particularmente después de excluir el gran número de objetos culturales, 
hace imposible realizar una comparación lexical estándar (aunque vale la pena anotar 
que muchas de las correspondencias son partes del cuerpo, las cuales son usualmente 
estables a través del tiempo y menos propensas a ser prestadas). Por lo demás, las 
figuras para las correspondencias lexicales no son suficientemente impresionantes 
para permitirnos dejar de lado estas limitaciones metodológicas. Por lo tanto, los datos 
son sugerentes, pero no nos permiten demostrar con confianza que el moríke es un 
miembro (desviante) de la familia arawak más bien que una lengua no-afiliada con 
considerable influencia arawak. Una conclusión que podemos hacer con seguridad 
es que el moríke parece mucho más ser un idioma arawak que pano, y si fuese un 
aislado, tendría una considerable influencia arawak y una mínima influencia pano. 

3 Comparaciones gramaticales 

Idealmente, las comparaciones gramaticales son utilizadas conjuntamente con 
las comparaciones lexicales para evaluar las relaciones entre lenguas, pero 
desafortunadamente no tenemos descripciones gramaticales ni del moríke ni del 
"mayú." La única información gramatical disponible es unos cuantos afijos que 
pueden ser segmentados comparando lexemas en las listas de palabras. He podido 
encontrar varios prefijos en los términos para partes del cuerpo moríke y mayú. El 
primer rasgo que nos permite identificar un prefijo es que todos los términos para 
partes del cuero (a excepción de xoná 'barba') en la lista de Tessmann comienza con 
un /p/, sugiriendo que hay un prefijo p-, p(V)- o más de un prefijo comenzando 
con /p/ (1). Loukotka (1968:147) también analiza estas palabras como prefijos 
segmentables (2). 10 En los datos mayú, la segmentación de los prefijos es más directa 
porque las tres listas mayú a veces difieren en cuanto a si es que los prefijos, y cuales 
prefijos, fueron dados por los informantes. Los prefijos en negrita en los ejemplos 
(3) - (5) son los prefijos mayú lo más transparentemente segmentables.

10 

Moríke de Tessmann: 
(1 a) pimín 'lengua' 
(1 b) pas 'diente' 
(1 e) pióki 'ojo' 
(1 d) pJái 'oreja' 
(1 e) pJóko 'éabeza' 
(1f) pió 'mano' 
(1 g) pasátoko 'plumas' 
(1 h) pare 'pene' 

(3a) Mayú de Flecks: 
(3b) Mayú de Field: 
(3c) Mayú de Romanoff: 

pikinio 
takinio 
kinio 

Moríke de Loukotka 
(2a) p-dái 'ojo' 
(2b) p-dóko 'cabeza' 
(2c) pi-ó 'mano' 

'pie' 
'pie' 
'pie' 

Anótese que Loukotka (1968:147) mezcló las entradas de Tessmann's (1930:378) de 'ojo' y 'oreja.' 
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(4a) Mayú de Romanoff: 
(4b) Mayú de Field: 
(4c) Moríke: 

matococ 
tóko 
pJóko 

(5a) Mayú de Field: dastón 
(5b) Mayú de Romanoff: daston 

(5c) Mayú de Romanoff: soton 

(5d) Moríke: tsikára-nsotón 

'cabeza' 
'cabeza' 
'cabeza' 

'hijo/hija' 
'hijo' 
'hijo/hija' 
'dos-hijos/hijas = mellizos' 

Hay otros ejemplos claros de prefijación de términos para partes del cuerpo, 
así como varios términos adicionales que parecen contener prefijos (involucrando 
los prefijos en los ejemplos 1-4, y otros cuantos en los apéndices A y B).11 Por lo 
tanto, a pesar de los escuetos datos, podemos afirmar con cierta seguridad que había 
prefijos pronominales posesivos en mayú y moríke, aunque no es posible elucidar 
los paradigmas exactos, ni siquiera determinar a qué persona los sufijos se refieren. 
Es de notar que aunque los prefijos pronominales (amarrados) son una característica 
areal en la amazonía (Dixon y Aikhenvald 1999), el matsés y las lenguas pano no lo_ 
tienen. Parker et al. (1987:67), da un paradigma de los prefijos personales chamicuro 
y Aikhenvald (1999:88) da una lista compuesta de prefijos posesores arawak, alguno:: 
de los cuales corresponden a los prefijos moríke/mayú de manera suficientemente 
cercana para ser sugerente aunque no conclusiva (Cuadro 3). 

Moríke 

p-/pi­
pa-

Cuadro 3 
Comparación de los sufijos moríke y mayú con los sufijos arawak 

Mayú 
ta-/da­
p(i-) 
ma-b 

Chamicuro 

p-/pi-/0- '2nd persona singular' 
a-/aw- '1 st persona plural' 

Arawak 
ta- 'Primera persona singular' (?)ª 
(p)i- '2nd personasingular'
pa- 'Tercera-persona impersonal'

' Este prefijo sólo ocurre en las lenguas Arawak del norte, por lo que la correspondencia no es 
probable. 

b Tal vez la parada Mayú bilabial se debilitó en una bilabial nasal para este prefijo. 

Otros dos prefijos claramente segmentables de los datos Moríke data son ma­

'no tener' (6c y 7c) y n-, tal vez algún tipo de agente o anomalizador (6b, 7b, y tal vez 
6d). Dos otros prefijos que pueden ser segmentables son ka- y kurá en (8), pero su 
significado no es obvio a partir de los datos Moríke. 

ll 
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Moríke de Tessmann: 

(6a) smé 'hacer el amor (por un hombre)' 
(6b) nsmé 'amante (hombre)' 
(6c) masméits 'viuda' 
(6d) nsanesmé 'solterona' 

(?a) seté 'hacer el amor (por una mujer)' 
(7b) nseté 'amante (mujer)' 
(7c) masetéits 'viudo' 

(8a) kapuíts 'annatto (tinte rojo o árbol a partir de cuyas frutas de hace tinte rojo)' 
(8b) kurápuits 'rojo' 

Payne (1991:377) y Aikhenvald (1999:95) señalan que los prefijos ma- 'Privativo' 
y ka- 'Atributivo' ocurren en la mayoría de las lenguas Arawak, el primero siendo 
perfectamente consistente con lo quema- parece significar (6c) ana (7c), y el seglmdo 
siendo solamente una correspondencia posible para ka- (8a). El Chamicuro 
claramente tiene le prefijo ma- 'Privativo' también, como puede ser visto en los 
ejemplos (9 - 11) en Parker et al. (1987). Las lenguas pano no tienen estos prefijos 
(aunque algunas formas semejantes acontecen como sufijos en Marubo y otras 
lenguas pano). 

Chamicuro de Parker et al. 's: 

(9a) chewa 'bueno' 
(9b) machewa 'malo' 

(1 Oa) chayi 'oreja' 
(1 Ob) majchayi 'persona sorda' 

(11a) mantsa 'persona ciega' 
(11 b) majnachalelo 'persona muda' 
(11 c) maluti 'viuda/viudo' 

Solamente un sufijo Moríke puede ser segmentado con confianza a partir de 
los datos: -sa, que parece significar 'líquido' o 'liquidificado' o 'preparado' (12 & 13). 
El Chamicuro tiene un sufijo cognato, -xsa, como puede verse en los ejemplos (14-
16). Estos prefijos no acontecen en las lenguas pano. 

Moríke de Tessmann: 

(12a) nási 
(12b) nasísa 

'maíz' 
'bebida de maíz' 
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(13a) káwuitsi 

(13a) káwuitísa 

Chamicuro de Tessmann: 

(14a) 
(14b) 

(15a) 
(15b) 

(16a) 
(16b) 

nátsi 
natsíxsa 

kátséki 
kátsekíxsa 

podlóxte 
podloxtíxsa 

'pifuayo' 
'chicha de pifuayo' 

'maíz' 
'bebida maíz' 

'pifuayo' 
'bebida de pifuayo' 

'tabaco' 
'jugo de tabaco' 

Por lo tanto, así como para las comparaciones lexicales, las semejanzas 
gramaticales sugieren que el moríke y el mayú eran lenguas arawak, pero no son 
suficientes para demostrar esto con certidumbre. Las semejanzas son demasiado 
numerosas para ser coincidencia, pero es todavía posible que formas gramaticales 
compartidas sean el resultado de una fuerte influencia arawak sobre el moríke y el 
mayú. Pero una cosa está clara y es que no hay evidencia de una mayor influencia 
pano sobre la gramática moríke o mayú. 

4 Conclusiones 

En suma, podemos decir que el moríke de Tessmann no es pano ni parece tener 
mucha influencia pano. Los escuetos datos lexicales y morfológicos son sugerentes, 
pero no conclusivos, por lo que tal vez no pueda jamás establecerse con certidumbre 
si es que el moríke es un miembro desviante de la familia arawak o una familia no­
afiliada con considerable influencia arawak. Las semejanzas entre el moríke y el mayú 
son impresionantes, y las dos pueden haber sido una misma lengua/ grupo, o por lo 
menos, ser miembros cercanos de una misma familia. Por lo tanto, sea como sea que 
se decida clasificar el moríke, el mayú se encuentra a su lado. 

El "error de identificación" de Tessmann fue probablemente el resultado del 
sobre-uso poco crítico del término mayoruna por la población local de ese tiempo, 
pero también es posible que se debiese a la falta de honestidad de los informantes 
de Tessmann, a quienes el propio Tessmann califica de insubordinados. El hecho 
que habían cautivos mayú viviendo con los matsés sugiere que compartían el mismo 
territorio general (esto también es consistente con los relatos históricos dados por 
los informantes mayú; Fields 1970 & Jakway 1975, ver apéndice C). Es probable 
que, como sugiere Romanoff (1984), en esa época los pobladores del área (a grosso 
modo, el área entre los ríos Ucayali-Amazonas e Ituí) se referían a cualquier grupo 
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hostil o aislado de la vecindad como "mayoruna," a pesar de pertenecer a grupos 
lingüísticos totalmente diferentes. 

Es interesante que Tessman (1930: 368) mencione que un mestizo local le dijo 
que además de los mayoruna, en el área también estaban los "mayo", quienes 
"pertenecían a la misma tribu".12 E Izaguirre (1922-1929, vol. 12:429-231) informó 
que en 1790 había una tribu viviendo cerca de los mayoruna en el río Ta piche llamada 
"mayo" que era de una afiliación genética desconocida (aunque frecuentemente se 
supuso que era pano, de la que casi nada se sabe, y que aparentemente está ahora 
extinta. Oppenheim (1936a: 153) menciona que los pueblos pano conocidos: 
poyonahua, remo-nucuini y capanahua, hablaban prácticamente idiomas idénticos, 
pero un grupo vecino llamado "mayu" hablaba una lengua totalmente diferente: 

Por las descripciones de algunos indígenas de la región sobre los tatuajes y 
los hábitos de los mayu, estos parecen ser pano, sin embargo la lengua es diferente, 
y es incomprensible para los pano. 

Villarejo (1959:139) dice sobre los mayos: "margen derecha del Ucayali; 
actualmente junto con los mayorunas." Ribeiro y Wise (1978) identifican a los mayo 
como los mayú, y los consideran diferentes de los mayoruna. Todo lo que esto 
sugiere es que habían por lo menos dos grupos hostiles y pocos conocidos en el 
área, i) los pano mayoruna, probablemente los ancestros de los matsés13 y ii) un 
grupo no-pano parecido a los arawak conocido como mayo (aunque probablemente 
a menudo confundido con los mayoruna) y autodenominado moríke, posiblemente 
el mismo o cercanamente relacionado a los mayú. Sin embargo, al final, la 
información sobre la denominación es sugerente, pero no suficientemente confiable 
para afirmar con confianza si es que el moríke y/ o mayú eran lo mismo que el 
mayo/mayu. 14 

12 

13 

El término Mayoruna es a menudo analizado como un término de origen quechua que quiere 
decir 'gente del río' o 'gente del río Mayo' (en referencia al tributario del río Huallaga). Los 
Matsés no eran familiares con este término antes del contacto con el Instituto Lingüístico de 
Verano en 1969 (Romanoff 1984). F. Barclay (citada por Erikson 1994:12) suggiere que la palabra 
matses 111ay11 puede haberse originado de la denominación mayoruna (más la palabra quechua 
rnna 'gente'). Probablemente, nunca sabremos con seguridad si es que hay más que una 
coincidencia uniendo los términos mayoruna, mayo y mayú. 
Otra observación interesante es que según Tessmann (1930), la denominación Moríke para los 
"maruba" era ó111po, lo cual está posiblemente relacionado al término ambo, que los Matsés dicen 
que significa 'verdadero matses' o 'guerrero fiero' y es el término que las otras tribus con las que 
peleaban usaban para referirse a matsés. Tessmann (1930:373) también señala que según su 
informante, los moríke eran enemigos de los marubo, y Fields también escribe que los matsés y 
los mayú tenían relaciones violentas. Es de anotar, que historicamente ha habido confusión entre 
los términos mayoruna/marubo/maruba, a veces han sido utilizados como sinónimos, 
mayormente para referirse a los ancestros de los matsés. 
Otro detalle que hace la asociación entre los mayú y los mayo más probable es que en la mayoría 
de las lenguas pano no hay un contraste o/u, y que el contraste o/u en matsés es aparentemente 
reciente. 
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La alta tasa de consistencia entre las listas de palabras es notable, así como el 
hecho que el principal hablante (Cuibusio) a veces utiliza diferentes prefijos con las 
mismas raíces (ver apéndice B), sugiere que Cuibusio no solamente había aprendido 
bien por lo menos 50 raíces de la lengua de su madre, sino que también conocía algo 
de gramática (opuestamente a memorizar morfológicamente palabras complejas 
como unidades). Esto ilustra un patrón común observado para los niños matsés 
cautivos: todos parecen aprender algunos pedazos de la lengua de su madre cautiva. 
La cantidad aprendida por los cautivos varía desde unos cuantos ítems lexicales a la 
habilidad de hacer oraciones simples, pero no conozco ningún caso de niños de 
cautivos nacidos entre los matsés que sean hablantes competentes de la lengua de 
su madre. Estudios como este, de lenguas habladas por cautivos viviendo con qtúenes 
los capturaron, pueden ayudarnos a comprender mejor los patrones lingüísticos en 
la Amazonía, particularmente cómo las figuras de la lingüística areal se diseminaron 
entre las lenguas hasta en grupos que mantenían relaciones hostiles. 
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Apéndice A: Moríke-Matsés lista comparativa de palabras 

Las palabras del léxico de Tessmann (1930) están enumeradas simplemente 
1-38, y las de la prosa de su texto etnográfico están listadas con una "t'' ("texto")
precediendo la nota etnográfica en la que la palabra aparece. Unos cuantos términos
no tienen referente correspondiente en matsés: estos están señalados con un EM
guión(-); los términos matsés arcaicos están seguidos por el sobrescrito A (A). En
este punto, no sustento que las correspondencias lexicales (i.e., palabras muy
parecidas) son cognato; las correspondencias lexicales simplemente indican casos
que podrían ser cognatos.

Anotaciones en la columna de comparaciones: un signo más ( +) representa 
una clara correspondencia lexical; un signo menos (-) representa una clara falta de 
correspondencia; un signo de pregunta (?) representa una correspondencia 
cuestionable o marginal (fonéticamente o semánticamente). He dejado fuera todas 
las marcas diacríticas de Tessmann (la mayoría largos de vocales), la ortografía matsés 
ha sido adaptada para adecuarse a la ortografía de Tessman, pero aún es fonémica. 

6 Apéndice B: Moríke-Mayú-Matsés lista comparativa de palabras 

Lista completa de 39 palabras de Fields (1970), 31 palabras recogidas en 1975 
por el Dr. Steven Romanoff (comunicación personal), y 13 palabras recogidas por 
Fleck en 2004 (= 58 términos diferentes; anótese los términos contradictorios para 

Traducción Traducción del 

Alemán inglesa del alemán al Morike de 
Matsés 

alemán castellano Tessmann 

01. Zunge Tangue Lengua Pimín Aná -

02. Zahn Tooth Diente Pas Sitá -

03. Auge Eye Ojo Pióki lsi -

04. 0hr Ear Oreja PJái Pabjáte ? 
05. Kopf Head Cabeza PJóko Mapí -

06. Hand Hand Mano Pió Midánte -

07. Wasser Water Agua On Akté -

08. Feuer FIRE Fuego Askómi Kuité -

09. Sonne Sun Sol Njóki Usí -

10. Mond Moon Luna Stáka Usí,ibáA 
-

11. Erde (Erdboden) earth (soil) Tierra (suelo) Pótono Nidáid/manjéd 

'soil, ground'; 

putú 'dust' ? 

12. Stein Stone Piedra Melíts Kuinóte; mokó 

'rock-hard clay' -

13. Haus (Wohn-) House Casa (vivienda) Anár Subú -
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Traducción Traducción del 

Alemán inglesa del alemán al Moríke de 
Matsés 

alemán castellano Tessmann 

14. Topf (Koch) pot (cooking) Olla (para cocinar) Káutoro Matsú 

15. Kanu canoe (hardwood) Canoa - Kanó

16. Mann Man Hombre Tsaná Dadá 

17. Frau Woman Mujer sitó Tsidó + 

18. Huhn hen/chicken Gallina - Katsína

19. Hund Dog Perro - Opá, mintsís

20. Jaguar Jaguar Jaguar Astsá Bidi, kamún' -

21. Tapir Tapir Tapir (danta) Háwuits Niisami, awád' ? 

22. Kaiman Caiman Caimán Kasió Katsíta; kastid' ? 

23. Stock Stick Palo Alá Kuesté -

24. Maníok Manioc Yuca Kono Patsíd, yúka -

25. Mais Maite Maíz Nási Pjákbo, siksú' -

26. Plante Plantain Plátano Sínkoyi Maní, sinkuín• + 

27. Tabak Tobacco Tabaco Poróts Nini -

28. Eins 1 Uno Akápastoi Abéntsik -

29. Zwei 2 Dos sikará Daid -

30. Drei 3 Tres sikabená Abéntsik tsuek -

31. Weifl White Blanco Pashkasemarú Usú, sed -

32. Schwarz Black Negro Pasksómasiso Tsisi, wisú -

33. Rol Red Rojo Kurápuits Pju, sin• -

34. Gut Good Bueno Ontí Bidá 

35. Schlecht Bad Malo Nhamasiso lksá -

36. Essen Eat Comer Pinsínarí Pe -

37. Schlafen Sep Dormir Yamáktso Us 

38. Toten Hill Matar Didjóktstets Kues, winisua, ak 

101 Nennen sich selbst Autodenomination Autodenominación Moríke Matsés -

(nombre de 
su tribu) 

!05 Marubo Name far Marubo Nombre para los ómpo Madubo; ombó -

lndians indios marubo 'true Matsés, 
fíerce warrior' 

t07a Schnur (Penis) Penis string Piola (cuerda para Rátsao Pisín (tsjúdte), -

amarrar el pene) tsjisid 

t07b Schamschurz loincloth (far Perizona (tapa Apésaro Tsiute -

women; perhaps rabo) 
type of skirt) 

t07c Ficusbast Fig tree bark Corteza de especie Kurasísama siwís bitsí 'fig tree -

de Ficus) bark' 
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Traducción Traducción del 

Alemán inglesa del alemán al Moríke de 
Matsés 

alemán castellano Tessmann 

t07d Gürtel Belt (woven) Cinturón tejido Ptsaó/rátsao Tsipánte 
t08a Kopfschmuck Headdress Corona de plumas Rastókori Mawéte 'headband . 

t08b Federn Feathers Piumas Pasátoko Podó, bu . 

t08c Halsbander Collar (made of Collar de dientes Ptséro, nseró Pasto sita 'monkey 
monkey teeth) de mono tooth necklace'; 

teyute/payute . 

'(any) necklace' 
t10a Holzchen Ear insert (stick) Arete (palito) Atákate Páud 
t10b Schneckenschale Snail shell (far Adorno de concha Tskuresá/ dikó 'large snail' 

making nose ring) para la nariz pkuresá 
t11a Bixa Annatto Achiote Kapuíts Piúte . 

t11b Tatowierung Tattoo Tatuaje Tjkó Tansjáid 

t14 Bar! Beard Barba Xoná Kuíbú . 

115a Tür Door (made of Puerta (de estera Sats-horó Pisíd . 

palm mal) de palmera) 

t15b Abteilungen Rooms Cuarto Máktats Ankiní, kini, tiskin 

t15c Unterkunftshütten Temporary hut Tambo (choza Katál Biste 
provisional) . 

t16 Hangematten Hammocks Hamaca Kéts Di 

t17a Sitz Seat Asiento Yakáti Tsadté, piskúdteA 

117b Ochromastamm Balsa tree trunk Topa (palo de Maporotona Somók . 

balsa)' 
t17c Feuerfacher Fire fan Abanico Papéits Súkkaté 

t17d Besen Broom Escoba Palestánti/ Béskaté . 

Matsutánki 

t17e Scheelea tessmanni Palm species Canta / shapaja Kutadís suínte mapí . 

t18 Brücke Bridge Puente Yakate Tapú 

t19a Kanu Canoe (made from Cosho (canoa de Sená Nunté 
palm trunk) palmera) . 

t19b Fiarle Rafts Balsa Atokurumaru Tapú (no special . 

term) 
119c Ruder Paddle Remo Metséte Únkaté 

t21a Oenocarpus bataua Palm species Ungurahui (especie kadisíri lsán, kondó• 
de palmera) 

. 

t21b Mauritia flexuosa Swamp palm Aguaje lijé ltjá, maktsik• + 

t21c Honig Money Miel de abeja Más sjidi, bakún . 

t22 Fische werden Fish poison (two Barbasco (veneno komó Ankweste, antinte 
vergiftet mil zwei types, in para pesca de la 
Arlen van Leguminosae familia 
Leguminosen familly) Leguminosae) 
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Traducción Traducción del 

Alemán inglesa del alemán al Moríke de 
Matsés 

alemán castellano Tessmann 

t23a Blasrohr Blowgun Cerbatana Asipétsi sawi. búskaté 

t23b Kopal Copal Copal Séitsi Tabóte -

t23c Pfeilchen (Blowgun) dar! Virote (dardo de Haiká sikpánimpí 'little 
cerbatana) dar!' 

123d Gil! (Blowgun dar!) Ampi haiká-tsara Daui 'poison' -

poison (curare, veneno (no curare) 
para dardos de 
cerbatana) 

t23e Liane Liana (species for Ampi huasca (liana Haikutsarusa/ - (no curare,
making curare) para producir horipí unknown)

veneno de dardo 
de cerbatana) 

t231 Baumseide Kapok tree cotton Huimba Wapí sapú -

t23g Lanzen Apear Lanza Kuráta Kudá 'bamboo + 

head spear' 

t25a Banane Banana Plátano Pakóntsi Maní -

t25b Yams Yams Ñame (sacha Drúyo Kadí 'potato-like 
papa) tuber' 

t25c Süflkartoflel Sweet patato Camote Amápitso Kadí 'potato-like 
tuber' 

t25d Makabo Macambo? Macambo? Kíro bipúnuanmis 
(cacao-like tree/ 
fruit) 

t25e Kürbis Gourd Huingo / calabaza wará sinkó; wadá -

'papaya' 

!251 Guilelma Peach palm Pijuayo Káwuitsi Titádo, wanínA 
-

t26a Steinaxt Stone ax Hacha de piedra Melétse Mokó, dui -

t26b Eisenaxt lron ax Hacha de fierro Mokó Mokó, dui + 

t27a Zuckerrohr Sugar cane Caña de azúcar Patsitjó Pja batá -

t27b Getrank Beverage (made of Bebida fermentada Patsitjó hene/ 
1 Akte paI 

fermented sugar de caña de azúcar katsasá 'alcoholic/ 

cane) fermented 
beverage' 

t28a Maniokmassato Manioc beer Masato ld•ásti Patsíd sikáid, -

tsibW 

t28b Maisgetrank Maize beverage Chicha (masato de Nasísa Piákbo sikáid, 
maíz) tsibW 
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Traducción Traducción del 
Alemán inglesa del alemán al Morike de 

Matsés 
alemán castellano Tessmann 

t28c Guilelmafrüchten Peach palm fruit Masato de pijuayo Káwuitísa T itádo sikáid, 
(beverage) tsibídA 

129a Tabak Tobacco Tabaco Poróts (ver 27) 

t29b Pfeifen Pipes Pipa Poróts-horó Ampúsudté -

'cigarette, pipe' 
(didn't smoke 
before) 

t34a Trog Trough (that serves Mortero Ak� Makuéste 'corn -

as a mortar for (instrumento para grinding trough,' 
grinding Maite) machacar maíz) senád 

t34b Wieger Wooden rocking Mano de mortero Kukáo Senád podó -

pestle (for grinding (pesa de madera 
Maite) para moler maíz) 

t34c Rührlóffel Stirring spoon Cucharón Ptsoínti Buénak -

buénakté, sóskaté 

t35 Tonnapfen Clay bowls Ollitas de barro Taro Matsúmpi -

'little clay cup' 

t39 Astrocaryum Spiny palm s Chambira (especie Kositi Di, di pintsúk -

vulgare pecies de plamera) 

t40a Baumwollfaden Cotton threads Hilo de algodón Apitsádo Sédkid -

t40J Baumwolle Cotton Algodón Apíst Sédkid 

t40c Kreuz Cross (for spinning Cruz para torcer PakJiarór Toskódokaté -

cotton) algodón 'spindle' 

t41 Kórbe (Provisional) Capillejo (canasta Harúits T sodó; tsitsán -

baskets provisional) 'basket' 

t42 Krüge Jugs T inaja de barro Tsiwáta titsú -

(tsuwáta) 

t43 Keule Club Mazo (para golpear) Panjínjar Kuesté -

t45 Signaltrommel Signal drum Manguaré (tambor T íntili Ten ténkaté -

de madera para 'manguaré 
llamar gente) (log drum)' 

t46 Langsflote Longitudinal flute Kena (flauta) Kopís sónkaté -

149a Gottesidee God Dios [ver 3. ojo] Pióki lbá 'moon god' -

t49b Geist (unter der Underground spirit espíritu Yokinántsi - (no under-
Erde) subterraneo ground spirit)

150 Seele Soul Alma Xoítsi Mayán 'spiriVsoul' -

160 Hauptling Chie! Cacique (jefe) lnatál tsuikíd mapí -
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Traducción Traducción del 

Alemán inglesa del alemán al Moríke de 
Matsés 

alemán castellano Tessmann 

164 Onanieren Masturbate Onanismo Pare mitsud -

(masturbación) 

t65a Cohabitieren (Mann) Copulate (by man) Hacer sexo (por Smé tsud -

un hombre) 

t65b Cohabitieren (Frau) Copulate (by Hacer sexo (por seté tsudád, tsudmé 
woman) una mujer) 

t65c Liebhaberin Lover (man) Amante (hombre) Nsmé Mintádo 'male -

( Mann) cross cousin, 
boyfriend'; bini 
'husband' 

t65d Liebhaber (Frau) lover (woman) Amante (mujer) nseté sanú 'female cross -

cousin, girlfriend'; 
tsidó 'wife' 

t68a Frauen, die nicht spinster (woman soltera que no nsanesmé - (no tenn for this) 
dauernd mit einem who does not want quiere tener 

Mannezusammanleber a husband) marido 

wollen 

t68b Witwe Widow Viuda masméits njánte, binuá -

t68c Witwer Widower Viudo masetéits binuá -

169a Nachgebur t afterbirth secundinas ntsar bakuéte -

(placenta) (placenta) 

169b Zwillinge Twins mellizos/ gemelos tsikára-nsotón tsipá ? 

171 Sauglinge Band baby carrying pretina para ptsamá toté, bakui -

strap cargar bebes tsitoádte 

términos Mayú como pifuayo). Las entradas para el moríke y el mayu de Field 
están en la ortografía de la lista original de estos autores. La ortografía matsés y del 
Mayú de Romanoff y de Fleck está alterada para adecuarse a la de Fields para facilitar 
la comparación. 

7 Apéndice C: Datos etnográficos disponibles sobre los Mayú 

Los únicos datos disponibles sobre los Mayú provienen de la breve descripción 
etnográfica de Fields (1970:35) (traducida al castellano en Jakway 1975:222). Aquí 
reproduzco toda la prosa sobre los Mayú de Fields (1970:35): 
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Fields/ Mayú de Mayú de Mayú Moríke de F F 
Romanoff Castellano Fields Romanoff de Fleck Tessmann Matsés 

M 
glosario {F) {F) {F) {T) {M) 

yuca / pachid yuca konó' kono' kono' Kono paéid, yúka + -

[manioc] 

woman / mujer setó seto' Sitó éidó + + 

Woman 

head / Head cabeza tóko matoko' [ma- pJóko [p- mapí + -

toko'] Jóko] 

child niño dastón [see soton tsikára- bakue + 

son] nsotón 'two 
children = 
twins' 

tiger [jaguar] jaguar astsá atsá Astsá bedí, kamun• + -

pifaiyo [peach Pijuallo ombó (?) kawíéi káwuitsi; titádo, + -

palm] {palmera ómpo wanin' 
cultivada) 'Marubo' 

Neishame tapir auti' áwití' háwuits neísamei, + ? 

[tapir] awád', 
éoáda', wísú• 

water agua Oíl On a'té + -

aguaje aguaje {es- itiáit lijé' itíá, ma'ée'A + + 

[swamp palm] pecie de 
palmera) 

di {Astro- chambira kosití' Kositi di + -

caryum cham- {especie de 
bira palm) palmera) 

mani plátano sinkuín sínkoyi maní, + + 

[banana/ sinkuín• 
planta in] 

isan ungurahui kadiasede' kadisíri isán, kondó• + -

[Oenocarpus (especie de 
bataua palm] palmera) 

sicait masato itiesti id•ásti sikáid + -

(strained (bebida de 'manioc 
beverage] yuca) beverage' 

house casa aná' Anár s?ubú + -

Pot olla tsut, kaéatoro káutoro matsú + -

penis / penis pene podé pode pore s?ui ? -

'masturbate' 

a type of fish tipo de pez éomó' komó 'fish ? ? 
poison vine' 
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Fields/ Mayú de Mayú de Mayú Moríke de F F 
Romanoff Castellano Fields Romano!! de Fleck Tessmann Matsés 

T M 
glosario (F) (F) (F) (T) (M) 

tree [listed a árbol as?kóme askómi kueté 'tree, ? -

second time 'fire' lire, lire-
as «árbol»] wood'; iwiA 

eye / Eye ojo ispiét pistade [p(i)- pióki [pi- es?ei -

istade] óki] 

ear oreja éóisa pJái [p-Jái] pabiáte - -

huangana / huangana itiáto itiatu itiátu s?e'ténamei, 
Chede [white- (jabalí éedé 
lipped mayor) 
peccary] 

black monkey mono istió' istio' istió' beéún, 
[brown capuchino koekidA, 
capuchin pantein• 
monkey]/ 
Uichun 

carachupa / armadillo antiú' antiu antiú' tsawés, 
Armadillo sedúdi, yos'. 

manás• 

paujil / Uesnit paujil (pavo ki' ki ki wesnid ? 
[curassow] silvestre) 'razor-billed 

curassow'; 
kia 
'nocturnal 
curassow 
and wattled 
curasow' 

loot / Foot pie takinio [ta- kinio pikinio (pi- tae 
kínio] kinio) 

spider monkey maquisapa kapádo' kaparo é???es?íd 
/Spider (mono 
monkey araña) 

pucacunga / pucacunga udúma uduma' kuebú 
-

Kuibu [Spix's (pava 
guan] silvestre) 

kosú (turkey) pava (ave koéówi koéoi kus?ú ? 
/ Kushu silvestre) 
(piping guan] 

toucan / tucán piákwe piakue· éánkues? -

Chankuesh 

husband / esposo mapósti maposti [ma- benei 
Husband [ma-posti] posti] 
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Fields/ Mayú de Mayú de Mayú Morike de 
F F 

Romanoff Castellano Fields Romanoll de Fleck Tessmann Matsés 
T M 

glosario (F) (F) (F) (T ) (M) 

Son hijo [see child] daston madó -

nose nariz máno (ma-no) mano (ma-no) debiáte, de- -

wapo [saki huapo negro maitiá' 
besu1dkid, -

monkey] (especie de 
mamú 

mono) 

howler coto (mono kainiá' aéú 
-

monkey aullador) 

woolly choro (mono éodó postó 
monkey lanudo) 

sloth [two- perezoso de mái s?uinte, nai', -

toed?] dos dedos posein• 

pihuichu perico madá kuedés + 

[parakeet] 

bird / Uichun ave itiátopos?kóni? wi'é?ún 
-

boa anaconda kaskit dayúmenkid -

[anaconda] 

eel anguila s?oaéi' tanéte 
'electric eel'; 
neudun 
'swamp eel' 

fish carachama mas?kítio éusí 
-

(carachama) (especie de 
[armoured pez) 
catfish] 

a type of fish tipo de pez kol,á' ? -

mother's tía (hermana tanápi (ta- titá utsí -

sister de madre) napi) 

foreigner extranjero monééi éotá' 

arrow flecha makótakó0O pia -

bow arco sáita kantí -

gun escopeta tónkate éompián -

Uicchun machín kasuet bechun ushu 

ushu blanco 
(capuchino 
blanco = 
mono) 

Sen ad [ deer] venado mantio' senád, -

s?as?ú', 
maéúku', éuid' -
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Fields/ Mayú de Mayú de Mayú Moríke de F F 
Romanoff Fields Romanoff de Fleck Tessmann Matsés 

Castellano 
(M) T M 

glosario (F) (F) (F) (T) 

Collared sajino (jabali ositio' s?e'tén, . 

Peccary menor) unkín\ 
matósA 

potobitsi tipo de manaiti podó bitsí 
[type of spirit] espíritu 

Mother madre dintio' titá . 

Father padre don papá . 

Daughter hija seto' [cf. éámpi 

woman] 

tor toise motelo maporó' pius? . 

(tortuga) 

fish species tipo de pez sorípi' ikénames 

fish species tipo de pez s?aempi' opá . 

Harriet Fields Hodge recopiló un vocabulario Mayú en Yaquerana (1970), 
una comunidad mayoruna. El informante fue k"ibúsio, de unos 70 años de edad. 
Su madre era mayú y su padre matsés (mayoruna). Donósio, cuya madre era mayú, 
también proporcionó algunas palabras. Dicen que tienen mucho miedo a los blancos 
y a las escopetas porque en el pasado muchos de sus paisanos fueron fusilados. 
Después huyeron al área ocupada en la actualidad por los mayoruna y al río Choba. 
Los (matsés) mayoruna mataron a los que huyeron de los blancos, pero no a los que 
tomaron como cautivos. 

Los hombres se perforaban y se colocaban palitos a los extremos de la boca. 
Las mujeres se perforaban y se colocaban palitos a los dos lados de la nariz. Todos 
tenían tatúajes en forma de dos rayas debajo de los ojos y dos [una] verticalmente a 
cada lado de la cara. También se pintaban la cara con achiote. Se adornaban con 
plumas de guacamayo en las orejas, el tabique y los labios. Donósio dijo que antes 
ellos se perforaban la nariz al igual que lo hacen las mujeres mayoruna hoy en dia. 

J akway (1975) cometió un error al traducir este pasaje: como está anotado 
entre paréntesis, Fields (1970) dijo que el Mayú tiene una línea marcando su cara de 
arriba abajo, no dos. Vale la pena señalar esto, ya que la ilustración en Oppenheim 
(1936b) también muestra un hombre mayú con m,a sola línea de arriba abajo en el 
rostro (sin líneas horizontales). 
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Introducción 

Sobre la base del concepto de diglosia, la lingüística ha asumido una postura 
crítica frente al orden de cosas establecido y ha desarrollado una serie de propuestas 
programáticas que, bajo la denominación de políticas lingüísticas (Cf Zimmerman 
1999), buscan enfrentar y combatir las diferencias sociales entre las lenguas y generar 
un equilibrio funcional entre ellas; todo con la finalidad de crear sociedades 
verdaderamente bilingües (o, para el caso del Perú, plurilingües). 

En nuestro país, la situación de contacto lingüístico diglósico fomenta "no un 
bilingüismo funcional con equilibrio y estabilidad de uso, sino más bien la sustracción 
lingüística en contra de lo ancestral. La valoración desigual de las lenguas y de los 
grupos que las hablan propende hacia la mudanza lingüística, en la perspectiva de 
que el cambio lingüístico hará posible también el milagro del cambio social anhelado." 
(López 1990). La situación social denominada diglosin colabora con la extinción de las 
lenguas indígenas, ya que estimula en sus hablantes un sentimiento de inferioridad y 
de deslealtad idiomática, en tanto la suya es una modalidad de comunicación que no 
tiene valor funcional ni en el marco de las instituciones representativas del Estado ni 
en otros ámbitos institucionales y sociales. Las modalidades de comunicación 
vinculadas a tradiciones indígenas sirven solamente para el espacio familiar y comunal 
(aunque, en algunos casos --como se verá- los propios hablantes han optado por no 
utilizar la lengua vernácula en la comunicación con sus hijos y en otros contextos 
propios de la vida cotidiana). 

En este trabajo trataremos de describir, a través de métodos cuantitativos y 
cualitativos, la realidad lingüística de la comunidad de San Carlos, en donde -
como en otras comunidades kichwas del río Napo- la lengua vernácula está 
empezando a desaparecer hasta tal punto que se ha generado una situación en la 
que se ven reflejadas las consecuencias más drásticas de un proceso de diglosia; es 
decir, una etapa en la que las funciones sociales están empezando a dejar de ser 
distribuidas entre el castellano y la lengua indígena en desmedro de esta última, 
que ya no cumple casi ninguna. Estamos, pues, ante contextos prácticamente 
monolingües, a pesar de que, como se verá, los adultos (y, en cierto sentido, los 
niños) todavía conocen la lengua. Lo que ocurre es que, simplemente, los primeros 
han optado por no hablarla y por no transmitirla a sus hijos. 

Situaciones como ésta plantean una serie de preguntas con respecto a las 
razones que están detrás del hecho de que una comunidad de hablantes haya 
abandonado su lengua materna y, como se verá en este capíhllo, este proceso pasa 
necesariamente por una serie de razones subjetivas, vinculadas con lo que los 
hablantes mismos sienten con respecto a su lengua y con respecto al castellano. 
Estos sentimientos llevan a la gente, de una manera que va en contra de su propio 
discurso, a realizar acciones que colaboran con la pérdida de la lengua materna en 
la generación siguiente: no hablar en lengua indígena delante de sus hijos (o hacerlo 
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suele haber ya cierto grado de bilingüismo. En estos casos, se propone el empleo de 
la lengua predominante como Ll, pero es necesario que reflexionemos sobre qué 
implica esta afirmación en una comunidad como San Carlos, en donde, como en 
otras varias comunidades cercanas, la población afirma que la lengua materna de 
los niños es el castellano y los padres de familia han optado por dirigirse a sus hijos 
en esa lengua. De la mano de estas ideas y probablemente como consecuencia de 
ellas, la escuela primaria de la comunidad ha terminado por desarrollar un modelo 
educativo que no es ni intercultural ni bilingüe. 

En la escuela de San Carlos, el desarrollo de las clases se da casi totalmente en 
castellano. Tanto las clases de primero y segundo, como las de tercero y cuarto fueron 
trabajadas en español por los dos profesores encargados, a pesar de que ambos son 
indígenas (ni qué decir de las de quinto y sexto grados, en las que el profesor, que 
era además director del colegio, era mestizo y no conocía la lengua kichwa). Al 
escuchar y comprobar durante nuestra observación que el maestro se desenvolvía 
en español, la primera pregunta que surgió fue si los niños son lo suficientemente 
competentes en esta lengua como para seguir y participar activamente en la clase. 
Todo parecía indicar que sí: los niños respondían a las preguntas del profesor y 
obedecían a sus pedidos ávidamente. No solamente ello, además, se comunicaban y 
se dirigían a él en castellano. Como se ve en el cuadro 1, la comunicación en castellano 
abarcaba todos los usos y espacios comunicativos al interior de la escuela. Como se 
señaló, en ese momento se contaba con un total de 86 niños en edad escolar. La 
observación fue realizada durante una semana. 

Cuadro 1 

Uso de lenguas kichwa y castellano por parte de los niños 
(Universo de la muestra: veinte niños) 

Empleo de Empleo de 

kichwa castellano 

Cuando el niño está en el aula o 0% 20 100% 

Cuando el niño está en el recreo 

jugando o realizando actividades o 0% 20 100% 

fuera del aula 

Cuando el niño se 
o 0% 20 100% 

dirige al profesor 

Como es obvio, lo que estos resultados revelan es que, en los contextos 
observados, los niños no emitieron ningún enunciado en kichwa. Así de drástico. 
Niños de apellidos eminentemente kichwas (Papa, Coquinche, Machohua y Duende, 
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hablarse más bien de un monolingüismo funcional impuesto, forzoso y 
antidemocrático; de un monolingüismo que supone el exterminio de tradiciones 
lingüísticas y discursivas asociadas con identidades culturales que, tal como ocurre 
con las lenguas, empiezan a perder funcionalidad? 

2.2. La mujer que encariñaba a su llullito en castellano 

El monolingüismo castellano de la escuela, presentado en el acápite anterior, 
exigía ser contrastado con lo que ocurría en los hogares de los niños que había 
observado en las aulas. Era imperativo saber qué estaba ocurriendo en las casas de 
San Carlos; determinar en definitiva si los niños sabían kichwa o no; y saber en qué 
lenguas se comunicaban las personas en el contexto más íntimo de la familia. Pero, 
también, me interesaba permanecer por un periodo suficientemente prolongado en 
algunos hogares para sostener conversaciones más largas con los padres de familia 
y, de esta forma, indagar en sus creencias y prejuicios referentes al empleo de ambas 
lenguas. 

Los resultados de las fichas aplicadas a padres de familia aparecen 
respectivamente en los cuadros 2, 2' y 3. Se visitó un total de 8 hogares, en los cuales 
se aplicó encuestas a todos los adultos presentes que tuvieran hijos entre uno y trece 
años (en algunas casas podría encontrarse a dos o más mujeres u hombres, madres 
y padres de familia, conversando o descansando, al lado de algunos pequeños). Al 
final de todo este recorrido, obtuvimos una muestra de veinticuatro padres de familia 
(doce padres y doce madres). Si bien no contamos con la cifra exacta del total de 
padres de familia que habitan la comunidad, sí podemos señalar que San Carlos, en 
el momento de nuestra visita contaba con un total de 34 casas, por lo que nuestra 
visita a 8 hogares constituye una muestra de casi el 25% del total. 
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Cuadro 2 

Conocimiento de lenguas kichwa y castellano por parte de los padres de familia 
(Universo de la muestra: 12 padres y 12 madres) 

Sabe kichwa Sabe castellano 

Madres Padres Madres Padres 

Sí no Sí no SÍ No sí no 

Habla 12 o 12 o 12 o 12 o 

lee 4 7 11 1 4 7 11 1 

escribe 4 7 11 1 4 7 11 1 
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Cuadro 2' 
Lugar de aprendizaje de las lenguas kichwa y castellano 

por parte de los padres de familia 
(Universo de la muestra: 12 padres y 12 madres) 

Kichwa Castellano 

Madres Padres Madres Padres 

Aprendió 
fuera de la o o o o 

comunidad 

Aprendió 
12 12 12 12 en la 

comunidad 

Cuadro 3 
Percepción del uso de las lenguas kichwa y castellano por parte de sus hijos 

(Universo de la muestra: 12 padres y 12 madres) 

Empleo de kichwa Empleo de castellano 

Madres Padres Madres Padres 

: _ando la niña o 
Siempre o o 10 11 

= niño habla 
Casi siempre o o 2 1 

on usted A veces 2 1 o o 

Nunca 10 11 o o 

:_,, do la niña o Siempre o o 11 12 

- iño habla Casi siempre o o 1 o 

Oíl SUS A veces 1 o o o 
,ermanos Nunca 11 12 o o 

--� do la niña o Siempre o o 11 12 

- · o habla con Casi siempre o o 1 o 

:-:� niños de la A veces 1 o o o 

: munidad Nunca 11 12 o o 
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Con respecto al cuadro 2, puede decirse que éste permite apreciar que el 100% 
de la muestra conoce y habla kichwa y castellano (no entraré al problema existente 
entre variedad estándar, variedad regional y variedad bilingüe con respecto a este 
último). Con respecto a la alfabetización, los datos revelan que, en lo que toca a las 
mujeres, en su mayoría no saben ni leer y escribir. Sólo cuatro mujeres se 
autodenominaron como alfabetizadas (leen y escriben) y ambas dijeron estar en 
condiciones de escribir tanto en kichwa como en castellano (aunque es difícil 
determinar hasta qué punto pueden hacerlo en realidad), las otras ocho se 
autodenominaron analfabetas. Los hombres, por su parte, se autodenominaron en 
casi todos los casos como alfabetizados en ambas lenguas (once de doce encuestados). 
Nuevamente es difícil determinar con exactitud el correlato real de dichas 
afirmaciones y conocer el nivel de competencia de los padres, aunque todos afirmaron 
escribir con frecuencia. El único que se autodenominó analfabeto fue un adulto 
relativamente mayor, que tenía un hijo de doce ai'i.os. 

Volviendo al tema central de este artículo, puede decirse que su manejo del 
castellano permitió que los padres de familia encuestados estuvieran en condiciones 
de dirigirse a sus hijos en espai'i.ol casi en todos los espacios cotidianos y con fines 
discursivos diversos: pueden, por ejemplo, conversar con ellos sobre sus actividades 
escolares; asignarles alguna tarea, como traer agua; o refurlos por haber mostrado 
alguna conducta inadecuada. De ello da cuenta el cuadro 3 en el que apreciamos 
que tanto las madres como los padres interactúan en espai'i.ol con sus hijos la gran 
mayoría de las veces (10 de 12 madres y 11 de 12 padres lo hacen todo el tiempo). 
Dicho cuadro permite comprender que esta lengua desempei'i.a las funciones de 
lengua de familia (los nii'i.os se comunican en espai'i.ol en el ámbito del hogar). Más 
adelante, veremos que este hecho puede explicarse en la percepción que tienen los 
propios padres de familia con respecto al estatus de ambas lenguas: ellos mismos 
quieren que sus hijos hablen castellano y, como ya se verá, piensan que si aprenden 
el kichwa en la infancia lo hablarán mal. El otro dato importante de estos cuadros es 
que también el 100% de la muestra conoce la lengua kichwa y podría hablarle a sus 
hijos en dicha lengua pero prefiere hacerlo en castellano. A ello debe sumarse el 
hecho de que también el 100% de la muestra aprendió a comunicarse en castellano 
al interior de la comunidad de San Carlos; es decir, se hicieron bilingües en el seno 
de su comunidad. Este hecho parece transmitirles la idea de que San Carlos es una 
comunidad bilingüe desde hace muchos ai'i.os y esta idea se engarza directamente 
con la de que la lengua materna de los niños es (o, mejor dicho, debe ser el castellano). 

Cuando la lengua hegemónica reduce el espacio funcional de la lengua 
subordinada, lo que suele ocurrir es que esta última se atrinchera en el espacio 
familiar; pero esto último ya no se aprecia en San Carlos, en donde la lengua no es 
empleada ni siquiera en esos espacios (Cf. Albó 1998; López 1990, Fishman 1972, 
1974 y 1995). La sih1ación sociolingüística de San Carlos evidencia, pues, un estado 
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niños no se encontraban en la casa. Con ella, sostuve una conversación durante varios 
minutos hasta que sus hijos regresaron de la escuela y nos interrumpieron. Durante 
la conversación, ella afirmó hablarles de vez en cuando a sus hijos en kichwa y nos 
explicó que ellos le entendían. Probablemente motivada por nuestra conversación 
anterior, la Sra. Virginia, al ver que llegaban sus hijos, les preguntó en kichwa si 
venían de la escuela y se estableció la siguiente situación comunicativa, en la que yo 
intervine: 

Virginia: yaclzaywasimrmda shanrnnakuchu ? 

Niño mayor: sí 
Roberto: pero respóndele en kichwa, pues 
Virginia: kichwata kwinday 
Niño mayor:[ ... ] 
Virginia: kichwata kwindaway 
Roberto: ari, no cierto? 
Niño mayor: ari 

Inmediatamente, la Sra. Virginia empezó a gastarnos algunas bromas en 
kichwa, bromas que, por la velocidad con que hablaba, no alcanzabamos a entender; 
pero que los niños entendían perfectamente y se reían a carcajadas. Fue esa situación 
la que nos permitió comprender que el nivel de comprensión de los niños era 
relativamente alto, ya que la Sra. Virginia continuó hablando durante algunos 
minutos y, mientras lo hacía, ambos niños (y uno más que llegó al poco rato) se 
reían y me traducían lo que la señora decía sin ningún problema. Debemos explicar 
en este punto que los hijos de la señora Virginia eran los hijos de don Bartola, ya que 
ambos son esposos y que, don Bartola afirmaba que los niños no entendían el kichwa. 
Pero yo diría que, más precisamente, son bilingües pasivos con una enorme capacidad 
para entender el sentido de enunciados. Ello supone, pues, sin lugar a dudas, que el 
kichwa debe emplearse en el hogar en determinados contextos, ya que, de otra forma, 
los niños no podrían familiarizarse con él. Es bastante plausible que, como ocurre 
en otras comunidades, el kichwa tenga algunos espacios funcionales reducidos, entre 
los que se podría incluir la interacción madre-hijo sólo en algunas situaciones muy 
específicas. 

La situación de los niños en la comunidad de San Carlos llama mucho la 
atención: se trata de niños capaces de entender bastante bien enunciados complejos; 
pero incapaces de emitir enunciados sencillos. Esto ocasiona también algunos 
problemas en lo que respecta a determinar cuál es la lengua materna de los niños, 
ya que si bien todo parece indicar que los padres se dirigen a sus hijos en casi todos 
los contextos en castellano (basta recordar a las dos mujeres que arrullaban a sus 
hijos en dicha lengua), los niños están fuertemente vinculados a la lengua materna 
de sus padres y, si bien no la hablan, son capaces de comprender perfectamente si 
alguien se dirige a ellos en kichwa. Ahora bien, no podemos dejar de señalar que mi 
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parece haber, pues, una decisión generalizada con respecto a dicha práctica; una 
decisión de parte de los adultos, quienes no quieren hablarles en kichwa a sus hijos, 
porque, según su sentir, estos deben aprender castellano. 

Cuadro 4 
Valoración y actitud frente al kichwa y al castellano 

(Universo de la muestra: 6 padres y 9 madres) 

Madres 

Cuán importante es que los 
Mucho 3 

niños tengan un buen manejo Regular 9 

del kichwa Poco o 

Nada o 

Mucho 12 
Cuán importante es que los Regular o 

niños tengan un buen manejo 
Poco o 

del castellano 
Nada o 

La escuela debe asumir la tarea Sí 3 

de enseñar kichwa No 9 

Los padres deben asumir la tarea Sí 4 

de enseñar kichwa No 8 

La escuela debe asumir la tarea Sí 12 

de enseñar castellano No o 

Los padres deben asumir la tarea Sí 12 

de enseñar castellano No o 

Padres 

3 

9 

o 

o 

12 

o 

o 

o 

o 

12 

o 

12 

12 

o 

12 

o 

Como puede concluirse de los resultados, en general, para los padres de familia 
es más importante que los niños hablen correctamente el castellano que el kichwa, 
aunque parece ser que, de todas formas, las madres son un poco más sensibles a la 
importancia de que sus hijos sepan hablar la lengua indígena. Lo que es más 
alarmante es que para el 100% de los padres y para los dos tercios del total de madres, 
el aprendizaje del kichwa por parte de los niños no es responsabilidad ni de los 
progenitores ni de la escuela. La pregunta es, entonces, ¿responsabilidad de quién 
es dicho aprendizaje? Cuando planteamos dicho cuestionamiento, ninguno de los 
padres de familia entrevistados a profundidad dio una respuesta y, 
sintomáticamente, todos hicieron alusión al hecho de que 'los niños ya no hablan 
kichwa.' Intentamos profundizar en esta afirmación, tocando el tema de la educación 
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bilingüe intercultural y nuevamente hubo una respuesta generalizada, que puede 
resumirse en el título del presente artículo: 'castellano primero, kichwa después.' 
Con ello empieza a vislumbrarse lo que es la conclusión del estudio: si se quiere 
cambiar de alguna forma esta situación y fomentar el empleo del kichwa, deberá 
trabajarse no sólo dentro de la escuela sino también desde fuera de ella. o estamos 
aquí simplemente ante una situación en la que la escuela se ofrece como un agente 
extraño que va en desmedro de la cultura de la comunidad en la que se inserta. La 
escuela no es por sí sola un factor de cambio cultural, desestructurador de la cultura 
tradicional; por el contrario, son los propios padres de familia quienes se están 
encargado de realizar dicha función, ya que las expectativas que tienen para sus 
hijos, en un país que funciona en una sola lengua hegemónica, los llevan a sentir 
que su lengua materna ya no es tan útil o es un signo de atraso. Es indispensable 
hacer un esfuerzo por comprender las valoraciones y juicios que los padres de familia 
han construido con respecto a la escuela. Aikman (2003) se ha encargado de explotar 
dichas valoraciones al interior del pueblo arakmbut, el mismo que, de manera muy 
similar a lo que ocurre con los comuneros de San Carlos, tiene una opinión poco 
favorable hacia la educación bilingüe intercultural. Aikman, con respecto a los 
arakmbut, afirma lo siguiente: 

Para ellos la escuela es un lugar para aprender a leer y a escribir castellano y 
muchos de ellos no ven una razón por la cual deban ir a la escuela para leer y 
escribir en su propio idioma (2003: 189). 

Algo similar podría estar ocurriendo con los comuneros de San Carlos, quienes 
no asocian escuela y kichwa, y no ven la importancia de que sus hijos aprendan una 
lengua que no les va a acarrear ningún tipo de beneficio social. 

Es importante que los promotores de la EBI empiecen a tomar en cuenta estos 
aspectos

1 ya que si no se consideran los sentimientos de las personas que constituyen 
el público objetivo de sus programas; se estará imponiendo un tipo de enseñanza y 
no recogiendo una demanda de la propia gente. En palabras de Aikman (2003: 204): 

La educación bilingüe debe presentarse como resultado de factores sociales y 
por ningún motivo debe ser impuesta con el fin de generar formas de 
comportamiento deseable en los niños. 

Por otra parte, en las entrevistas con los maestros de la escuela se aprecia 
buena predisposición para reconocer la importancia del empleo del kichwa en el 
aula. Para ambos maestros, era un asunto importante y lamentaban que no se tomara 
en cuenta en San Carlos. Ellos reconocieron que los niños comprenden el kichwa y 
que su problema es más bien el de la producción. Además, ambos hicieron alusión 
a la manera en que se lleva la educación en otras comunidades, donde -según 
explicaron- la primaria tiene lugar casi en su totalidad en lengua indígena. 
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Son, pues, los padres de familia quienes deben reconocer la importancia del 
empleo del kichwa en la escuela y, por lo tanto, deben ser considerados ellos mismos 
como actores decisivos de todo proyecto interesado en instaurar una educación 
bilingüe e intercultural en la zona. Además, la situación descrita en San Carlos parece 
estar presente en otras comunidades del río Napo, las mismas que están empezando 
a abandonar el kichwa a favor del castellano. 

2.4. Algunas recomendaciones: el problema de la L1 y la L2 en la escuela 

La situación sociolingüística de la comunidad de San Carlos, descrita en las 
páginas anteriores, plantea un problema bastante claro para la implementación de 
un programa de educación bilingüe intercultural en la zona, lo que justamente 
constituye uno de los objetivos del Proyecto Frontera Selva que viene trabajando 
desde hace algún tiempo con la población kichwa del río Napo. El problema es el 
siguiente: si se habla de educación bilingüe, qué lengua debemos considerar como 
Ll y cuál como L2. Ya he dado las razones por las cuales considero que es complicado 
e inexacto afirmar que la Ll de los niños es el castellano; pero tampoco puede decirse 
que lo sea el kichwa. Los niños se desarrollan con ambas lenguas a la vez; pero lo 
que ocurre es que se hacen hablantes productivos en la primera mientras que en la 
segunda desarrollan solamente la capacidad de comprender enunciados: es decir 
que esos niños vendrían a ser bilingües pasivos y simultáneos. ¿Ahora bien, qué 
implicancias pedagógicas trae consigo esta situación? ¿Cómo es que la escuela 
bilingüe intercultural debe asumir su papel y sus responsabilidades ante educandos 
de estas características? 

Creo que, siguiendo los postulados constructivistas (Ames 2004; Burga 2004) 
que han adquirido tanto prestigio en el sistema educativo nacional, es necesario 
partir de lo que los alumnos ya saben. Es decir que, tal como se hace con la educación 
en general, actualmente entendida como un proceso en el que se considera al niño 
como gestor de su propio aprendizaje, la adquisición de segundas lenguas debe 
partir de los conocimientos previos del niño. En el caso de la comunidad de San 
Carlos, al hablar de conocimiento previo me refiero al hecho de que los niños llegan 
a la escuela como bilingües pasivos que se desenvuelven en castellano con mayor 
soltura pero que están en condiciones de entender enunciados en kichwa. En este 
punto es indispensable aclarar que además de la posibilidad de que algunos niños 
tengan como Ll al castellano y otros al kichwa, es necesario incluir otra en la que 
ambas lenguas se adquieran casi simultáneamente de la forma que ya he venido 
proponiendo y generando una situación en la que se aprecia una gradación en lo 
que toca al manejo de ambas lenguas por parte del niño. Partir de una visión tan 
sesgada, en la que los niños tienen a una u otra lengua como Ll es perder de vista 
justamente esos conocimientos previos que, si bien son pasivos, poseen una enorme 
utilidad para la escuela. Lo que trato de decir es que, si bien el castellano es la lengua 
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de mayor dominio de parte de los niños observados, sus conocimientos pasivos de 
kichwa son esenciales para determinar los medios a través de los cuales dicha lengua 
debe ser incorporada al ámbito educativo. Entonces, se requiere proponer algunas 
líneas de acción que puedan ser válidas para emprender esta tarea; líneas de acción 
que rompan con la rígida división entre L1 y L2 e intenten diseñar modelos en los 
que ambas lenguas interactúen en la escuela de una forma que se adecúe al 
conocimiento lingüístico de los niños, quienes pueden llegar a la escuela con distintos 
grados de bilingüismo. 

En San Carlos, el kichwa se introduce al aula en los días destinados al 
aprendizaje de la segunda lengua. Dos veces por semana (o una, en realidad) los 
profesores destinan unas cuantas horas de la jornada pedagógica para el aprendizaje 
de kichwa con los alumnos. Así, esta lengua permanece aislada de los otros 
contenidos curriculares, incluidos en áreas como Ciencia y Medio Ambiente, Lógico­
Matemática o Personal Social. La enseñanza de kichwa se inserta dentro del área de 
Comunicación Integral y no sale de allí. Ése es su espacio. Así, no se aprovechan los 
contenidos de las otras áreas para fomentar el uso de la lengua y, cuando se trabaja 
con ella, los profesores se limitan a enseñar a cantar a los niños o a hacerlos copiar 
fragmentos escritos que ellos colocan en papelotes y son transcritos lo más 
fidedignamente posible por los alumnos. Una vez copiado el texto, no se establece 
ningún tipo de diálogo o discusión sobre el mismo ni en kichwa ni en castellano. El 
profesor hace que los niños lo lean en voz alta y lo traduce rápidamente para 
confirmar que los niños lo hayan comprendido. No se fomenta, pues, el uso de la 
lengua kichwa y, por el contrario, se lo trata como un elemento aislado al interior de 
un currículo escolar que se desarrolla completamente en castellano. 

Como es obvio, este tipo de prácticas no colabora en nada con la adquisición 
de habilidades en kichwa por parte de los alumnos; por el contrario, como lo señala 
Mejía (1998), lo único que ocurre es que la situación de diglosia existente fuera de la 
escuela se reproduce en el ámbito del aula, ya que se afirma implícitamente que el 
castellano sirve para una serie de cosas (casi la totalidad del currículo); mientras 
que el kichwa es una suerte de estorbo en el desarrollo del aprendizaje escolar. 

Partiendo del hecho de que los niños comprenden enunciados en kichwa con 
cierta facilidad, podría emplearse un enfoque concurrente (Cf. Mejía 1998), que se 
caracteriza por el uso alternado de dos o más lenguas en el salón de clase. El uso 
alternado de ambas deberá ser manejado con orden y coherencia por parte del 
mae tro que, por ejemplo, podría utilizar el kichwa en determinados momentos y 
con fines y áreas bien especificadas. Se trata de hacer que la escuela se parezca a la 
realidad en la que el niño se desarrolla. No se trata, pues, de pensar que la educación 
bilingüe intercultural significa dar los mismos contenidos en las dos lenguas (o 
'reforzar en lengua indígena', como dicen los maestros). Por el contrario, ello podría 
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generar un atraso en los estudiantes. Emplear la lengua indígena en áreas distintas 
a la de Comunicación Integral requiere necesariamente de una reflexión sobre el 
papel que dicha lengua desempeñará en el aula. Utilizar tma lengua para ciertos 
fines y otra para otros no significa fomentar la diglosia en la sociedad o crear un 
reflejo en el aula de las relaciones de poder que las lenguas tienen fuera de ella. 
Significa, por el contrario, empezar a crear una escuela EBI posible, que se acomode 
a las expectativas de la gente que es su público objetivo y borrar la imagen de que la 
lengua indígena interfiere en la adecuada castellanización de los niños. Tampoco se 
trata de desarrollar en kichwa tareas que puedan realizarse mejor en castellano, ya 
que, además de ser poco funcional, ella traería problemas y generaría antipatía entre 
los padres. 

De esta forma, el enfoque concurrente podría ser altamente productivo. Se 
trataría de dejar de lado la separación tan radical entre las clases en 'Ll y L2' e 
introducir el kichwa en los espacios correspondientes a áreas distintas a la de 
Comunicación Integral. 

En definitiva, si se quiere revitalizar el kichwa en comunidades con un contexto 
sociolingüístico similar al de San Carlos, no se le debe dar el tratamiento de lma 
segunda lengua (al menos no de la forma que se le viene dando). Afirmar que la 
lengua indígena es la de L2 de los nifi.os parece equivaler, en muchos casos, a 
enclaustrar el uso de la lengua a algunas horas a la semana al interior del área de 
Comunicación Integral y ello es altamente pernicioso para la vitalidad de la lengua. 

El kichwa no es la L2 de los niños en San Carlos y ello debe quedar claro; por 
lo tanto, la escuela no debe ense11nr la lengua, sino sólo afianzarla y activar los 
conocimientos pasivos que los niños tienen con respecto a ella. Para que esto se dé, 
la lengua indígena debe empezar a ser usada en otras áreas y debe ser vinculada a 
otra clase de actividades extracurriculares. Pero, lo más importante, debemos 
empezar a crear modelos más flexibles de educación bilingüe intercultural, en los 
cuales se incorpore y se recree el bilingüismo de nuestras comunidades. Debemos 
aprovechar e incorporar este bilingüismo a la educación y renunciar a los modelos 
esquemáticos que nos obligan a trabajar con una LI y una L2, como si no fueran 
posibles situaciones intermedias. Aunque todavía conocemos poco nuestra realidad 
sociolingüística, sabemos, por diversos estudios, que las situaciones intermedias 
existen y son comunes. Finalmente, sabemos, también, que sostener que una lengua 
indígena es la L2 de una comunidad, al no tener los métodos adecuados para 
enseñarlas, no significa sino recluirlas a espacios estrechos y asfixiantes que, 
seguramente, colaborarán con su extinción definitiva. 
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RESENA 

Matsesen ampid Chuibanaid - La Vida Tradicional de los Marsés de 
Steven Romanoff, Daniel Manquid, Fernando Shoque y David Fleck. 
Lima: Centro Amazónico de Antropología y Aplicación Práctica 
(CAMP), 2004. 148 páginas. 

He aquí un libro original que tiene la particularidad de ser una 
obra conjunta de un etnólogo (S.Romanoff), un profesor bilingüe (D. 
_ fanquid), un ayudante de investigación (F. Shoque) y un lingüista 
�ambién competente en biología (D. Fleck). Aunque se dirige 
_ rincipalmente a los jóvenes matsés, con la finalidad de sensibilizarlos al 

odo de vida de la generación anterior a la suya, este libro no dejará de 
seducir a un público más amplio, para empezar, debido a su notable 
_ onografía. En efecto, la obra está centrada sobre unas 122 fotos en blanco 
:· negro. Todas fueron tomadas por S. Romanoff poco después de los 
::--rimeros contactos, entre 1974 y 1976, en una época de transición de la 
:-· toria matsés, que los más jóvenes de hoy no conocieron y que podrán 
'°'escubrir aquí. 

Lo esencial del texto está constituido por relatos cortos en lengua 
--ernacular, seguidos por una traducción relativamente literal en 
- tellano, y un resumen en inglés (a veces acompañado de algunos
.:omentarios). No cabe duda que se debería ser trilingüe (matsés,
.:a tellano, inglés) para aprovechar plenamente de este libro, pero el
:onjunto es lo suficientemente rico como para que cada cual encuentre lo
::uyo, y a fin de cuentas, es emocionante pensar que una obra escrita en
..,;,,. a lengua hablada por menos de 2,200 personas pueda alcanzar, como

el caso aqtú, a un publico lector tan diversificado. 

Al contrario de la mayoría de los libros ilustrados sobre la Amazonía 
� dígena, el atractivo de Matsesen Nampid Chuibanaid está lejos de reposar 
-encialmente sobre la mera belleza formal de sus imágenes. Por cierto,

..:.. a parte de las fotos reproducidas son de una calidad notable y la
:=moción que emana de algunos retratos es digna de las más lindas tarjetas
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postales. La mirada a la vez tierna, atenta y soñadora de esa pareja, con 
la mujer cortando el cabello de su compañero, no requiere comentarios 
(p. 83), así como esa escena de intimidad familiar en el compartimiento 
de la maloca (p. 108), y ni que decir de las fotos de esa mujer de edad 
madura provista de un adorno de lo más impresionante (p. 18), o de ese 
muchacho que lleva a la vez sus lentes y un grupo de hojas de palmera 
(p. 73). Sin embargo, la mayoría de las otras tomas no son ni más ni menos 
que fotografías de etnólogo: a veces movidas, superpuestas, más o menos 
bien encuadradas y compuestas, pero tanto más interesantes que su falta 
de tecnicidad está compensada por su innegable interés documentario y 
por lo que revelan de la complicidad existente con los sujetos fotografiados. 
Las sonrisas desplegadas en las páginas 74-75 le prestarán fe. 

Esa foto de un antebrazo tejiendo una palma no ganará jamás un 
premio por sus calidades estéticas, pero el tatuaje que muestra justifica 
de por sí sólo su publicación (p. 25). El vago rostro de una joven tejiendo 
sorprende a primera vista, pero después de alejar la mirada del lector, 
paradójicamente la vuelve a traer a sí y las estupendas pinturas corporales 
que adornan su abdomen (p. 47). Una toma presentada en p. 129 muestra 
un hombre escribiendo con una vestimenta y una postura poco ortodoxas: 
vestido a la occidental pero llevando la tradicional gorra de huicongo, y 
de barriga sobre el tronco de un árbol. Técnicamente, la foto deja que 
desear. La fuerza que surge de ella, sin embargo, no se ve disminuida 
por esto. 

La articulación entre las fotos y el texto constituye, sin lugar a 
dudas, una de las claves del éxito de este libro. Es verdad que, a veces, 
podríamos lamentar que las imágenes no tengan leyendas individuales. 
Un texto sobre unas lanzas (p. 67-68+ ), por ejemplo, está ilustrado por 
unas fotos de arcos y flechas, y la situación de los diferentes tipos de 
canastas no está mucho más clara. Aunque diferentes pasajes del libro 
sacan a relucir la importancia de los perezosos (bradypus didactylus) en la 
vida cotidiana y ritual de los matsés, no sé si todos los lectores podrán 
darse cuenta que este animal puede ser visto en ciertas fotos, por ejemplo 
p.115 y p.128, en donde, al principio solo se ve a una niña sonriente y un
personaje enmascarado caminando de espalda. Dicho esto, en la mayoría
de los casos, el texto y las fotos están estrecha y elegantemente
intercalados.
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Desde una perspectiva más propiamente etnológica, el interés de 
esta obra reposa sobre los datos empíricos que alrededor de las diversas 
descripciones. Que yo sepa, algunas informaciones - relativas a las 
relaciones entre el tatuaje y la guerra (p.74), a las precauciones sobre de 
la caza del perezoso (p.96) o de los roedores (p.67), a las prohibiciones 
alimenticias (p. 97-8) y sexuales (p. 53), al papel particular de las viudas 
para la producción de armas (p. 59-65) - son publicadas por primera 
vez, así como la compleja receta del buid (pegamento para hacer flechas) 
(p. 63-66), o las instrucciones sobre la manera de disponer 
convenientemente las plantas medicinales una vez que se ha acabado el 
tratamiento (p.123). ¿Dónde más sino en este libro podemos aprender, 
entre otros ejemplos, que "la medicina de un sapo que canta con voz fina 
tiene más efecto" (p.120), o que el adorno del labio de las mujeres está a 
veces compuesto "del tallo de la planta joven del árbol shiringa" (p.175)? 
¿Dónde más podemos percibir que la pareja lexical chríshzt / shas/rn poro 
(venado / mano de mortero) que se encuentra en otras lenguas pano, 
corresponde en matsés al extraño duo senad / senad podo (venado/ mano 
de venado) (p.102)? Los datos sobre las prohibiciones oculares están 
dispersas un poco por todo el texto (pp. 37, 61, 94, etc.), pero forman un 
conjunto muy instructivo, que nos informa, entre otras cosas, sobre las 
razones por las cuales solamente los jóvenes pueden utilizar las plumas 
de los rapaces o los carroñeros para adornar sus flechas. 

Al fin de cuentas, al terminar de leer esta obra, uno se da cuenta 
que tanto el texto como las imágenes colocan tantas nuevas preguntas 
como aportan nuevas respuestas. ¿Pero no es éste un traspiés con éxito? 

Philippe Erikson 
Universidad Paris X- anterre 

Traducido del francés por Luisa Elvira Belaunde 
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